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دائش گا٥‏ پنجابء لاھور 





: کی پخمی تل کرت کسی کم تمرم 
٢‏ ۃم2یھ۶/,/ 


(۸۷۸۱۴۱5٢. 


ڈاکٹر سیّد محمّد عبداللہ ایم اےء ڈی لٹ (پنجاب) بے رئس ادارہ 
پروفیسر يك امحملة امجد الطافء ایم اے (پنجاب) رد رو مو و و و سیئیر ایڈیٹر 
پروفیسر عبدالقیوم؛ ایم اے (ہنجاب) ۱ وہ ےھر ےا یھر ایڈیٹز 
پروفیسر مرزا مقبول بیگ بدخشانیء ایم اے (ہنجاب) ا کو و وا اپلڈیٹزر 
شیخ نذیر حسینء ایم اے (ہنجاب) پت ھا و ےا یلو 
ڈاکٹر عبدالغنیء ایم اےء ہی ایچ ڈی ( پنجاب ) پضےے ہے ایڈیٹر 
حافظ محمودالحسن عارف؛ ایم اے (پنجاب) صسےیے ےے ایڈیٹر 


١‏ ۔ پروفیسر ڈاکٹر خیرات محمّد ابن رساء ایم ایس سی (علیگ)ء ہی ایچ ڈی (براؤنء یو ایس اے)؛ 
وائس چانسدرہ دانش گلە پنجاب (صدرِ مجلس ) 

ہ۔ڈاکٹر رفیق احمد ایم اے (پنجاب)ء بی اے (مانچنٹر)ء ڈی فل (اوکنڑڈ)؛ 
پرو وائس چانسلرء دائش اہ پنجابء لاھور ۱ ۱ 

+۔ جسٹس مولوی مشتاق حسین؛ ججء سپریم کورٹ آف پاکستانء اسلام آباد 

م۔ جسٹس سردار محمد اقبالء سابق چیف جسٹس لاھور ھائی کورٹء لاھور 

ہ ۔سید باہر علی شاہ؛ .ے ۔ایف سی گلبرگہ لاھور 

٦ا‏ معتمد مالیات؛ حکومت پنجاب؛ لاھور (یاِ نمائندم) 

ے ۔ معتمد تعلیم؛ حکومت پنجابء لاھور (یا نمائندم) 

۔ پروفیسر شیخ امتیاز علی؛ ایم اےء ایل ایل بی (علیگ)ء ایل ایل ایم (ہنجاب)ء ایل ایل ایم (شفرڈ)ء 
پرنسہل یونیورسٹی لاہ کالج و ڈین کلیه قانونء دانش گہ پنجاب؛ لاھور 

و ۔ڈاکٹر وحید قریشی؛ ایم اے؛ ہی ایچ ڈیء ڈی لٹ (ہنجاب)ء ڈین کلیة علوم اسلامیہ و شرقیه؛ 
دانش گلہ پنجاب؛ لاھور 

٠.‏ ۔ڈاکٹر محمد نذیر رومانی؛ ایم ایس سی (ہنجاب)ء ہی ۔ایچ ڈی (لنڈن)ء ڈین کلیه سائنس؛ 
دائش گاہ پنجابء لاھور 

۱ ۔ رجسٹرار ؛ دانش کہ پنجاب؛ لاھور 

۲ ۔ خازنء دانش گہ پنجابء لا ور 

٣‏ ۔ ڈاکٹر سیّد محمّد عبداللہہ ایم اےء ڈی لٹہ پروفیسر ایمریطی؛ سابق پرنسپل اوریئنٹل کالج؛ لاھور 
(رکن و معتمد) 

و وت جات 


(۸۷۸۱۷۱۵٢. 





: (ب) 
کتب انگریزیء فرالیسیة جرمن؛ جدید تری وغرہ کے اختصارات؛ 
جن کے حوالے اس ۔کتاب میں بکثرت آۓ میں 
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۔علوم دیليه 
قدیم اسلامی تصورکی رو ہے دینی علوم می 
اصل علم ھیںء یعنی قرآن و حدیث کے علوم ۔ پھر ان 
علوم کی تشریح و تائید کے لیے جو علوم پیدا 


ھوے وہ بھی دینی علوم کہلاتے یں ۔ دوسرے 


درجے کے ان علوم کو ذیلی دینی علوم کہنا زیادہ إ 


عام ( علوم القرآن) 
اسلام ے؛ جو آنحضرت ت صلی اللہ عليه و آلەه وسلم ے 
ذریعے سنلمانوں کو (بلکہ فاویت غالم کو )دی کا 

قدرتی طور سے صحابہ“ (اور بعد میں آنے والے 
مسلمانوں) نے اس کی حفاظت؛ فہم؛ تدہْر اور تفر 
وغیرہ کے لے خصوصی کوششیں کئیںء اس کے 
نزول و تدوین کے کوائف تب کیے؛ اس کی کتابت و 
اسلا اور اس کی قرا ت کے اصول مدون کے اور اس کے 


۱ 
۱ 


مناسب ھوکا۔ ھم نے علوم دیئیے (اصلی و ذیلی) آداب اور قواعد احترام بھی وضع کے ۔ علاوہ ازیں اس 


میں جن انواع کو شامل کیا ہے وہ یه هیں : () 


- علوم القرآن؟(م) علوم الحدیث: (م) علوم الفقہ؛ (م) 


عام الفرائض یا علم المیراث؟ (ء) علم العقائد؛ (ہ) 
علم کلام؟ (ے) علم تصوف: (۸) علم اضلاق و آداب 
اور (و) علم اللفس (یا علم الروح)ء جس میں بعض 
علما نے علم رؤیا کو شامل کیاء اگرچه تعبیر رؤیا 
کاعلم ایک جدا علم کی حیثیت بھی رکھتا ھے. 

اب ان میں سے هر ایک پر مجمل تبصرہ پیش 
کیا جا: رھا ہے (جن عنوانات پر مقالات اس دائرهۂ 
معارف میں کہیں اور چیپ چکے ہیں ان کی طرف 
حوالۂ رجوعی (ركٌ) دیا جا رھا ۓ) :۔ 


()علوم القرآن وس 

اس موضوع ہر مقاله قرآن (رك بان) میں 
بہت ہے عنوانات زیر بحثٗ آ گئے هیں.۔ یہاں محض 
چند ضروری اشارات: پیش کے جا رے ھیں تاکھ 


علم کے مقالے میں بھی علوم قرآن کا کچھ تصورو 


تائر آ جائے . 

قرآن مجید ایق کعاب مب فا نے 
”بین لاس“ ' بھی کہا گیا ہے اور جس کے بارے میں 
یه ارشاد هوا ے کہ یه ”تیبانّ لکل شیمٴ کے اور 
اسی کے بارے میں فیا علق وس ' بھی کہا 


گیا سے ۔ يہ دین اسلام کا سرچشثنمہ بلکہ خود دین 


کے معانی کو سمجھےۓ کے لیے فنون کی بنیاد رکھی 
اور مضامین میں محکمات و متشابہات؛ اسخ او 
منسوخ اور تاویل و استدلال کے طریقوں پر بعثیں 
کیںء جن کے زیر اثر قرآن مجید کے ارد گرد کئی 
علوم ظہور میں آ گۓ . 

ان علوم کا ایک خاکہ مناع التطان کی کتاب 
مباحث فی علوم القرآن سے لے کر یہاں دیا جا رھا 
عے (جس میں صبحی صالح کی کتاب علوم القرآن سے 
بھی استفادہ کیا گیا ے )۔ 


جسشھشسیسی چا 


قرآن کی تعریف کے بعد مصنف نے قرآنْ مجید 
کے اسما اور اوصاف ہے بحث کی ہے ۔ پھر قرآن 
مجیدء حدیث قدسی اور حدیث النبوی کا فرق بتایا مے - * 


پھر وحی کے معنیء کیفیت اور اس کے بارے میں 
شکوک ے اعتنا کیا ے ۔اس کے بعد مکی اورمدنی 
آیات اور سورتوں کا ذکر ے اور یہ بتایا ے کهھ 
ان کے مابین امتیاز کے اصول کیا ہیں۔ پھر نزول کے 
اول و آخر کا ذ کر اور سہب نزول کی بحث آئی ے ۔ 
اس کے بعد جمع و ترتیب قرآن کا تذکرہ ہے ۔ پھر 
أٔ قرا.ات سبعه؛ تچوید؛ آداب التلاوتء تفسیر کے قواعد 
میں نحو اور معانی کی رو ہے بحث؛ المحکم اور 
المتشابه میں فرق) عام اور خاصٰ کی بحث؛ و 
| منسموخ؛ مطلق ومقید اور منطوق و مفہوم؛ پھر 
اعجاز القرآنء امثال القرآنء جدل القرآن؛ قصص القرآن> 
ا ترجمة القرآنء تفسیر و تاویل؛ تفسیر کے شرائط 


ہر رر ہہ ہہ و ہش 


000 نااطۃہ 





جلم 1 علوم القرآن ) 


(اصولمء اقسام تفسیر: تفسیں ہائوں تخببیں بالرای؛ 


المعجم المفہرس ) اور دوسرے متضرق مباحث 


عام ( ملوم الحدیی) : 





اسرائیلیات صوفیانہ تفسیریں اور آخر میں آ (مثلا قرآن مجید اور حدیث کا ربط اورفقہ و حدیث کا 


ممتاز ترین تفاسیں (فقہا کی تفسیریں اور دیگر 
انواع تفہیںں مثلّا دور جدید کی تفاسیں) کا پیان 
ایک لجاظ ے ان میں ہے ھر بحث کم و پیش 
لم کی حیثیت اختیار کر چکی ھے؛ اگرچہ یہ محض 
داخلی و ذیلی ے . 

قرآن بجید کے سلسلے میں ہبمضِں اور مباحثت 
بھی ہیں ء مثلّ قرآنْ مجید کی دعائیں ؛ قرآنْ مجید کی 
پہشں کوئیاں؛ قرآن مچید کا جغرافیه (ارض إلقرآن)؛ 
قرآنِ ہجید کے مفرد الفاظ کے معچمء قرآن مجید کے 
مضیامین کے اشاریےە قرآنْ مجید کی کتابت (اہىلا) 
کے خاص طریقے ۔ اس کے علاوہ متعدد دوسرے بہاچیٹ 
میں جن کے لیے رلو بہ قرآي . 

جو عو او ظا قرآن مچید کے زیر اثر پیدا 
ھوے ان کے لے رك به علم : عمومي بجث 
( سید عبد اللہ نے لکھا ). 

[ ادارہ] 


۵ص ۸( )علوم الد پٹ : اس میں رمایت و درایت 
کے اعتبار سے جمله علوم حدیث کے علاوہ وہ یباحی 
بھی شابل میں چو حدیثِ کی حجیت و ضیرورت 
اور حِڈایث پر اعبتراضیات ہے رڈ پر مشتیل 
ھیں۔ یہ آجری فین اں لیے پیدا وا کہ کچھ لوگی 
(جصوہیا آج کل) جیدیٹ کی مجن پر شک کرت 
ی؛؛ جیں کے جواب میں علماے جدیث اپنے دِلائل 
سے جدایث کی صحتم و حجیت کا اثبان کرتے ھیں۔ اسي 
کے علوہ صحاجحء سننء مسائید [رِ بآں]ء مختصرابت 
.[وك بآں] اور ارہعین پر جو شروح لکھی گئی ہیں 
وہ بھی علوم الجدیثٹ میں شإمل ہیں ۔ اسی طرج 


تعلق) بھی علوم جدیث میں شامل ھیں (تفصیل 
کے لے دیکھے محمد بن جر الکعالي : الاَة 
الہستطرفه ؛ نیز رك بە حدیث؛ اعل الحدیث؟؛ ہیرت؛ 
اسما٭ الرجال؛ قرآن). 

غرض وہ سب کوششیں جو حدیث کو پمجھنے 
اور اس کا مقام متعینِ کررنے؛ نیز مجموعه ھاے 
اجادیث کو مرتب و مدون کرنے کے اصول متعینِ 
کرنے؛ احادیث کو پڑھنے بڑھانے اوران کی ارتقائي 
س رگزشتب اور نقد و جرح کے اصولوں کو جاننے یا 
حدیث کے خلاف کیے گئے اعتراضات کم جوابات 
دینے کے سلسلے میں کی گئیں؛ علوم حدیث میں 
شمار ھوتی ھیں۔ حدیثِ کی تاریخ؛ مت و اسناد کے 
پر کھنے کے اصول اور طریقے ررچِماو٥طاعھ)؛‏ علم 
ناخ الحدیث و منسوخہ؛ علم غریب الحدیثء علم 
اختلاف الحدیثء علم مصطلحات حدیث وغیرہ بھی 
سب علوم حدیث میں شامل یں ۔ زیادہ باضابطه 
طور ہے یوں کہنا چاھے که علم الحدیث کی دو 
قسمیں ھیں : (م) علم روایت اور(م) علم درایت۔: 
جب رسول کریم صلی اللہ عليه وآله وسلم کے اقوال 
و افعال کے متعلّق روایات کی تعدالٰ بڑھی تو ان ک 
روایت کی صحت کو جانچے اوو پرکھۓ؛ نیز 
مختلف فیه مسائل کو سمجھنے کے لے اصول بندی 
لازسی ہو گئی ۔ اس کے لے دو طریقے اختیار کے 
گۓے : () اسناد کے ناقدانہ مطالعے کی طرف توجہ 
ھوئی اور اسناد کے لحاظ سے قابل اعتبار حدیث وہ 
سیجُھی گئی جس کی روایت میں راویوں کا ایک 
غیر منقطع سلسلھ موجود ہو (راویوں کے سلسلے کا 
علم اسناد کہلایا]؟ (م) راویسوں کے ثقہ ہھونے کے 


قما کی کتب الاطراف اور عصر جاضر میں مرتب | اہول بقرر کے گئے ۔ اس سے ئن رجال پیدا هواء 
کیے گۓ حدیث کے اشاریے ( مثلا ونسٹک  :‏ چیں میں یه اور مد نظر ھوے کہ راویوں (وجال) 
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چھہ سی 3 لا : 
جل (علوم الحدیی)_ 5 ذ علم (علوم العدیۓ) 
کے جملہ حالات و کوائف معلوم کے جائیں اور 
یہ معلوم کیا جائے کیہ کوئی راوی کس زمانے میں 
تھاء کہاں رھتا تھا اور اپنے مالٌبق ہے کس حد 
تک ڈاتی واقفیت رکھتا تھا ۔ اسی طرح اس کی قوت 
جافلہ اس کی ثقاہتء اس کے عام انداز حیات؛ علمء 
مشاغل وغیرہ سے متعلق معلومات جمع کی گئیں ۔ 
رجال کی یه تنقید علم الجرح والتعدیل یا علم معرفة 
الرجال کہلائی . 
ابن الصلاح کے مقدمہ (افومو 0د ۳ علوم الحدیث) 
پر سرسری نظر ڈالنے سے فن رجال (اور عم جرح و 
تعدیل) کی جزئیات کا علم ھوسکتا ے؛ مثلا معرفة 
الصحابقء معرفة التابعینء معرفة الاکابرالرواۃ عن 
الاصاھر؛ معرفة الاخْوة والاخوات من العلماہ والرواۃء 
ممرفق روایة الاّیاہ عن الابناء و پالمکس؛ معرفة الاسماء 
والکنیء معرفة تواریخ الرواۃ فی الوفیات وغیرماء 
معرفة طبقات الرهاة والعلماہ) معرفة اوطان الرواۃ و ٰ 
بلدانھمء وغیرہ ۔ مقدمة ابن الصلاح کے مندرجات میں 
سے یہ چند عنوانات ہیں جن کا تعلق معرفة الرجال آ میں موجود ہیں ۔ روایت حدیث کے سلسل میں 
سے ےم ۔ حدیث کے مختلضف مجموعوں کی شرحوں میں | اصول بندی کے بڑے واضح عقلىی معیار قائم ھوے؛ 
اسناد (روا2) کے بارے میں تفصیلات بلتی ہیں ۔ ۱ جو آگے چل کر شخص شناسی؛ علم نفسیات 
۱ 
۱ 








جا سکھا ہے کم انسانی تاریخ میں شخصیتوں کے 
بارے میں اتنی منظمء سنجیدہ اور نتیجہ خیز بح 
آج تک دنیا میں کبھی اور کہیں نہیں ھوئی (اس 
موضوع پر کتاسوں کی تفصیل کے لیے دیکھے 
محمد بن جعنر الکتانی غ الرسالة المستَطرنة) ۔ ان 
باتوں. سے نە صرف واقعاتی صداتت تک پہنچے ے 
پےمثال ذوق و شوق کا پتا چلتا ے؛ بلکه ارادے اور 
نیت کی اس پاکیزگی کا حال بھی معلوم ھوتا ے 
جس ہے تحت صدھا اھل علم ایک بامقصد اور 
ایک ایک راوی کے حالات کے تفحص کے لے دور دور 
کا سفر اختیار کرتے هیں اور دیانت روایت کی ساکھ 
قائم کرنے کے لیے ایسے اینے مجاعدات میں ے 
گزرتے ہیں جن کی تفصہل پڑھ کر عقل دنگ 
رہ جاتی بے . 

وہ شرائط جو اس جستجو کو معیاری بناتی 


' ہیں مقدمةۂ ابن الصُّلاح اور دوسری کتپِ اصول 


رچال پر بعی کتاہیں طبقات کے انداز پر ہیںء مثلا | بذریعۂ قیائہ و حليیه ظاھریء اسرار نفی انسانی اور 
ابن سعاء طبقات الکبیر؟ امام بخاری : التاریخ الکبیر | عجائبات طبع انسانی کے محر العقول انکشافات کی 
۱ او رکاپ الکنی؛ ؛الذمی : طبقات الحفاظ وغیرم (تفصیل صورت میں ظاھر ھوے 
کے لے دیکھے اہی بقالے میں؛ بذیل سوانجی ادپ) ۔ روایت کی اصول بندی کے تحت حدیث یق 
ضعیف واویوں پر اور تدلیس کرنے والوں پر بھي کتایں ای مقرر ہویں؛ مثلا صحیح؛ حسن> ضعی: 
میں ۔ موضوع حدیٹوں کو الیگ مجموعوں میں جیع | مسند متصل؛ مرفوع؛ موقوف: مقطوع؛ مرسل؛ 
کر دیا گیا ے ۔ راویوں کے ثقہ یا غیر ثقہ هونے پر 2 مہضّل وغیرہ؛ ا راویوں ک٤‏ مختلف سلسلوں 
اکمٹر کتایزیم ہیں بحئیں ہیں اور ان کے من ہیں | کے اعتبار ے بھی حدیثوں ک, قسمیں مقرو ھوئیں ؛ 
زمانے کے ال علم/ صلجاء زماد؛ اور دوسرے هزارھا مثلا متواترء مشہورز عزیز؛ احادء غریب وغیرہ 
اشخاص کی سوانح عمریوں کا مواد جمع ھوگیا ے۔, [تغصیل کے لے رك اب حدیث] ۔ یه کے 
ان کے ناموں؛ کنیتوںء انساب اور اوطان ے پوری | الجاکم : معرفة علوم الجدیث؛ اہی الصلاح ء مقدمہ 
0 .مھ" ا النووی : التقریب (اوو اس کی شرح؛ مات 
ت۰ت 7 ک2 (00٦‏ 


۷٥۶۵۷۰ 000 


علم (علوہ برع 


تدریب ا ابن حجر: : تَبة الفکر اور 
احمد محمد شاکر : الباعث ۱ الحثئیثء وغیرہ میں 
بتفصیل مذکور ھوے ھیں . 

امت یی ان آٹھ 
اوت 2( مصنفین نے ان کی خی 00۲"( 
سماع :إ شاگرد یا سامع اپنے شیخ کی مرویات اس ک 
او ےب ڈراہ ناوک نر و یا اپتی تاب 
سے پڑھ رھا هو پھر '' ن صن“ یا ”احدثی“ 
پا ”'حَدثتاً'ی پا !”اح نا ایک سا ات کر 
رع 7 کا 
زبانی کوئی حدیث سنائے اور شیخ اس حدیث کو 





حافظے کی مدد ہے اس حدیث کا مقابله کرتا جائے ۔ 
ایسی روایتوں کو بیان کرنے سے ہہلے ان 
الفاظ کا دبرانا ضروری هوتا ےے : ا'قراەت علی 
لان وَعَو مم“ یا َحْبْرَیٰ'' یا 'حَدّنَتِیٰ 
فلان قراءۃ علیه'؛ (م) اجازۃ : اس کی صورت یه | 
ے که شیخ یا راوی کسی شاگرد یا شخص کو 
کسی ایک حدیث کے متن یا کسی کتاب میں 
مندرج حدیثوں کی روایت کی اجازت دے دے۔ 
اجازت حاصل کرنے کے بعد ایسے راوی کے لے ضروری 
ہے کہ وہ ”٭اَحْہْرنی'' یا ''اجازنیٰ'' ے الفاظ کہ کر 
حدیث روایت کرے ۔ اجازت حاصل کرنے والا راوی 
اعدلشی“ یا مدَثُتا“ “کا لفظ ابتعمال تہ 
والے کے لے جائڑ نہیں جے کل و 9س سُمِعت“ کا ا 
لفظ که کر حدیث بیان کرے اجازة کی کئی اقساء ا 
ہیںء جن پر علما نے بڑی مفید بحثیں کی ھیں ۔ ظاھری 
علماے حدیث تو اجازہ کے سراسر خلاف ہیں ؛ البته 
محدثین نے معین شخص کے لیے معین کتاب یا معین 
مرویات کی روایت کو جائز قرار دیا ے اور غیر معین 


علم (علوم الحدیث) 
اشخاص کے لیے غیر معین مرویات کی وا 2 
اجازت کو اپسند کیا گیا ے [رك بە اجازة؛ 
دیکھے این اس ؛ مقذمد؛ اسند محلد ماکر: 
الثرات العربی, : ت .7 مار اس کی 
صورت یه ے کہ شیخ اپنے شاگرد کو اصل کتابء 
جس سے وه حدیث روایت کرتاھے؛ دے دے یا 
اس کا مقابله شدہ نسخہ دے دے او رک : ' یه 
مہری کتاب ے؛ به میری روایت ےے؛ میں تمھیں 
اِس کی روایت کی اجازت دیتا ھوں' ۔ یە بھی ھوسکتا 
ھے کہ اپنی کتابٰ شاگرد کو نقل کرنے کے لیے 
دے۔شاگرد نقل کر کے اصل کتاب شیخ کو 
لوا دے ۔ ایسی روایتوں کے بیان کرنے سے پہلے 
”'آخبرنی' ' کہنا ضروری ے؛ (م) “مکاتبة : : شیخ 
اپنی مرویات یا مجموع حدیث لکھ کر یا لکھوا کر 
کسی شخص کو دے دے پا بھجوا دے ۔اب یه 
من رواب رف وقتٹ ”دی“ یا 'اخرنی“ 
کہ سکتا ہےء لیکن محتاط طریق یہی ہے کہ وہ 
و بی الیٰ ان :0 ے فلان شیخ نے 
مجھے بذریعة مکاتبة اطلاع دی)؛ (ہ) الام کوئی 
شیخ اپن یکتاب یا روایت اس اعلان کے ساتھ دوسرے. 
لو دے کہ اس کتاب یا روایت کو فلاں شیخ سے. 
سماع کیا ۔ دوسروں کو ایسی کتابء یا مروبات. 
کی روایت کرنے کے حق کے بارے میں اختلاف سے ۔ 
غالبا ایسی روایت کو ''اخہرنی'' پا ''عن ' کە کر 
02-71 هیں! (ے) وَصية : شیخ اپنی وفات ہا 
کوچ سے پہلے اپنی کتاب کی روایٹ کا حق کسی, 
شخص کو بذریعۂ وصیت عطا کر دے سی ات 


کو''وضانی“ یا ”اَخْبرنیٰ وسيةٗ عَیْ“' کے الفاظ 


'که کر شروع کیا جاتا ےم )م0( وجادة) اس کی 


احادیت کو اس کے اپنے خط میں یا آحادیث کو 
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عم (زہلیم اسدوٹ) 


علم (علوم الحدیث) 


یووےوودد سد سوسچو سے سسدسموی‌وچےچچچ سے دجو کے سے ۔چچسےےے کے ا 
مشہور مؤلقین خدیث ک کتابوں میں موجود پاتا أ کا قیاسٹ تک کوئی حریف نہیں ھوسکتا کہ انھوں 


ہے اور ان احادیث کو ببان کرتا عہ تو ”ومدت 
بخّط نلان“ یا ”ف٘ال قَلان“' کە کر روایت 
کرتاے ۔ محدثین نے متن حدیث کی روایت باللفظ 
پر بڑا زور دیا ے اور جہاں کسی لفظ میں ذرا بھی 
شک ھوا تو فورا ''اوکما تال صلی اللہ عليه و آله 


وسلّم“'' کە دیا ۔ خاص حالات میس شخصوص شرائط | إ 


کے تحت روایت بالمعنی بھی قبؤل کر ی جاتی تھی . 


محدثین نے راویوں کی ہہچان کے لے ان کو | 


مختلف طبقات میں تقسیم کیا ھے؛ مثلّا پہلا طبقہ 
صحابهۂ کرام کاء دوسرا طبقه تابعین کا اور تیسرا 
طبقة تبعة التابعین کا ۔ پھر صحابۂ کرام کے کئی 
طبقات بنا دیے گۓ ۔ اسی طرح تابعین اور تبعة 
التابعین بھی مختلف طبقات میں تقسی مکے جاتے ہیں 
اس طرح ''علم طبقات الرواۃ“ معرض و ہود میں آیا. 
تدوین حدیث بجاے خود ایک علم ھے؛ جس 
ہے یہ ظاہر ہوتا ھے کہ حدیث کے مجموعوں کو 
پت و ملون رن ۰ نی ےکا ”کیا طریفے 
اختیار کے گئے ۔ اس سلسلے میں جو طریق کار 
(وی‌ہان۵ہطا:5م اختیار کیا گیا وہ کئی ضرورتوں اور 
تقاہوں کے تحت تھا۔سب کا مقصد پا تو صحیح 
حفاظت روایت یا پھر تسپیل حواله تھا ۔ ابتدا 
میں حدیثوں کو مضمون کے اعتبار سے نہیں 
پلکە راویوں کے لحاظ ہے مرتب کیا جاتا. 
تھا ۔ پھر تسہیل و تفہیم کی ضرورتوں کے تحت 
دوسرے طریقے رائج ھوے اور مضامین و مطالب کے 
مطابق تدوین ھوثی ۔ حدیث کے مجموعوں ک 
تفصیلات کے لے دیکھے محمد بن جعفر الکتانی : 
الرسالة المستطرفة؛ فژاد سنرگین : 
العریء الجز: الاول (الباب الثانی : علم الحدیث). 


بہرحال فن اسماء الرجال ایک عظیم الشان علم | 
' کا مفصل ذکر موجود ھے: آلیز دیکھیے محمد بن 


ہے۔ شہلی نعمانی کے الفاظ میں''مسلمانوں کے اس فخر 


70( تم خر ہے سلاہ :ٹر 
پوس سی یں 


: تاریخ الثراث ؛ 


(۸۸۷۸٥۱۷۱٥٢۱. 


نے اپنے پیغمبر* کے حالات و واقعات کا ایک ایک 
حرف اس استقصا کے ساتھ محفوظ رکھا ک کسی شخص 
کے حالات آج تک اس جامعیت اور احتیاط کے ساتھ 
قلم بند نہیں هو سکے اور نه آئندہ تونع کی 
. جا نکی ےگ 

جن لوگوں نے حدیث کی روایت؛ تحریر اور 
تدوین کا کام سرانجام دیا ان میں صحابہ٘ء تابعین اور 
تبعة التابعین سب شامل یں ۔ ان کی تعداد شہرٹگر ے 


اندازے کے مطابق پانچ لاکھ ھے(ابن حجرالعسقلانی : 


الاصابہ: طبع شپرنگر؛ انگریزی دیباچهہ) اور 
آنحضرت صلی اللہ عليه و آله وسلّم سے ملئے والوں کى 
تعداد کم و بیشں بارہ زار بتائی جاتی ھے؛ جن کے 
حالات قلمبند ہو گئے 70 یہاں تک نل 
باسورتھسمتھ ''یہاں پورے دن کی روشنی ے؛ جو ھر 
چیز پر پڑ رھی عے اور جو عر شخص تک پہنچ سکتی, 
ےر 1۰7 7ك[“مرمومو ہ۷ 4 1:ہ۸470) ۱۱۸۸۹ء4“ 
ص۰). ۱ ۱ 
ایک ایسے زمانے میں جبکە رسل و رسائل اور 
آمد و رفت کے وسائل نہ ھونے کے براہر تھے اور 
موجودہ. علمی طریقوں کی بنیادیں تک بھی موجود نە 
تھیں؛ ایسا مجاھدانه اور عاشقانه ذوق و شوق 
بجاے خود ایک محیر العقول اس سے ۔ چھان بین > 
سموازنه و قیاس؛ اور استنتاج و استقرا کے ایسے اصولوںه 
کی دریافت کو؛ جنھیں موجودہ عقلی تجربی دور بھی 
بعض صورتوں میں نہیں پا سکاء ایک عظیم اجتہاد 
علمی و عقلىی ھی سمجھا جا سکتا ےے ۔ اسی سے 
اس تاریخی . طریق کار (3۸:۱۰0۵ او :ہ119 کٗ 
بنباد پڑی اور کمال تک پہنچی جس کا مقابله آج 
ا سائنسی دور بھی نہیں کر سکتا (تفصیل کے لیے 
رك بہ آسماء الرجال؛ جس ہیں اس ن کی تالیفات 


علم (علوم الحدیث) ۱ ٦‏ علم (علوم' الحدیث) 


جعفر الکنانی : الرسالة المستطفة) . طبقات ہے جمع کیا گیا تھاء پرکھنے کا اس ے بہتر 

یہاں ٹک علوم حدیث میں سے روایت کے طریقه هو نہیں سکتا تھا ۔ جو لوگ آج کے زمانے میں 
لن( علم) کا تذکرہ تھا ۔ اب ان علوم کی دوسری | بیٹھ کر حدیث پر اعتراض کرتے ھیں وہ بھول جاتے 
اھم شاخ علم درایت زیر بحث آتی هےء جسے علم | یں کہ اس زمانے کی مشکلات کیا تھیںء سلسلہ 
اصول حدیث بھی کہا جاتا ھے (جبکہ مکمل علم | آمد و رفت؛ معاملات رسل و رسائل اور ذرائم نقل و 
روایت و درایت کو علم مصطلح الحدیث بھی کہا ۴ روایت کٹنے مشکل تھے ۔ آج جبکە علوم انسانی نے 
جاتا ے) ۔علم درایت ایسے قوائین اور مباحث و | بڑی وسعت احتیار کر ی ے اور مقابله و موازنہ کے 
مسائل کا مجموعه ے جس ہے راوی حدیث کے صحیح | دوسرے علمی معیار (اور سفر و ملاقات کی آسانیاں) 
یا کمزور هونے کا فیصله کیا جاتا ے ۔علم درایت | بھی وجود میں آ چکی ھیں؛ کسی روایت یا بیان 
کے معنی ہیں وہ علم جس سے یہ معلوم ھوتا ے کهھ کو پرکھنے کے اس سے بہتر معیار آج بھی پیدا 
راوی مقبول ھے یا مردود ۔ راوی کے مقبول هونے | نہیں هوے جو اس ابتدائی زنانے میں وضع کے 
جا ا ا ا 








ہے اور سردود ھونے سے مراد یہ ھے کہ اس کی | میں اہنے زمانے کی غرض مندانہ فضا ے قیاس 
روایت قابل قبول نہیں ے ۔ اسی طرح روایت یا | کرتے ہیں اور کسی کی دیانت داری کے بارے 
حدیث کے مقبول ہونے کے معنی یہ ہیں کہ وہ میں حسن ظن نہیں رکھتے اور بلا تکلف یہ فیصله 
ثابت اور صحیح هے اور مردود ھونے کا مطلب یه | کر دیتے ہیں کہ راوی نے کسی سیاسی یا گروھی 
ے کہ وہ مشکوک اور غیر صحیح ہے . غرض سے یہ بیان گھڑا هو کا۔ دور حاضر اس ہےغرفی 

درایت کا علم دراصل کسی روایت کے مطلب |أ اور دیانت کا واقعی اندازہ نہیں لگا سکتا جو عشق 
و مضمون کی عقلىی تنقید کا نام ہے؟ چنانچه عم 
دیکھتے ہیں کہ علماے درایت کا یہ مسلم اصول 
ھے کہ جو حدیث عقل و قیاس کے منافی و معارض 
هو وہ قابل اعتبار نہیں ۔ اسی طرح محسوسات و 


رسولء ثواب اور آخرت کے عقیدوں ے ابھری تھی ۔ 
آج کی انفرادی و اجتماعی نفسیات انسان کو 
خود غرض اور مطلب پرست حیوان کے سوا کچھ 
نہیں سمجھتی؛ اس لیے وہ ع 

اپنے پہ کر رعے ہیں قیاس اھل دھر کا 
لیکن جب هم رواةۃ حدیث کے اس ذوق و شوق اور 
خلوص و دیانت اورکاسل ہے غرضی کو دیکھتے هیں 
تو حیرت زدہ رہ جاتے ہیں۔ اسی قسم کی للہیت ھمیں 
علماے نقد حدیث کی سرگرمیوں میں نظر آتی ہے ۔ اس 
منصب رسالت کے شایان شان نہیںء یا جن میں أ میں شبہہ نہیں کہ تدلیس اور وضع حدیث کی کوششیں 
آئندہ ے واقعات کی بقید تاریخ پیش گوئی نے . بھی ھوئیں اور اس بات ہے بھی انکار نہیں کیا 

غرض اس طرح کے قواعد عقلی کی تدوین علم ' جا سکتا کہ گروهی, قبائلی اور عجمی سبائی سازشوں 
سو جو مخ اتوہ ا فک کس مکی کا خیش کےا 
اور زبانی مواد کو؛ جو مختلف علاقوں اور مختلف نان وٹ دس ت ابق ں کے مقابلے 


را س او ہے 


مشاهدات ہے تعارض اور قرآن مجید سے اختلاف بھی 
ضعف روایت کا باعث ہوتا ہے ۔ ایسی حدیئیں 
قابل اعتبار نہیں سمجھی گئیں جن میں معمولی 
فروگزاشتوں پر ابدی اور سخت عذاب کی تہدید 
اق عاق غة بجر رات امی یں یر 


ججحمیوسیلٔجچچسکچجبپش>شس٭مےےجچہ وھ ممجيچس9ےم سم سے سس ڈیر 


نم اط 


جلم (علوم الحدیث) 2 علم (علوم الحدیث) 
میں صحت حدیث کے ہ رکھنے کے مشاھداتی؛ عقلی اور | مخصوص الفاظ میں راویوں کے کردار واخلاق, ان یىی 
نفسیاتی معیاروں کی تدوین و تشکیل کے لیے جتنی عدالت و ثقاہت یا ان کے عیب و ضعف ہے بحث کرتا 
سخت اور جال کاء سساعی اروے کار آئن؛ ات نے |أ ہے ۔ یه علم غن درایت حدیث میں بڑی اہمیت کا : 
سبائی عجمی اور جدید دور کی ستشر مستشرقائہ تشکیک | حامل ھے ۔ صحابۂ کرام" سے ل ےکر متاخرین تک 
کی کوئی حقیقت نہیں رھتی ۔مستشرقین کے ایک گروہ؛ علماے حدیث اس علم پر گفتگو کرتے رہ یں ( رك 
مثلا عانع0اہ0 (5۷16 :لگ ؛ انگریزی ترجمە از | بە الجرح والتعدیل؟؛ نیز دیکھیے صبحی صالح : علوم : 
ہ5 ,8ء لىننتت ہرےوں ہے وہ) أ الحدیث اردو ترجمہ از غلام احمد حریری). 
شپرنگر ہ8 (در مقدمة الاصابه) اور عماری ا ()) علم رجال الحدیث: اس علم میں راویان حدیث 
دینیات پر لکھنے والے شاخت ۲امھطاہ8 نے اس بارے آ نبوی کا بحیثیت رواۃ جدیث بیان ھوتا ھے ۔ اکرجه 
میں جو بدظنی پھیلائی ہے اس کے اباب تک | ابن سعد نے اپنی کتاب طبقات میں بہت سی معلومات 
پہنچنا مشکل نہیں ۔ یہاں جعلی سرع 2ع حم خردی ھیں؛ لیکن بطور علم امام بخاریۃ 
گھڑے جانے کے واقعات ے انکار مقصود نہیں اور | (م ہ٥‏ نے سب سے پہلے اس پر توجہ فرمائی ۔ 
یه بھی غلط نہیں کە سیاسی غرض مندیوں نے وضع ْ ابن حزم (م دوونھ) نے ایک مختصر رسالے. (اسماء 
حدیث میں کچھ حصہه لیاء مگر اس کے ساتھ یه بھی | الصحابة الروَاد) میں رواة صحابڈ کرام کے اسما 
دیکھنا چاھے کہ علماے حدیث نے اس قسم کہ | مع تعداد مرویات قلمبند کیے ۔ اس کے بعد ابن الأئیر 
فتنوں اور مغالطوں کا سد باب کرنے کے لیے کیے ا (مژمہم) ابن حجر(م ۸۰۰ھ)ء وغیرہ نے اس موضوع 
کیے مجاعدے کے اور صحت و عدم صحت میں | پر قلم اٹھایا, ۱ ۱ 
۱ امتیاز کے کیسے کیسے یقین آفرین طریقے اختیار | (م) علم مختلف الحدیث : اس علم میں ان 
کے ۔ ان حالات میں نذکورہ علماے مغرب کے | احادیث نے بحث کی جاتی ہے جن: میں بظاعر 
بیانات مبالغه آمیڑ ھی نہیں غرض مندانه اورگمرا کن تناقض نظر آتا عے ۔ اس علم کے ذریعے ان کے ماین 
یں ۔ یہاں اس حقیقت کا اعلان بھی لازہی ھے | جمع و تطبیق کی کوشش کی جاتی ھے ۔ اہے علم 
کہ صحیح حدیث کی حجیت بر پقین 'رکھنے والے | تطبیق حدیث بھی کہا جاتا ے ۔ یه علم اس لے 
کسی بھی قرینے یا اشارے سے حدیث کو قرآن مجید بغایت اہم ےہ کہ اس میں دو بظاھر متضاد المعنی 
کی کسی آیت کا درجہ نہیں دیتے ۔ آیت کے مقابلے احادیث میں چمع و تطبیق کی کوشش کی جاتی ے؛ 
میں کسی حدیث کو سند ماننے کا سوال .ھی پیدا | یا ایک حدیث کو راجح اور دوسری کو س‌جوح 
نہیں ہوتا ۔ حدیث کا درجہ هر حال میں قرن مجید | قرار دیا جاتا ے ۔ اس علم کے عالم کے لیے ضروری 





کے بعد ے. ھے کہ وہ حدبث و فقہ کا جامع ہو اور حدیث کے 
اب اس بحث کو چھوڑ کر ھم درایت کی معانی میں مہارت کے ساتھ علم اصول کا بھی مار 
دوسری بحثوں کی طرف رجوع کرتے ھیں . ھو۔ اس موضوع پر سب ہے پہلے امام شافعی“ نے قلم 


علم 6 حدیث ےھ علوم ہ پیدا ھوےء | اٹھایا اور آنے 202-0 ک لیے راہ ھموار کر دی ۔ 
7 27 الجرح سن 2 7 سم ۱ ے مثلا اختلاف الحدیثء اون کان الطرت 


00٦ 1 ت0"‎ 77 


"92 "000 





مکل الحدیث, مناقضة الاحادیث و بیان محامل 
صحیحھاء وغیرہ - اس علم کے چند اھم مصنفین کے نام یه 
ہیں : الشامی اہ کے نو مس السخاوی 


) دے ھا ول بف ٹاو تر 
الساجی (م ے.۳ھ): ابن جریر الطبری؛ الطحاوی : 
مشکل الا وغبرہ. 

() علم علّل الحدیث : اس علم میں ان 
بوئیدہ اور ذقیق اسہناب و علل سے بحث ک 
وا کا یق با و دی کی متا 
قدح وارد ھوتی ھے؛ اگرچه بظاھر اس میں کوئی 
ستم نظر نہیں آتا ۔ اس موضوع پر لکھنے والوں میں 
امام بخاریء امام مسلم٦؛‏ امام ترمذی“؛ .امام 
احمد بن حنبلء على ابن المدینی (م ممھ)؛ 
ابو بحیی زکریا بن يحیی إلساجی؛ ابوبکر 
احمد الخلال (مے,ھ)ء(ابن ابی حاتم (م ے+مھ)ء 
علىی بن عمر الدارقطنی (م ءےٗمھ)ء ابو عبداللہ 
الحا کم (م ۰,مھ)ء ابن الجوزی (م ے۹٥ھ)‏ اورابن 


حجر العسقلانی (م ۸ ھ) اکابر محدئین سر فہرست ہیں . 


(م) علم غریب الحدیث : یە علم متن حدیثت 
کے ان مشکل اور شاذ و نادر الفاظ ہے بح کرتا 
ے ج نکا مطلب و مفہوم قلت استعمال کے باعث واضح 
نہیں ھوتا۔علماے حدیث کے نزدیک اس علم کو جاننا 
بھی نہایت ضروری عے تاکہ حدیث کے ہشکل اور 
غریب الفاظ کو ان کے اصلىی ماحول اور مفہُوم کے 
مطابق سمجھا جا سکے۔ - اس موضوع پر سب سے 
پہلے ابو عبیدہ معمر بن اتی (م )٠‏ نے ایک 
بیرقت اد ید ور اض کل از 
(م +۰۰ ے۔ اس کے بعد حافظ ابو عبید القاسٔم بن 


سلام الہروی (م م٣ھ)‏ نے ایک ضخیم اور جامع 


کتاب ا ات 


کا رہ تھا ۔ یه کتاب بعدوان غریب الحدیث 
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علم (علوم الحدیث) 





حیدر آباد (دکن؛ هند) سے ےہ :ء میں چار جلدوں 
میں طبع هو چکی ہے ۔اس کی ترتیب راویان حدیث 
کے ناموں کے لحاظ سے کی گئی ے اور عبدالعزیز بن 
عبداللہ (م ٥ژ‏ +مھ) نے اسے حروف ُہجی کے اعتبار ہے 
مرتنب کیا تھا ۔ اس کے بعد ابن قتیبه(م ہے نے 
غریب الحدیث کے نام ہے ایک ضخیم کتاب تالیف 
کی ۔ ابوعبید القاسم اور ابن قتیبه کے تسامحات و اغلاط 
کی نشان دہی کرتے هوے ابو محمد قاسم بن ثابت بن. 
حزم العوفی السرقسطی (م .مھ نے ایک عظیم 
القدر کتاب بعنوان الدلائل فی شرح ما اغَلله ابو 
عبید و ابن قتیبة من غریب الحدیث لکھنا شروع کیہ ۔ 
لیکن دوران تالیف میں وت نے آ لیا اور اس کتاب: 
کی تکمیل ان کے والد ابوالقاسم ثابت بن حزم 
السرقسطی (مم۱مھ) نے کی ۔ اس کے بارے۔ 
میں ابو علىی القال یل وغیرہ کی راے یہ ےہ کھہ 
ایسی کتاب مشرق و مغرب میں تصنیف نہیں ھوثی ۔ 
ابو سلیمان حمّد بن محمد الخطابی البستی (م 4+۸۸ 
میں ابن قتیبہ کی اغلاط کی نشان دھی بھی کی گئی, 
۔ بے شماراھل علم وفن نے اس موضوع پر 
کتابیں تصنیف کیں؛ جن میں سے مندرجة ذیل 
کتب خاص طور پر قابل ذکر هیں : قاضی نورالدین 
ابوالئنا“ محمود بن احمد بن محمد الھمدانی الفیومی., 
(م مم : التقریب فی علم الغریب؛ الزمخشری. 
(م ۸ھ : الفائق فی غریب الحدیث؛ ابن الثیرٌ 
رھ اتھابلی قرب ایا سد ام 
پشی : مجع بَا الاتوآں ۱ 
(ہ) علم الناسخ والمنسوخ : یھ علم ال 
احادیث متعارفه ے بحث کرتاے جن میں۔ 
تطبسق کا امکان نه هو ۔ اس صورت میں بعض 
احادیث کو ناسخ اور بعض کو منسوخ قرار دیا جاتا 
ے ۔حدیث ناسخ کا علم بعض اوقات آنحضرت صلی اللھٌ 


۱ عليه و آله و لم سے بھی حاصل وتا ےء نثا آپ 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علوو(ططیں إاجفھٹیر: 


نے ایک جدیت .میں فرمانا : ''میں تمھیں.. زیارت 
قبوو ے۔منع کرتا: تھا اب ان کی زیارت کیا کرو۔؛؛ 
ایک اور حدیث میں آپ نے فرمایا : ”میں تمھیں 
قربانی کے کوشت کا تین دن نے زیادہ ذخیں کرنے 
ہے متع کیا کرتا تھا ۔ اب اجازت ھے کہ جتنا 
چاہ و کھاؤ۔'' اسی طرح آپ؟ نے آغاز اسلام میں 
کتایت حدیث ے منع فرما دیا تھاء لیکن بعد 
میں اس کی اجازت دے دی ۔ ناسخ احادیت 
کا علم بعض اوقات کتب سیر و تواریخ سے بھی 
حاصل ہوا ھے ۔علم الناسخ و المنموخ پر لکھنے 
والے چند نامور محدثین کرام کے اسما حسب ذیل 
ہیں : امام احمد بن حنبل“ (م ‏ مءھ) : کتاب 
آلناسخ و المنسوخ؟ امام ابو داؤد السجستانی (صاحبِ 
السنن): ابوبکر الاثرم (م ہہھ)؛: ابو حفص بن 
شاہین؟ ابوبکر محمد بن مولٰی الحازبیٰ (م م۸٥‏ : 





الاعتبارفی بیان الناسخ و المنسوخ من الأآثار (مطبوعۂ: 


قاعرہ و حنب) ابن الجوزی (م ے۹١ھ).‏ 

موضوع احادیث : حدیث کے علوم میں ۓ 
ایک علم موضوعاتۃ کا ے ۔ موضوعات ے مراد وہ 
جعلی اورمصنوعی خبر ے ج ے کسی نے خود کھڑ کر 
آنحضرت ملی اللہ عليہ و آلہ وسلّم کی طوف منسوب 
کر دیا ۔ در حقیقت توغوعات کو اصطلاحا احادیث 
کہنا ھی نہیں چاہیے؛ اگرچہ ان کا کھڑنے والا (وافع) 
ان کے جحدیث ہوئے کا مدعی ہوتا ہے ۔ محدثین کے 
نزدیک ”'حدیث: موضوع “ پر بحث کا مقصد یه ھوتا 
ہے کہ لوگ متنبہ هوں اوو اس کی نقل و روایت ے 
احتراز کریں ۔ گوھا بطور جرح و قدح اور بغرض 
تلبمہ موضوعات کا ذکر احادیث کے ضمن میں 
ا ہوسکتا ے۔ 

موضوع حدیث کو محدثین کئی طریقوں ہے 
پہچانتے تھے ۔.بعض اوقات حدیث وضع کرنے والا 
:خود اقرار کر لیتا تھا کہ اس نے فلاں فلاں حدیث 


وضع کی هھے ۔علاوہ ازیں رکاکت الفاظ اور فساد 


علم (علوم الحدیٹث) 





| معنی ے بھی.سوضوع حدیث کی نشان دپی ھوتی ے ۔ 
| اسی طرح کسی حدیث کا کتاب انم اورسنّت محیحد 
کے صریح خلاف هونا بھی اس کے موضوع عفلے 
کی دلیل. ہوسکتی ہے ۔ ترغیب و ترہیب کر 
پیش نظر یا سیاسی و گرومی اغراض و مفادات کی 
خاطر واضعین نے حدیثیں گھڑ کر آنحضرت صلِ اللہ 
عليه و آله وسلّم کی طرف منسوب کر دیں؛ زنادقه نے 
مسلمانوں کے دین اور عقائد کو بکاڑنے کے لیے 
ھزارھا حدیثیں وضع کیں ؛ اسی طرح خطابیء کرامیه 
وغیرہ نے بھی اس میدان میں بڑی چابک دستی کا 
ثبوت دیا؛ قصّهہ گو حضرات نے بھی اپنے قتّے 
کہائیوں میں موضوعات سے کام لیا اور زیب داستان 
کے لیے یا بیان میں اثر پیدا کرنے کے لیے مبالغہ آمیز 
بیانات دیے؛ یہاں تک کہ فضائل قرآن کے طط 
میں بیان کو زیادہ مور بنانے کے لیے بہت مبالنے 
سے کام لیا اور تّے کھڑے؛ مگر محدین نے 
ایک ایک ''واضم '“ کا کھوج لگا کر چھوڑا (ابن 
الصلاح : علوم الحدیثء حلب؛ ہورع ص .و)۔ 
امام الحرمین کے والد شیخ محمد ابوالجوینی نے حدیث 
وع کرنے والوں کو اس لے کافر قرار دیا ے کہ 
وہ جان بوجھ کر آنحضرت صلی اللہ عليه و۔آلہ وسلّم 
رانا باندھتے ہیں (اباعت الحتیت قاحرہ ۵٠ء‏ 

ء ۹ء). ۱ 
ائمة محدثین نے بڑی محنت اور جانفشانی ے 
موضوعات کو چن چن کر الگ کر دیا اور مستقل 
کتابوں میں واضعین حدیث کی سمہ کاریوں کی 
نشان‌دھ یکر کہ آنے وا نملوں پر اسان عقلیم کیا 
(کتب موضوعات :کی فہرست کے لے دیکھے, 

الَرساذٰة المستطرفقدص ۲ تا۱۹). 

بر حالی یه سب بحتیں. فن درایت ے متعلق 
ہیں ۔ اس تنقیدیغن کی اساس عقل و فطرت اور تجریہ و 


000 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢۱. 


علم (علوم الحدیث) 





سشاهدەپر ے ۔ درایت کا:ایک اصول یہ ہے کھ 


کی روایتوں میں ضرور امتیاز کرنا چاہیےە مثلّا خلفاے 
اربعه کی روایتوں اور ایک عام بدوی کی روایتوں میں 
قدرتی طور پر فرق هو کا؟ لہذا درایت کے وقت: ایک 
بدوی کی روایت کو خلفا کی روایت کے براہر نہیں سمجھا 
جائے کا ۔ اسی طرح ایک بچے اور ایک نوجوان آدمی 
کی ذھنی سطح کے مختلف ہونے کے باعث بچے کے 
مقابلے میں نوجوان کی روایت کو ترجیح حاصل 
ھو کی کیونکہ نوجوان کی عقل پخنہ تر ھوتی ے 
اور اس میں احساس ذنےداری بھی زیادہ ھوتا ےہ . 
مفختصر یه که علم درایت زبانی اور قولی مواد 

کو عقلی و تجربی معیار پر پرکھے کا نام ےے ۔ یہی 
عقلی و تجربی معیار آگے چل کر دوسرے علوم تاریخی 
و سوانحی و دینی میں بھی کام آیا, 

علم اصول حدیث کی سب سے پہلی تصنیف. 
شاید الراسہریزی (م ۰٭مھ) کی" کتاب المحلث 
الفاصل بین الراوی والواعی حے ۔ اس کے بعد اس 
نوع ی کتابوں کا سلسلہ چل نکلاء جس کی تفصیل 
کہ لیے راد بہ حدیث . 

علوم الحدیٹ کے سات دور: (م) عہد صحابہ 
ہے ل ےکر قرن اول کے آخر تک؛ (م) دوسری 
صدی ھجری؛ جبکە احادیث کا بڑا ذخیرہ جمع ھوجکا 
تھا اور تواعد و اصول وضع ھونے لگے تھے مگر 
سلسله تدوین ابھی شروع نہیں ھوا تھا؛ (م) تیسری 
صدی عجری کے آغاز سے چوتھیٍ صدی هھجری کے 
نف تک: جب علوم حدیث فردا فرڈا وجود میں 
آئے اور علم حدیث ایک خاص غن بن گیا؛(ء) چوتھی 
صدی کے نصف آخر ے ساتویں صدی ھجری کے 
اوائل تک؛ جس میں علوم الحدیث درجة کمال تک 
پہنی گئۓے اور راسپرمزی کی ذ کورۂ بالا تصنیف ے 
بعد الخ اکم التیساہوری (مٴْ 7 مورک وت 


70+0087 


ایک کند ذھن آدمی اور ذھین اور كت رس شخص. 


۱ 


٠‏ پا 
0 : 3 


علیم (ظاوم الحفایث) 


علوم علوم الحدیثء الخطیب البغدادی (م ےہمم) ی 
تصانیف الکفایة فی قوائین الروایة اور انھیں کی 
الجامع لداب الشّیخ و السامع جیسی جامع اور معیاری 
کتاہیں وجود میں آئیں ؛ (م) ساتویں صادی عجری نے 
دسویں صدی 'ھجری تک؛ جس میں تقد و جرح "کا فن 
ترقی کی ایک نئی منزل میں داخل ھوا اور 
این الصلاح نے علوم الحدیث لکھی ۔ حافظ ابن کغبر 
(م مےےھ) نے اس کا خلاصهہ اختصار علوم الحدیث 
کے نام سے تیار کیاء جس کی شرح احمد محمد شاکز 
.نے الباعث الحثیث کے نام سے شائع کی ۔ پھر 
النووی (م ہے+ھ)ء العراقی (م .۰ہ اور ابن حجر 
(م ۸۰ کی کتابیں سامنے آئیں؟ (ہ) اس کے 
بعد اجتہاد کا دور ختم هو گیا اور تقلیه کا 
دور آیا؛ (ے) چودھویں صدی ھجری میں علوم مخربی 
کے ماھرین اور مستشرقین نے ایک نۓ زاویے ے 
حدیث پر تنقید کی اور اعتراضات کے ۔ ان کے جواب _ 
میں حدیث کی حجیت و صحت کے لیے نئے دلائل ۔ 
دیے کۓ ۔ اسے درایت کا نیا دو رکہا جا سکتاے 
(دیکھےٗ مقدمة نورالدین عتر؛ ہر مقدمة ابن السلاح 
حلب ہ۱۳ھ/۹۹۹ ۱ع). 

علم حدیث کے زیر اثر شوق مشاھدہ اور علمٰ 
سیر وسفرکی تحریک کو بڑی تقویت نصیب ھوئی۔ ٠‏ 
اس سے فن جغرافيهء فن مشاھدۂ عجا عجائباتء فن تاریخء 
فن انساب و قبائلءٴ فن سیر و سوانح اوو مختلف 
فنون لسانی؛ غن تشخیص گردار غن قیافەہ علم البشر 
اور علم احوال اجتماعی جسے فتون کے لے راستهھ 
ھموارھوا ۔ اس کے علاوہ قرآن مجید کے مختلف بیاناتہ 
تاربخی و جغرافیائی کی تشریخ کا موقع ملا اور 
مختلف معالک کے باشندوں کی عادات و رسوم کا علم 
حاصل ھوا . 

ماآحلذ٠‏ : ماخذ کے لیے رک از 


ایث - ۱ 
حدیث ۔ (عبدالقیوم نے لکھا). [ادای) 
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ضرلمنی الفقہ) 





8 (م)( علوم الققه : نقه یق فپ تعریف زی و 
کی تفصیلی بحث مقالۂ افته رك بآں] میں آ چکی تھے ۔ 


بطور اصطلاح فقہ کے مشہور ترین معنی وہ ہیں جو 
ایام ابوحثیفه“ کی طرف منسوب ہیں : و معوف 
الفُس سالہا وما عُلیماہ یعنی نفس کو اس 
بات کا علم ھونا کھ اس کے حقوق کیا ہیں اور اس کی 
ذمےداریاں کیا ہیں (مَلّا علی قاری : شرح فقه ال کبر؟ 
تھائوی : کشاف اصطلاحات الفٹون) ۔ اس تعریف کی 
ہے روے فقہ کا دائرہ بہت وسیع هو جاتا ے ۔ یہی وج 

ھے کہ اس ے کل علوم دیئیه (بلکہ :کل حقوق و 
ا فرائض نفس) کی معرفت مراد لی گئی سے ۔ اس طرح 
فقه کل اعتقادیات (مثل ایمان وشیرم)؛ وجدانیات 
. (اخلاق باطنہ وملکات نفس) اورعملیات (مثلا صلوةء 
صوم وغیرم) پر مشتمل ہو جاتی ےہ ۔ دوسرے الفاظ 
میں علم کلام؛ علم اخلاق و تصوف اور علم 
معاملات؛ سب فقه میں شما رکے جاتے هیں یہاں 
تک کہ علم کلام بھی اض میں شاسمل ہوجاتا ۓے 
کیونکہ فقہ الاکبر سے مراد غلم کلام ے (محض 
علم فلہ سے مراد مذکور؛ بالا دوسرے علوم هیں 


اور کلام فقہ الاکیں ے)؛ مکر یہ مفہوم کچھ 


ضرورت سے زیادہ وسیع ے اور ظاھر ے کہ فق یىی 
.اتنی وسیم۔ تعریف ہے بہت نے تضادات پیدا هونے 
کا اسان ھے ۔زاسی لیے علما نے اسے زیادہ قطعی بنالے 
کی کوشش کی سے؛ چنانچہ: زیادہ معین اور قطنی 
تعریف افلہ بل ہے : ھنو العلم بالاحکام: الشرفیة 
المملمة سن ادلعھا 'العفصیلیة (تھالوی : 
کتاب مذکور) اور یہ انعریف شوائع لے کی سے ۔ 
لہ کے. چار ارکان (ادلہ) بتائے گئے میں : () 
العبادات (اسرالآخرة)؟ 3ك المعاملات!؟ (م) 
المناکحات اور (م) العقوبات (دیکھیے تھانوی : 
کتاب مذکور و محل مذ کور). ۱ 

عو وو تچھ رہ وہ 





ھ2 علم(ملوم النت) 


الوجوب والدب والحل والحَممة (- وجوب و 
استخباب اور حلّت و حرمت کے اعتبار ہے رکش کس 
فعل) اور اس کے مسائل هیں الاحکام الشرعیة العحلیة 
فقد کے : النجالٗمن عذاب النار و نیل التواب 
فی الحنة یسی عذاب جہنم سے نجات اور جنت کا 
حصول ۔ علم فقہ کا شرف بوجہ اس امر کے نے کہ 
یه دین سے متعلق ہے اور باعث حصول ثواب . 
امام غزالن؟ کے نزدیک فقه صرف علم الفتازی 
کا نام نہیں بلک یه کامل دین کا علم ھے ۔ یه انھوں 
نے اس لیے فرمایا کہ ان کے زمانے تک فقه اجتہاد کی 

وسعتوں سے محروم ھوچکی تھی اوراس میں صرف پرانے 
فیصلوں کی پیروی کر کے فتوے دے دیے جاتے تھے, 

فقہ کے چار مآخذ ہیں ۰() قرآن مجید؛ (م) 
السة؟ (م) اجماع اور(م ) قیاس ۔ ان مآخذ میں تعامل 
صحابة؛ یعنی صحابہ کے عمل کو بھی شامل کیا جاتا 
ھے۔ (عض اہ علم نے وسعت د ےکر القہ سے دس ماخ 
گنائے ہیں اور مذکورۂ بالا پانچ کے علاوہ عرف العربی 
وغیرہ کو بھی شامل کیا ھے (محمد حمید الہ : 
6 ۴٥ہ‏ :ہ٥‏ ایی( * ؛ مصطفٰی الزرقاء : مدخل َ 
الفقہی)؛ لیکن پہلے بانچ اصلی ہیں بباقی ضنی 
(تفعیل کے لیے رك بہ فقد). 

علم نقه (علم اصول فقہ) شریعت سای ے 
بنیادی مآخذ (قرآنء سنت: اجماع اور قیاس) کو _ 
صحیح اور عمدہ طریقے ہے سمجھے اور ان ہے. سائل 
کے صحیح استنباط کے لی ےکلید کی حیثیت رکھتا ے. 

اصول فقہ ہے سراد وہ باتیں ہیں جن پر 
فقہ کی بنیاد رکھی جاتی ےہ اور یہ معلوم ے 
کہ فقہ کی بنیاد دلائل (ادلّخ) الشرعی کے سوا کچھ 
نہیں (ہدران ابوالعینین ؛ اصول الفقه) ۔ اسطلای 
طور. سے فقہ .کے معلی ہیں العلم مع الفہم؛ بععی 
کسی حکم کے معنی کی صجمح و صائب واللہتہ 
یس الہ نظر و تامل پو هو (الجرجائی؛ 


و ۱ 29 


000 دج 


علم (علوم الفقھ) ‏ ۔ 


(۳ 


علم (علوم القعہ) 
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تاب التعریفات) ۔ اس طرح اصول الفقہ قواعد و | اصول سدون کے اور باضابطہ طور ہر انھیں کو 


مباحث کا ایک ایسا مجموعہ ےہ جس کے ذریعے : 


تفعمیلی دلائل ہے شریعت کے عملى احکام کا استنباط 
کیا جاتا ۓ (بدران : اصول الفقةہ ص ۱م). 

موجودہ مقالے میں فقہ کے سسالکہ ان ک 
کتابوں اور فقه کے عام مسائل کو نظر ائداز کیا 
جا رھا ے [اس کے لے رك بہ فقه] ۔ یہاں صرف 
بہ بحث ہے کہ فقہ کو ایک علم بنانے اور اس کے 
لیے اسول وضع کرنے کے سلسلے میں اصولیین نے 
کیا کام کما, 

علم اصول فقہ قواعد و مباحث کا ایک ایسا 
مجموعہ ہے جس کے ذریعے تفصیلی دلائل ے شریعت 
کے عملىی احکام کا استنباط کیا جاتا ے (ہو مجموع 
القواعد و البحوث التی یتوصل یپا ای استنباط الاحکام؛ 
الشرعیة العملمة من ادلّمہا التحفصیلیة: 
بدران ابوالعینین : اصول الفقہہ ص ۱م). 

اس علم کا فائدہ یہ ے کہ فروعاگ کا استنباط 
صحت کے ساتھ ھوسکے ۔اس کے مبادی میں علوم 
عربيه (لغت و نحو وغیرم)؛ علوم شرعیه (تفسیر؛ حدیث 
علم الکلام وغیرہ) اور بعض علوم عقليه (منطق وغیرم) 
سے ہیں ا الظنون, 
جب الام معادرہ یی عو گیا تو زندگی 
کے کوناگون مسائل پیدا هونے لگے؛ جن ہر مختلب 
اہل علم کے مختلف فیصلے سامنے آئے لگے ۔ 
اس صورت حال نے فقہا کو فقہی احکام کے اصول 
متعین کرنے ہر مجبور کر دیا ۔ یہ سلسله زمانة 
صحابہ ھی ہے شروع هو گیا تھا۔ ان کی بنیاد پر 
ائمة اربعہ نے اپنے اپنے اصول وضع کے ۔ کہا جاتا 
کہ سب ہے پہلے اصول فقہ منللْم صورت میں 
امام اہو یوسف' ے رضم کےە؛ لیکن یہ مجموعهہ 





ریہےررقا ۴+رمں؛ 


اصول فانه کا بائی سمجھا جاتا ے ۔ امام احمد' ٴ 


ا اہن حنبل نے کتاب العلل او رکتاب | ناخ والمسوخ و المنسوخ 


لکھ کر اس علم کو آگے بڑھایا ۔ علماے فقهٴ نے 
اصول فقه کی تدوین میں تین طریقوں کا خاص طور ہے 
ڈذکر کیا ے : ایک طریقه علماے علم کاء دوسرا 
طریقہ علماے حنفیه کا؛ تیسرا طریقہ متأخرین کا. 

علم کلام کے طریقے ہر اصول فقه کی امتمازی 
خصوصیت یه تھی کہ اس میں مسائل کی منطقی 
تحقیق اور عقل استدلال ہر زور دیا جاتا تھا اور 
امہ کے مسلک کے بارے میں شدّت روا نە رکھی 
جاتی تھی ۔ اس طریق کے مطابق کام کرنے والوں نے . 
بعض عقائدہ مثلاّ عصت انبیا قبل از نبوت کو بھی 
اصول الفقه کے ضمن میں موضوع بحث بنایا ھے . 

اس طریقے پر اصول فقه کی اولیں کتابوں میں 


امام الحرمینٰ الجویٹی کی کتاب البرھان اور امام 


مزا ی کی المستصفٰی نمایاں ہیں ۔ دیگر اھم کتابوں 
میں معتزل عبدالجبار کی کتاب الععدہ ہہ امام رازیِ 
کی کتاب المحصول اور الأسدی کی احکام الاحکام _ 
شامل ہیںء جن کے خلامے اور شروح بہت شہرت _ 
رکھتی میں 

علماے حنفیہ کے طریقے کی خصوصیت یہ 
تھی کہ اس میں نتہی اسول ان فروعات اقبیه 
کی روشنی میں سرتب هوے جو ائمۂ حنفیہ ھی ہے 
منقول تھے ۔ اس طریقے کی اہم کتاپیں یہ ہیں : 
الدبوسی کی تقویم الأدلّہ الجصاص یى کتاب الاصولہ 
السرخسی کی تمبید الفصولء البزدوی کی کتاب 
آلاصوْلء اور السفی ی کتاب المتار (دیکھے مفتاح' 
السعادةء ×4١‏ ٭). 

متاخرین کا طریقہ یہ تھا کە وہ مذکور؛ بالا 
دونوں طریقوں میں مطابقت بیدا کرتے تھے۔ اس 


محفوظ نہیں رھا ۔ ان کے بعد امام شائمی؟ نے أ ٹسم کی کتابوں میں ابن ساھاتی کی کاب بدیع 


زیو 


00 4 ا 2 
7 85 ۱ او 
ے" خیسی اھ رگم لہ سے 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


قزر (ملوز التب 


الشریفة کی کٹاب تلقیح آلاصول؛ تاج الدین السبکی 
کی جمع الجوائع؟ :ابی البمام کی کتاب آ انتحریر اور 
محب الہ بہاریٰ کی مَسلم الثبوت مشہور هیں (تفصیل 
کے لیے دیکھے مفتاح السعاد؛ ۱٠ء‏ تا ءب؛ بدران 

ابوالعیئین : اصول الفقہء ص ہ: تا . ). 
اس کے بعد دور تقلید شروع ھوا اور شروح 

و تلخیصلت کی کوششیں ظہورمیں آئیں .۔ 
دور جدید میں نئے حالات نے اصول فقه کی 
ندوین نو کی طرف پھر متوجہ کیا؛ چنانجہ اس لئے 
زمانے میں الغضری ک آصول ول الفقه اور تاریخ التشریع 


“۳ 


انام اقجایم یں کتای اقبردری والاکام صدر مجیدہ تہ اجماع اور قیاس) کی بنا پر مستنبط ھوتے 


خلاف کی علم اصول الفندء علی حسب اللہ ی تل 


التشریع الاسلامیء شیخ ابو زھرہ کی اصول الفقہ 
الا۔تاذ .الزرقاء کی ہب" المحمصانی کی فلسفة 
اترم الشاقی اور نقمة لی آحا علوم شرع 
اور مشہور میں, 

__ ان کے۔علاوہ سلطنت عثمانیه کے دورآخر میں 
الحفّہ میں احکام شریعت کی جو تدوین نو ھوٹی اس 


کہ مقدمے میں جدید اصول لقہ گے متعلق ضروری, 


قواعد کی بحث ے (دیکھے یوسف:الاسیر : المجْله 
ہیوت )۹۳٠٢۷‏ ۔ دوسرے علوم کی طرح اصول فله و 
ورائت کی :بھی مخصوص اصطلاحات ہیں (دیکھے 
مدران ؛ تب آفرکات وانواویت) . _ 

علم لق اور (علم) اضصول الفقہ میں فرق : 
جسا کہ پہلے لکھا جا چکا ہے؛ علم فقهہ کی 
تعریف ے : موالعلم بالاجکام' الشرعیة العئلیة 
ائمکسب من اَدلِھا التفصیلیة ۔ اس تعریف ی ایک 
شکل مہ بی ے : ہو سجوعة الاحکام الشرعیة العملیة 
الممتفادة من ادلٹھا التفصیلیة؛ بعلی یہ مجموعهہ 
'احکام شرعیہ ,علیہ ے؛ جو ادلَّڈ شرھی ھی 7 


.تج ۱ 
کک“ 


(۸۶۷۰ "000 


علم ڑخلور ائلا) 





ہیں۔ اسی لیے بعض ال فن نے ایسے احکام کو فیوم 
بھی کہا ھے . 
اس ے برعکس اصولِ فقہ سے ساد وہ قواعد و 
نباحث ہیں جن کی سدد ہے ادلَّه تفصیلیہ ہے احام 
شرعیه ععليہ کا استنباط کیا جاتا ھے . 
اس کا مختصِرا مطلب یہ ھوا کھ علم نقہ 
(یا لقۂ) سے سراد مجموعۂ احکام اور اصولِ نقه ہے مراد 
احکام کے استنباط و استفادہ کے قواعد ہیں (عبدالوهاب 
خلاف : ؛ علم اصول الفقه بار نہم؛ قاھرہ .ے۹ ۱ء/ 
۵۹۰ص ۔٣).‏ 
فقہ کا موشوع ہے ہو فعل المکلف من حیث ىا 
اثمبتٴ لہ من الاحکام الشرعیقء یعنی مکلف کا فمل 
جیں طبح کہ احکام شرعیہ سے ثابت ھےء بثفا نعاز 
میںء روڑزے میں؛ ہیع و شراء میںء رمن میں 
توکیل وغیرہ میں۔ 
ٰ اصولِ فقه کا موضوع وہ شرعی دلیل کلی ے 
جس کی بنا پر احکام كلّی مستنبط ہوتے هیں 
۱ مثال کے طور پر یہ دیکھہے کہ قرآن مجید احکام 
کے سلسلے میں اول دلمل شرمی ے ۔ لب قابل تیجہ _ 
اس یہ ُے کہ نصوسص تشریعی قرآن معید میں ایک 
طریقے ے وارد ‏ نہیں ھوے بلکہ کبھی صیفۂ امر 
ے اور کبھی مطلق طور پر ۔ اپ .اصولی عالم کا کام 
يہ ے کہ وہ ان اواع میں ہے ھرایک نوع پر 
خور کر کے ایک حکم لی کات ے؛ جس کے لیے وہ 
قرآن مجید کے عام اسلوب بیان کو بھی زیرِ نظر 
رکھتا ے ے اور اسالیبِ عربید اور استعمالات شرعیه سے 
بھی استقراء کر کے کنچھ نتیجے نکالتا ےء مثلّا وہ 
اس اتیچے پر پہنچتا ے کہ صیفۂ امر ہے بالعموم 
ایجاب کا مفہوم نکلتا ے اور صیف نہی ہے تحریم 
ہو ہے شوہ و 


0+" +2۰ ی٢‎ 


علم (علوم الفتہ) : ٣۳‏ 


علم (علوم الفتہ) 


جع افراد عام طور نے شامل ھیں اور صیغۂ اطلاق | تحریم کی جملہ اقسام (مقّلا زناء سرقہ و دیگر حرتات 


سے ثبوت حکم مطلق کا پتا چلتا ھے ۔ 

اس طریقِ کار ہے یە قواعد عوے : () صیغة 
اس ے ایجاب؛ (م) صیفة نہی ہے تحریم؛ (م) عام 
میں جملہ افراد شامل یں اور(م) مطلق میں خاص 
(یدل علی الفرد الشائم بغیر قید). 

فقیه انْ قواعد ہے فائدہ اٹھا کر ان کا جزیات 
پر اطلاق کرتا ہے ۔ قواعد ہمنزلۂ دلیل کلی کے 
ھیں اور نقیه ان ے دلیل جزئی پیدا کر کے حکم 
شرعی عملی تفصیلی کا فیصلہ کرتا ےء مثلّا : 

قرآن مجد میں آتا ے کات الّذيِنَ 
سٹو اوِهُوْا بَاْحَقودِ (اے ایمان والو اپنے 
اقراروں کو پورا کرو؛ ٭ (الماَبٰذة]: )۔ اس ے 
فقیه ایفاےعقود کا حکم شرعی فیالتا ے کیونکہ بصورت 
امریه واجب ہے ۔ اسی طرح مھا الَذسْنَ اسنوا 
لایسخر قوم صن تی (سوسنوا کوئی قوم 
کسی قوم ے تمسخر نەه کرے؛ ہم 
[الحجرات] : و ےےکہ 


میمت ملیگم اھتکم سوہ 


مائیں حرام کر دی گئی ہیں؛ م [السة] : م+م) 
سے یه ہکم عام نکلا کہ سب سائیں معرمات 
میں ہے میں 

لی ےی 
کئی جزئیات شامل ہوتی ہیں ء مثلّا امر نہیء عامء 
مطلق؛ اجماع صریح؛ اجماع سکوتی وغیں ۔ حکم 
کلی احکام کی وہ نوع عام ہے جس میں کئی احکام 
جزئی شامل ھوتے ھیں ء مثلا ایجاب؛ تحریم؛ صحت؛ 
ٴبطلان - ثال کے طور پر ایجاب حکم لی ےۓے 
جس میں ایجاب الوفاء بالقصورء ایجاب الشہود نی 
المشہود اور اس طرح کا هر ابجاب شامل ۓے 

تعریم بھی ایک حکم کی ے؛ 


٦ 7 1 ۱‏ ۰ 
0:0 ا ا ات 








جس میں | میں قواعد و ضوابط (لسائی 


۱ شامل ہیں اسی طرح دوسرے احکام کلی ھیںء جن 


میں فعل معین حکم جزئی کی حیثیت رکھتاے . 
اصولی (اصول فقه کا ماھر) ادلَةا الجزثیہ یىی 
بحث نہیں کرتا نہ وہ احکام جزئیة سے سروکار رکھتا 
ہے ۔ وہ تو صرف دلیل لی ے بحث کرتا ہے 
فقیه ادلَّة الکلیه سے سروکار نہیں رکھتا ار 
نہ ان احکام کلیہ سے جو دلیل کلىی سے مستنبط 
ھوتے یں بلکہ اس کا دائرۂ کار دلیل جزئی رکم 
جزئی ہوتا ے 

۱ علم لہ :اٹ احکام شرعیہ کے مکلفین : 
کے اقوال و افعال کی تطبیقء یعنی ان کے اقوال و 
افعال کو احکام شرعیه ے مطابقت دینا ے 
(بصورت تحریم؛ ایجاب؛ صحةء بطلان وغیرہ) ۔ اصول 
فقه کی غایت ے : تطبیق قواعدم و نظریاتہ علی الادلة 
التفصیلیة للتوصل الی الاحکام الشرعیة التی تدل علیہا 

انھیں قواعد کی مدد ے وہ تعارشات و تناقضات 
کو رفع کرتا ھے اور انھیں کی مدد ے قیاسء 
استحسان؛ استصحاب اور دیگر اصولوں کے ذریےء 
احکام کا استنباط کرثا ہے ۔ علم اصول فقه باضابطد 
طور ے دوسری صدی ھجری ے پہلے سدون نہیں 
ھواء اس لی ےک اس کی ضرورت نہ تھی ۔ اول زماۓ میں 
خود شارع عليه السّلام موجود تھے ۔ صحایۂ کرام / 
کے دور میں قمرآن مجید اور سنت رسول اللہ ے 
استنباط کر لیا جاتا تھا ۔ تاہمین کے ناو یق 
نۓ نۓ مسائل پہدا عوے؛ چنانچه اولیں 
فقہاے کبار نے احکام کے نجموھے مرتب کے؛ 
جن کو (قرآن وسنت کے بعد) سند ماا جاتا تھا۔ 

فتوحات اسلامیہ کے بعد کشی خارجی عناصر 
شامل هو گئۓے؛ ملکۂ لسانی سلامت لہ رھاء اشتباھات 
و احتمالات کی کثرن ہوگئی؟ چانچہ ان حالات 
د فاہی) کی ضرورت 


(۸۷۸۱۷۱۵٢. 


علم(عقوواقظم) “ 


١‏ ۱ 0 علم (علوم الفقہ) 





محسوس عوئی اور فی ضرورت :سے علم اصول 
الفقهەی بنیاد پڑی . 

. جیساکھ بیان ہو چکا ےہ اس کے پجچلے 
مُدوْنَ شاید امام ابو یوسف* تھے جیساکه ابن الندیم 
نے کتاب الفہرست الفہرست میں لکها ھے؛ لیکن امام 
ابو یوسف کی کتاب ضائع هو گئی ۔ بہرکیف 
امام شافعی" (م ے, بھ) کا رساله ھم تک پہنچا۔ 
بدیں وجە انھیں کو اصولیین کا امام کہا جا سکتا 
ہے ۔ یه رساله حضرت امام کے شاگرد الربیع المرادی 
نے روایت کیا ے اور اب شائم ہو چکا ھے .. 

الأدلّة التشریعیة : ادلّة جمع ےہ دلیل کی ۔ 
دلیل کے لغوی معنی ہیں : الھادی الیل شی حسیي 
او معنوی خر اوشر (ے دلیل وہ ۓے ا 
معنوی یا حسّی شے کی طرفہ خواہ وہ خیر هو یا شر 
رهنمائی کرے). 

اءولیت ی الا لتاق نس 
ما یستدل بالنظر الصحیح فید علىی حکم شرعی عملی 
علی سبیل القطع اوالظنْ (۔ کسی حکم شرعی عملی پر 
قطمی یا ظنی طور پر صحیح صحیح استدلال کرنا). 

اَدلَة الاحکامء اصول الاحکام؛ مصادر 
العشریعیة اور الاحکام مغرادف الفاظ ھیںء 
لیکن بعض اصولیین کا خیال ھے کہ دلیل صرف 
وہے جس سے حکم شرعی عملىء قطعی طور ہر 
مستبط هو (ما یستفاد سنہ حکمم شرعی عملى علىی 
سبیل ‏ القطم )ء لیکن جس سے ظنی طور پر مستنبط عو 
وہ دلیل نہیں اے صرف امارۃ کہیں گے ۔ بای عم 
عام راے یه ےے کہ دلیل ڈونوں پر حاوی ے ۔ 
اسی لیے دلیل کی دو قسمیں بیان کا گئی ہیں : 
() قطعی الذلالة اور(ء) ظنی اللالة, 

ادلة الشرعیه چار هی : () قرآكَ مجید؛ (م) 
اسنت؛ (م) اجماع اور(م) قیاس ۔ ان کی ترتیب ترجیح 
بھی بھی عے ۔ بعض کے نزدیک ان چار ادلة الشرعیة 


کے علاوہ چھے اور بھی میں : () استحسان؛ (م) 
مصالح سرسله؛ٴ (م) الاستصحاب؛؟ (م) عرف؟ (۰) 
مذھب صحابه اور (ہ) شرع سابقه؛ لیکن جمہور ان 
چھے کو اصولی ادله میں شمار نہیں کرتے ۔ ان کے 
نزدیک قطعی اداے چار ھی ہیں . 

احکام شرعيه : اصول فقہ میں احکام کے مباحث 
چار میں :۔ . 
() الحاکم : جس سے حکم صادر ھوتاے؟ 

(م) حکم: جوحاکم سے صادر ھواس ارادے 

سے کہ سکلف کو اس پر عمل کرنا ہوگا؟؛ 

(م) المحکوم یه : فعل مکلّف؟ 

(م) المحکوم عليه : مکلفہ جس کے فعل ے 

حکم کا تعلق ‏ . 

علماے اسلام کا اتفاق راے ے که حاکم 
خداے تعا ی کی ذات ے اور جمله مکلفین کے افعال 
کے لیے احکام شرعیه کا مصدر وھی ھے ۔ اسی لیے حکم 
شرعی کی تعریف يہ کی گئی ہے : : خطاب اللہ المتعاق 
بانعال المکلفین طلب او تخییرًا او وضعا , 

قرآن مجید ی یہ آیات اس کی دلیلِ ہیں : 
ان الْحکم الام کش العی ا عو خہر 
الْفْصِلِین (ہ [الانعام] : ےہ)ء یعنی (ایسا) حکم 
اللہ ھی کے اختیار میں ہے وہ سچّی بات. بیان 
فرماتا ے اور وہ سب ہے بہٹر فیصلم کرنے 
فا ے؟ ان الحکم الال امر الاتعبیدوا ال 
ایا (ء زییف)] : .م)ء یعنی (سن رکھ و که) 
خدا کے سوا کسی کی حکومت نہیں ھے ۔ نم اے 
نزدیک حکم شرعی کی تعریف یہ ے : فھوالائر الذی_ٍ 
یقتضيه خطاب الشایع ٹی الفمل کالوجوب؛ والحرمة َ 
والاباحة , : 

حکم شرعی کی دو قسمیں' میں : 
() حکم ٹکلیفی اور(م) حکم وضعی ۔ ۔ حکم تکلیفی 
وہ بے جس میں مک سے کسی فعل کا تقاضا کیا 
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۔ : ہج ہے ہے ےےے ۔+ھگ 
جاتا ےہ مثلا خُذ ہن اسوالهم صلقة (ہ 


(التوبة] )١ +٣٣۰‏ یعنی ان کے مال میں رت زکوٰۃ 
قبول کر لو؟ رف لی افثارزحۂ اہاۓ 
من اتَطاع الّه سیا (م [أل عمزن] : ےہ۹)ء 
یعنی اور لوگوں پر خدا کا حق (یعنی فرض) ےکھ 
نع کے جانے کا مقدور رکھے وہ اس کا 
سے ےہ یا اونُوا بالعقود (ہ [المآبدة] : ١‏ 
یعنی اپنے اقراروں کو پورا کرو وغیرہ؛ یا جس کے 
ذربے مکلف کو کسی فعل سے روکا جاتا ےہ مثلا 
سرت علیگم الْميَة والدم ولحم الْخْنْزِیرِ 
7ھ ال لغیراللہ به وَالمَنْحْىمَۂ ڈرٹ رہ 
والمترَدية“ انتَطليحَة ون آکل السبمٴ ا سا 
ات (ہ [الماءد:] : م)ء؛ یعنی تم پر ٴى ھوا 
جانور اور (ہہتا) لہوٗ اور سور کا گوشت اور جس چیز 
پر خدا کے سوا کسی اور کا تام پکارا جائے اور جو 
جانور گلا گھٹ کر مر جاۓ اور جو چوٹ لگ کر 
سَ مبجائے اور جو گر کر س جائے اور جو سینگ لگ 
کر س جائے یہ سب حرام ہیں اور وہ جانور بھی 
جس کو درندے پھاڑ کھائیں مگر جس کو تم (مرنے 
سے پہلے) ذیخ کرلو, 
حکم جیں میں تخییر ے اس میں مکلف کو 
اختیار دیا گا ہے کے وە اے کرے یا نە 
کرے؛ بثلا و اذا حللام فَاصَطادوا (ہ [المابدة] : 
۷ یعنی لور جب م اتلردو تو(بھر اختیار ۓکہ) 
شکار کرو؛ ناذا ة قضیت الصلوۃ ة فَانروا نی 
رض (+ہ نزالجمعة]: ۹) یعنی پھر جب نماز هو 
چکے تو اپنی اپنی راہ لو۔ اس قسم کے احکام کو 
تکلیفغی اس لے کہا گیا ہے کہ اس میں مکلف ہر 
کسی فعل کے بارے میں تکلیف (فعل کی ذہے داری) 
ڈالی گئی ہے . 
حکم وی : تھو نا اقتضی وم ٹی؛ سیا , 
مسعحت روسورائت 


۲:37 
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علم (ملوم انتہ) 
نوا اذا قمْتم ا الصلوۃ فاغسلوا 


ات کا 7 وَیَْيَ ای العرافق واسسوا 
برهيکم وَأرِمَنَم اك الْکتبُْ رہ 
[المآیدة] : ہ)ء یعنی مومنو! جب تم نماز 'پڑھنے کا 
قصد کیا کرو تو منه اور کہنیوں تک ھاتھ دھو ا 
کرو اور سر کا مسح کر لیا کرو ۔ اس میں ارادۂ اقامت 
صِلٰوة کو ایجاب وضو کا سبب قرار دیا گیا ھے ۔ لسی 
طرح شرط اور مائع کی مثالیں بھی ھیں, 

حکم تکلیفی اور حکم وضعی میں فرق دو وجوہ 
نے بے : اول اس بنا ہ رک حکم تکلیفی میں طلب فعل 
مکلف یا اس کی تخییریا اس ے روکناٴمقصود بالذات 
مگر حکم وضحی میں اس قسم کا کوئی حکم 
مقصود بالذات نہیں ھوتا بلکە کسی مقصود بالذات 
حکم ی شرط یا سیب یا اس ہے عائع ھوتا ے+ 
دوسری وجد ید ھہ کہ حکم تکلیفی مکلف کہ 
مقدور میں ہوتا ے اورحکم وضحی ضروری نہیں کہ 
اس کے مقدور میں هو؛ یا مؤخرالڈ کر اس وقت اس کے 
مقدور میں ھوتا ے جب وہ کسی اور شے کا سبب یا 
شرط بنتا ے اکر وی ہیں اح خرقی کا حور ۱ 
رکھتے هیں. 

احکام تکلیفی کی قسمیں پانچ ہیں : ()): 
ایجاب؛ (م) التلب؛ (م) التحریم؛ (م) کراهة 
(م) ابناحة. ۱ 

جب کسی حکم شرعی کا مکلف ے یہ تقاضا 
ہووکہ وہ اس فعل کو حتمی اور لانہی طور ے 
کرے تو یہ ایجاب ے :اور سے اور ا ین 
کہتے ہیں . 

جب کسی حکم شرعی میں دی اور لانھی 
ھونے کا تقاضا نہ عوہ یعنی اس کے کرنےکو ستصین : 
سمجھا جائے .اور نہ کرنے پر کوئی گرفت هو تو 
یه ندبہ سے اور ایے حکم کو مندوپ کہتے ہیں. 

جب کسی حکم شرعی کا تقاضا یه هو کھ 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


مار لو ہی کےا پیا 


فا(علوم ائند) 


ات 


علم (علوم الفۂ) 


مرش ھد کھج ا5ن اس سد .۶۷2۵.2 .اجس وأ ےس ے اص ۹ مص۔ت_ے۔۔ 
متف اس سے حتمی اور لازمی طور سے ر کے تواے جے سنت مؤکدہ بھی کہتے هیں؛ (م) مندوب 


تحری مم کہتے ہیں اور اس فعل کو حرام کہا جاتا ھے .: 

اگر رک جائے کا حکم لازسی و حتعی 
نہیں؛ تاھم اس ہے رکنا پسندیدہ اور اس ہے ە رکنا 
بہرحال اپسندیدہ ہے تو اسے کراعت کہیں کے 
اور اس فعل کو مکروہ ہیں گے . ۱ 

مباح یہ ے کہ مکلف کو ترک و ارتکاب 
میں اختیار هو ۔ اسے اباحة کہتے ھیں . 

ان میں سے ھر ایک کی کئی کئی قسمیں ھیں‌ء 
مثلا واجب کی چار قسمیں ھیں:() موقت؛ (م) 
مطلق عن التوقیت؛ (م) معین ؛ (م) غیر معین . 

واجب کی ایک اور تقسیم بھی ہے : (ا) عینی 
اور (م) کفائی ۔ عینی وہ ھے جو ہر هر فرد مکلف 
کے لیے واجب (فرض) ےء مثلا نماز روزہ؛ الوفاء 
بالعقودء وغیرہ ۔ کفائی وہ عے جو مجموعی طور ہے 
مکلفین پر واجب ےء ھر ھر فرد کے لے واجب 
نہیںء لیکن اگر کوئی فرد بھی نہ کرزے تو سب 
گناہ کار ھوں گے مثلّا نماز جنازہہ آگ کا بجھاناء 
طب کا سیکھناء صناعات؛ قضاء افتاٴء وغیرہ. 

واجب کی تیسری تقسیم مقدار (یا تعداد اور 
پیمانے) کے لحاظ سے سے : ()) واجب المحدد : 
جس میں شارع نے ایک مقدار مقرر کر دی ہے 
مثلّا نمازوں کا پانچ ھوناء جا زکوٰۃ. کا نصاب؟ 
(م) واجب غیر محدد ٍ جس میں شارع نے حد 
و مقدارمقرر نہیں ی؛ مثلا انفاق فی سبیل اللہ تعاون 
علی البر تصدیق عل الفقراٴء وغیرہ. 

واجب کی چوتھی تقسیم یوں تھے : )١(‏ 
واجب معین : : جس کا شارع نے معيین طور پر 
حکم دیاء مثلا صیام؛ صلٰوۃ ۔ اس میں بھی معین 
مقدار و تعداد مطلوب ے؛ (م) واجب مَخَبر : 
جس میں اختیار ے اور تعداد مقرر نہیں . 

مندوب کی قسمیں یه هیں: (م) مندوب مؤکدہ : 


ہونے کی وجهہ 


۷۸۸۶ 000 


زائدہ و اقله : مندوب ستحب , 

اسی طرح محرمات مکروهات اور مباحات کی 
قسمیں ھیں, 

احکام وضعی : اب تک احکام تکلیفی کا 
ذکر تھا ۔ اب وضعی احکام آتے هیں (وضعی کی تعریف 

پیچھے آ چکی ے) ۔ ایسے احکام کی پانچ تسمیں 
2 )نی عق ا نی ہونے کی وجہ ے؟ 
() اس کی شرط ہونے کی وجہ ہے؟؛ (م) اس کا مانع 
سے؛ (م) بناے رخصت (لہ کہ بناے 
عزیمت) ھہونے کی وج ے؟ (م) اس کے صحیح یا 
غیر صحیح ہونے کی علت بن جانے کی وجھ ے 
(تفصیل کے لے دیکھے عبدالوھاب الخلاف : 
علم اصول الفقه)۔ 

احکام کہ سلسلے میں مکالف کے لیے تکلیف شرعی 
کے جواز کی دو شرطیں میں : (م) المحکوم فیه 
(فعل المکلف الڈی تعلق بە حکم الشارع) اور () 
اقم علید مرن کلت الیم انمارم لفعلم)ء 

یعنی اول یہ که مکلف تکلیف کے جواز کی دلیل 
ہے آککہ ہو (اسی لیے اس کے عاقل و بالغ ھونے اور 
صاحب فہم ہونے کی شرط لگائی گئی ہے؛ دوم یہ 
کہ جو تکلیف ڈالی جا رہھی ے اس کا وہ اھل هو 
اس کی طاقت رکھتا هو اس کی صلاحیت رکھتا هو 

اصولیین کے نزدیک اھلیت کی دو قسمیں ھیں: 


().اعلیت وجوب اور اھلیت ادا۔(م) اھلیت کے لیے 


ذمه کا لفظ بھی استعمال عوا ے ۔ ذسے کے معنی 
ہیں می الصفة الفطریة الانسانیة التی بہا تثبت 
الانسان حقوق قبل غیرہ و وجہت عليه واجبات لغیرہ؛ 
اھلیت ادا : ھی المسئولمه واساسھا فی الانسان 
التمییز بالعتل (تفصیل کے لے دیکھے عبدالوھاب 
الخلاف : علم اصول الفقهہ ص ..)۱۳٣٣‏ 

غرض احکام شرعی.ک پانچ قسمیں ہیں؛ لیکن 


9 


(0ً 


ٌ 


علم (علوم الفقہ) ۱ ٰ ث 


علماے احناف نے اس کی سات قسمیں کی ہیں :۔ 

١‏ فرض: اکر شارع کا حکم آیت قرآنی و 
مر کور یی ای و کی کو یہ ار مر 

۔ واجب : شارع کا حکم دلیل ظنی مثلا 
حدیث غبر متواتر سے مے یا قیاس ے تو یه واجب 
ےہ مثلّ اقامت صلوۃ فرض ہے (بذریعۂ وَأَقممو 
الصُلٰوة (م [البقرۃ] :.م ١ا‏ مم [النور]: 
ےم؛ +و؟ ے [المزمل] : . :))؛ لیکن نماز میں قراءة 
الفاتحة واجب سے اور اے براہ راست قرآن مجید کی 
آیت میں فرض نہیں کیا گیاء لیکن حدیث سے هوا 
ے؛ مثلا ولا صلوۃ الا بفاتحة الکتاب, 

۔ الحندوبٔ : ما طلب فعله طلبَا غیر حتم . 

م۔ المحرم : ھوما طلب الشارع الکف 'عن 
فعله طلبًا حتمّاء یعنی دلیل قطعی ے کسی فعل ے 
روکا گیا ۔ اگر یه آیة یا َنة متواتر سے ہے تو محرّم 
(حرام کردہ شدم) ھ . 

ہ۔ مکروہ تحریمی : یعنی: کف عن الفعل 
(بخلاف نمبر م) دلیل ظنی ھے تو یه مکروہ ےے؟؛ مگر 
بعض مکروهات ہمنزلهُ حرام قرار دیے گئے ہیںء مثلا 
مہدوں کے لیے ریشم کا .مباس وغیرہ اختیار کرغا 
(بذریعةۂ حدیث : ھذان حرامان علی رجالِ امتی حلال 
لضائہم). 

ہ۔تکروە تنزیہی : جو فعل مکروہ ہیںء 
مگر نمبر . کے حکم میں نہیں آتے وہ قابل 
ملامت میں البته ان پر عقوبت نہس . 

المکروہ : هو ما طلب الشارع من الحکلف 
الف عن فعله طلبْا غیں حتم ۔ یہ بھی. یا اتو لفظ 
کراہت و مکروہ سے ظاھر ھوتا ےء بثلا ان اللہ 
کرہ لکم کذا؛ یا بصیغةۂ نھی مکر اس طور سے کهھ 
نی سے کراعت انکلے نه :کهہ تحریم؛ جلا 
لانسٹلوا عَن آشیاء اِنْ تد نگم تس ؤخحمہ 
(. [العاندة] : ٦٢‏ .))؛ یعلی ایسی چیزوں کے بارے 


0230 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


ایخ ا 


۔علم (علوم اللقه) 


میں مت سوال کرو کە (ان کی حقیقتیں) تم پر ظالھر 
کر دی جائیں تو تمھیں بری لگیں ؛ یا بصیغة نہی 
اچتنابی؛ .لیکن قرینے سے ظاھر ہو کہ یه تحریمی 
نہیں مثلا و روا الیم (مہ [الجمعت] م)؛ یعنی 
اور (خرید و) فروخت ترک کر دو ۔ بر حال مطلوب 
اس کا بھی اجتناب فعل سے , 

حرام اور مکروہ میں فرق یه ہے کہ حرام پر 
عقوبت وارد ھوتی. ےے اور مکروہ پر لوم و ملامت 
تو وارد ھوتي ہےء لیکن عقوبت وارد نہیں هوتی : 

(ے) : المباح ؛ ہوا خیرالشارع الىکلف بین 
فعله وترکہ ۔شارع نے نە تو اہے کرنے کا حکم 
دیا ىے اور نہ اجتناب کا ۔ یه یا تو اختیار ضریح ے 
عے یا خاموشی سے ہے ۔ایسے احکام کا اظہار یا تو 
صریح هوا ھے؛ مثلا لا ائم عليه؛ یا لا جناح علیکم؛ جیسے 
جملوں ہے ابتدا ھوتی ہے ۔ بعض اوقات صیغۂ امر میں 
تخییر کا پہلو ٹکلتا ے؛ مثلا اذا حم فَاَشادوا 
(ہ [الماءدة] : م)ء یعنی اور جب اخرام اتار دو تو 
(پھر اخیارے كه) شکار کرو ۔ ان دونوں: آیتوں 
میں حکم نہیں تخییرے؛ لیکنٴ اس آیت میں 
صریح ک موجوِ ے : فاذا تخت الصلوةٌ 
فائتشر ای الا [الجسة] : ٠ء‏ یعنی 
پھر جب نماز هو چکے تو اپنی اپنی واہ لو , 

محرم کی تعریف: هو ماطلب انضارع 
الكف عن فعله طلیا حتًا. 

تحریم کی علامت یہ ےہ کہ یا تو ایں کے 
سلسلے میں صریح لفظ حرمت یا تحریم“کا استعمال 
عو ےت نٹ علیکم الْميمَة والدم و 
حم الْخْرِیر (ہ [المامدت]: م)؛ ایعنی تم پر 
سا ھوا جائور :اور (ہپٰتا) لہو اور سور "کا گوشت 
حرام ھیں؛ یا بصورت نہی عن الفصلء مثّا 


کی خر سے ان ا 


ولاعل نکم ان ناخدوا مما: اتثتیتموھن 


یو (م [البقمم] : ۹+م)ء بپعنی اور یه 


قزر 


ہے ارم عفان 


جائز نہیں کہ" جو۔سپر تم .اك کو دے چک ”عو | کا مصدر صدورحکم 
اس میں سے کچھ وابس لے لو؟ یا بی حتمی؛ مثلً | مکلف کے 


علم (علوم الفنہ) 


)۵٣۷(١‏ کون ے؟ (م) 


لیے تکلیف ممکن ھو؛ یعنی مکلف کی 





ولاٹکرہوا انی ِئّهُ کان فَاحشَة (ے؛ [بلی ا قدرت میں هو اور اے :اختیار:خو کہ کنۓ یا 


اسرآءیل] : +م)ء یعنیٰ اور زا کے بھی پاس نه جانا 
کہ وہ ہے حیائی ے؟ با نہنی حتمی کے مفترن الفاظ 


اہم ۵أ۔ہ ق ۹ھ 


مثلا يَاَيَھَا الدیَنَ اسنوا) اما الْخمر و الیسر 
وٴالانصاب و ازم ۔رجس سن عمل الشینْ 
) ٭ [المآدة] : "٠‏ یعنی اے ایمان والو ! 


شراب او جوا 2 ابت ًَ آپاے (لہ سب) 


نہ کرے, ٴ 
"7ےک0" نکتے میں :)6 اله لا نمچ 


اتی تد ہے ویر کر محال 


ساتھ عقوبت کا ذکر آتا مثلا ئک ہمت 
المحصت ٴ تم لم باتوا باربعة مہداآہ 
فاجلدوھم ثنمنین جلدة (مم [النور] : م)ء یعنی 
اور جو لوگ پرھیز گار عورتوں کو بدکاری کا عیب 
لگائیں اور اس پر چار گواہ نہ لائیں تو ان کو اسُی 
درے مارو, 

تحریم کبھی صیغڈ خہریہ کی صورت. میں 
آتی سے اور کبھی صیغۂ طلبيه کی صورت میں؟؛ کبھی 
بصورت نہی اور کپھی بصورت اس بالاجتناب اور 
۱ کبھی اجتناب قرینے ے واضح هوتا ے . 
محرمات کی قسمیں: () محرم اصلىی لذاتہ اور 
(م) عارضی ۔ اصلی وہ ے جو ابتدا ھی ہے حتمی طور 
پر بذات خود جرام ہے اور عارضی وہ ے جو کہبی 
خاص صفت عارض کی بنا پررجرام وہ مسثلٍ چوری 
کے کبڑوں میں نماز ادا کرناء یا بیمء جں میں کوئی 
غش (دھوکاہ فریب) هو ۔ اب اس دوسری صورت میں 
نماز اور بہع تو مشروع ہیں؛ نریں حوت اور ہب 
غیر مشروع , 

شرط صحة ٹکلیف بالفعل :تین ہیں : () مکلف 
کو تکلیف کی نوعیت کے بارے میں علم تمام ھونا 


چاہے؟؛ (م) مکلف "کو معلوم مد سس 


ا 


ےء جیسے جمع بین الضدین (ایجاب نعل اور تحریم 
فعل بیک وقت محال ے) اور جمع بین اللقیضین 
(خواب اور بیداری بیک وقت محال ے)؛ (ء) ائە لا 
بصح شُرعا تکلیف المکلف بان یفعل غیرہ نعلّد او 
یکف غیرہ ءن فعل . , .ء مثلّا کوئی شخص اس بات 
کا ذہےدار نہیں ھوسکتا کہ کوئی غیرہ مثال کے طور 
پر اس کا باپ؛ء نماز پڑھے؛ یا وہ کسی پڑوسی کو 
روک نہیں سکتا کہ وہ چوری نہ کرے کیونکه 
یه باتیں اس کے مقدور میں نہیں۔ اسی طرح اسہاب 
طبیعیه کے تابع اىور میں کسی کو امر و نہی کا 
مکلف کرنا درست نہیں ۔ ہایں عمہ یه یاد رے که 
کسی فعل کے مقدور نہ ہونے اور شاق ھونے میں فرق 
عے ۔ مقدور میں مجبوری ے؛ لیکن شلق میں ٭' 
مجبوری نہیں اور هر تگلیف میں مشقٹ کا عنصر 
ضرور موجود هوتا ے ۱ 

سشقت کی دو قسمیں :ہیں : () ایسی مشقت 
جو انسان کی طاقت میں ہے اور انسان اہے برداشت 
کرنے کے عادی ہیں ؛(م) وہ سشقت جو معتاد خہیں ؛ 
یعنی انسانوں کے لے وہ عادت کا درجه نہیں رکھتیء 
نہ ان کے لیے اس کا دائمی احتمال ممکن ہے اوراگر 
وہ اس میں مدافعت پر مجبور کے جائیں تو انھیں ضرر 
پہنچنا ے ۔ایسی نشقت کا شارع : نے حکم۔ نہیں 
دیا ۔ عوارض الاھلیة ے ساد وہ اوصاف اور حالتیں 
ہیں جن پر تکلیف کی بنیاد رکھی جاتی,. .ہے ۔ان میں 
اوعان نان هیں اور بعض تغبر پڈیر ھوتی ہیں . 


ان 7 


سم 
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۷۸۸۶۵۷۰ 000 


سی ےرت ےت ےت سیت چجہے ژعلوم النقه) ۱ : 


اصولیین نے احکام شرع کے استنباط کہ 
سلسلے میں قواعد اصوليہ لغویه :بھی وضع کے ھیں؛ 
کیونکه قرآنَٰ وسُنت کے صحیح مفہوم تک پہنچنے 
کے لیے زبان کے مختلف استعمالات اور بیان کے مختلف 
اسالیب کا علم ضروری ہے اور مذکورۂ بالا دونوں 
مآخذ عربی زبان میں هیں ۔ دلالة الالفاظ علی المعانی 
عامء مطلق اور مشترک کا علمء؛ کن پیرایه هھاے 
بیان میں تاویل کی گنجائش سے اور کن میں نہیں ء 
زبان کے اعتبار ہے دلالة النص کے طریقے؛ عبارۃالئص 
اقتضا: النص اور اشارۃ النص کے مختلف قواعدء یه 
سب علم اصول فقه کا حصه ہیں۔ 

اسی طرح مفہوم المخالفة کے پانچ اقسام ہیں : 
مفنہوم الوصف؛ مفہوم الغایةء مفہوم الشرطہ مفہوم 
العدد مفہوم اللقب ۔ ان سپ مفاھیم پر اصول کى 
کتابوں میں نہایت عقلىی منطقی بحثیں آئی ہیںء 
جن کی اساس زبان کے استعمال پر ے ۔ لغت و بیان 
میں دلالت کا مسشئله اھم ھے۔ اسی طرح بعض 
پیرائے عیں جو کسی حکم کی ذوعیت متعین کرنے 
میں حصه لیتے ھیں, 

عنماے اصول نے واضح الدلالة کی چار قسمیں 
بتائی هیں : () الظاھر : جو ظاھر عبارت ھی ہے 
بلا توقف سمجھ میں آ جائے؛ (م) النص : جو سیاق 
عبارت ے معنی مقصود تک پہنچائے؛ اگرچهہ 
اس میں تاویل کی گنجائش هو؛ٴ (م) المفسر: جو 
اپنے وضعی معنوں پر دلالت کرے؛ لیکن ۔ 
احتعال نسخ بھی موجود هو؛ (م) المحکم : جو 
ور کی احخال کے او فی مت لات 
کرے؛ دوسرے الفاظ میں وہ بیان جس کے معنوں 
میں ابطال اور تبدیلی کی گنجائش ند ہو اور 
بجاے خود اتنا واضح ہو کہ اس میں کسی 
تاویل کا احتمال باقی نہ رے . 


تاویل کے معنی : ما یؤول الیہ الامس؛: صرف | کی استقامت 


۱ 4 ۲" و 
٦‏ 1 رک 
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لم (علوم الفقہ) . 


اللفظ عن ور آخھ فقاو یىی شس کا الا غامی فیرز> تاویں عی و مان بدلیل:؛ تاویل صحیح بھی و7 

سے اور غیر صحیح بھی ۔ تاویل صحیح وہ 
و کہ دا 
غیر صحیح اس کے برعکس ےہ ۔ 

غیر واضح الدلالة: وبا لا یدل على 
المراد منه بنفس صیغته بل یتوقف فہم المراد منە علی 
اس خارجی۔ اس کی چار قسمیں ھیں : () الخنی؛ 
(م) المشکل؟(م) مجمل؛ (م) المتشابہ لفظ مشت رک: 
اگر کوئی لفظ ایسا ھے جو دلالت لغوی اور دلالت 
شرعی میں مشترک ھےہ تو ال ین ےک اس می 
دلالت شرعی کو ترجیح دی جائے, 

لفظ عام : جب کوئی لفظ ایسا هو جس کی 
تخصیص کی کوئی بنیاد قائم نہیں ھوتی تو اس 
میں عمومیت: می سراد لی جائے,. ۰ 

لفظ خاص :جس کی تخصیص قطمی و 
واضح هو . 

تشریع کے قواعد اصولیه کی بحث: ت تشریم کا 

مقصد یه ھے کہ ادله شرعی اور نصوص کی بنیاد 
پر احکام کا استتباط کیا جائے تاکھ مصالح الناس 
اور عدل بین الناس کے تتائے ہورے ھوں. ۱ 

تشریع کا مقصد عام یہی ے کە انسانوں کی 
ضروریات کی کفالت اور ان کی احتیاجات اور تحسینات 
کی توقیر ی صورتیں باحسن وجوہ مرتب ہھوں ۔ 
شارع نے جو بھی حکم شرعی دیا ہے وف 
مصالح الناس کے لیے دیا ہےء ھر حکم کے لے حس 
اور مشاهدے کو بنیاد بنایا ے اور انھیں کے توسط 
ہے ضروریات: حاجات اور تحسینات کی برھان 
حاصل کک ےہ . 

ار ضروری : فھو ماتقوم عليهہ حیاة الناس 
ولابد مه لاستقابة مصالحھم؛ یعنی وہ امر جس پر 
انسانوں کی زندگی کا انحصار هو اور ان کے مصالح 
ت کے لیے ناگزیر هو ۔ ان معنوں میں 


027 000 


جم (علوم الفقم) ‏ 


زی 


علم (علوم الفتہ) 


ہے سے ہمخچجھ وچ چس موم ےکےےے سس ×ص+صصصجىحػججمجمطىسىھيىیےے 


اہور ضروری ہانچ ہیں : (م) الذین؛ (م) النفس؟ | (ہ) الجہل : لاعلمی کی 


(م) العتل (ھوش و حواس)؛ (م) العرض اور(مأ) المال , 

شارع نے ان سب امور ی حفاظت کے لے 
احکام نافذ کے یں اور یه براے زند کی ضروری ھیں۔ 
یہ نہ ھوں تو فرد (اور نتیجة معاشرے) کی زند گی 
مختل ہو جائے . ۱ 

اسالحاجی : فھو ما تحتاج الية الناس للیسر 
والسعة و احتعال التکلیف و احیاء الحیاةء یعنی وہ امر 
.جس کی انسائوں کو اپنی آسانی اور آسائش کے لیے 
تکلیفوں کو برداشت کرنے کے لے اور زندگی کو 
بس رکرنے کے لیے ضرورت ھوتی ہے ۔ یه فرد و جماعت 
ہے لیے ضروری ہیں ۔ یه حاجتں پوری نہ ھوں 
تو اجتماعی زندگی خلل پذیر ہو جاتی ہے ۔ 

امرالتحسینی : فھو ما تقتضيه المرو:ة والاداب 
و سیر الامور علىی اقوم منہاجء یعنی وہ اسر جو 
جوانمردی؛ آداب و اخلاق اور زندگی بسر کرنے کے 
بہترین طور و طریق کا تقاضا ے ‏ ان امور کا تعلق 
مکارم اخلاق سے ہے اور اجتماعی زندگی کا حسن 
انھیں اسور پر قائم ےہ ۔ ان تحسینی امور ے انسان 
کی تہذیب کا پتا چلتا ے . 

تشریع کے مقاصد : تشریع کے مقصد تین میں 
)0( بندے کا رب سے تعلق قائم رکھنا؛ (م) حفظ 
ضروریات و حاجات اور دفع ضرر؛ (+) تحسین و 
تہذیب زندگی . ۱ ۱ 
ہہ تثریم اسلاسی چند اھم اصولوں پر 
قائم ے :۔ 

پہلا قاعدہ  :‏ ۔ المشقة تجلب التیسیر : 
یعنی ایسی مشقت جس میں آسانی پیداکی گئی ے ۔ یہ 
سات صورتوں میں نمایاں ھے : () سفر میں قصر؛ (م) 
صفں میں تیمم وغیرہ کی اجازت؛ (م) اکراہ: 
مجبوری و اضطرار میں حرام کا حلال هو جانا؛ٴ (م) 
نسیان : بھول کر گناہ؛ جسے خدا معاف کر دیتاے؟؛ 


000 با رد 
ا 


01ء ) 


: بنیاد پرمعصیت ۔ اس میں بھی 
إ شرع نے یسر روا رکھا ے؛ (ہ) عموم البلوی : ایک 
ا عام گناہ یا ابتلا یا ناپسندیدہ صورت, جو اتنی عام هو 
| جائے کہ اس ہے احتراز ممکن نہ هو سکے اور (ے) 
| النقص : بچے یا مجنوں ہے تکلیف کا رفع ہو جانا, 

ہ۔ الحرج شرغا فوع : مثلّا ایک عورت کی 
گواھی خاص حالات میں منظور هو جانا, 

العاجات تنزل منزلة الضرورات فی اباحة 
المحظوراتء مثلا الترخیص فی السلم , 

دوسرا قاعدہ : فیٴ ماھو حق اللہ وما ھوحق 
المکف : حق الہ مصلحت عامّه کی بنا پر قائم ھوتا 
ہے ۔ وہ صرف مکلفٗ کی مصلحت کے لیے نہیں ہوتا ۔ 
یه حق اللہ خالص ہے ۔ یہ کسی ایک فرد کے لے 
نہیں ھوتاء مثلا حدود شرعی حق المکلف(بعض خاصٴ 
افراد کا حق دلاناہ مثلا عقوبات وغیرہ میں), 

تمسرا قاعدہ : فیما یسم الاجتہاد فيه, 

اجتہاد ی تعریف : دلائل شرعیه کے ذریتے 
استنباط و استخراج احکام کے لیے امکانی کوشش صرف 
کرنا اجتہاد کہلاتا ے ۔ اجتہاد کے لیے بہت سی 
شرائط هیں اور مجتہد کے لے بہت سے اوصاف کا هونا 
ضروری ے؛ چنانچە اصول کی کتابوں میں اھلیت جہاد 
پر بہت کچھ لکھا گیا ےء مثلّ لفة عربی کا عالم 
ھوناء قرآن مجید کا عمیق علمء سنة کا پورا علمء 
وجوہ قیاس کا علم؛ علل وحکم شرعیہ کا غام؛ 
وغیرہ [رٰك بہ اجتہاد], ۱ 

چوتها قاعدہ : لانسخ لحکم شرعی 
فی القرآن والسنة بعد وفات الرسول صلی اللہ عليه 
وسلّم؛ لیکن آنحضرت* کی حیات میں جو نسخ 
ھوے ان کی علت و حکمت کا علم مجتہد 
ا کے لیے ضروری ہے مجہتد کے لے یہ جانناٴ بھی 
ضروری ہے کہ نسخ صریح کیا ہے اور سخ ضنی 
کیا مے؛ نسخ کلی کیا ھے اور مخ جزئی کیا 


+۶ 


۷۷٢ 


عم (عدوم الففہ) 


ےء یا نمخ. بدل کیا ے) وغخبوہ. 


پانچواں قاعلم: فی التعارض والترجح : دو 


۲۳ علم (علم المموات) 


میراث کے اسباب یہ ہیں :۔ 
١‏ ۔ القرابة : الرابطة النسب الحقیقیة ۔ اس رابططلے 


نصؤص ہیں تعارض کا مسئله اور ترجیح کے قاعدے, ۱ کے تحقیق کی بنیاد پر وارث تین طرح کے ھیں : (الف) 


ان سب قاعدوں کے بارے میں علم الاصول 
میں بڑی پر مز اور بصیرت افروز بحئیں آئی ھیں, 
مآخذ :ی من میں مذکور میں, 
(ادار) 


و علم المیراث:(- علم الفرائض؛ رك بہ میراث)؛ 
لفظ مپراث ىادۂ ارث اور ورث ے ے؛ جو دراصل 
ایک ھی ےہ واو الف نے بدل گئي ے؛ ورث بر 
را ودنا وارٹا وارنةً وَرشةٗ و تراتًا لان ۔الجومری 
نے لکھا ےک ماد ورث (میراث) انتقال مال کے لیے 
ےہ اور الارزث فی الحسب ہے ۔ بہر حال میراث کے 
دو معنی ہیں: () البقاء. چنانچہ اسماء الحسٰی میں 
الوارث کی معنی الباقی ہیں؟ (:) الانتقال : کسی 
ایک فرد سے دوسرے فرد تک کسی شے کی منتقلی - 
ان معنوں میں وارث وہ شخص ےر جو منتقلی کا 
حق داردے ۔ اس کی جع فرئة وارئین ن اور وَزاث 
مے ۔ اسی سے موروث اور ہورث کے الفاظ اور 
اسطلاحات :وضع ھوئی ہیں . 

یه فن؛ جو علم الفرائض بھی کہلاتا ے تق 
سی کے اہم فنون میں شمار ھوتا ے!؟ چنانچه 
آنحضرت* نے رماہا تَعَلُموا الفرائش وَعَلعوما 
اٹ ناٹھا مگ الہلم. 

اجب حضرت عمرٌ بن الخطاب نے ۰:,ھ 
میں شلام کا سفر کیا تو اس کی ایک غرض یه تھی 
کہ طاعون عسواس میں جو لوگ وفات ہا گے تھے 
ات. کے تر کے کو حسب قواعد شرعی تقسیم کیا 
جلسکے (الحامل؛ مطبوعف بوروت ۲: رہم)ء. ۔ 

میراث کر ارکان تیں ھیں:() الوارث؛ (م) 
المورثٹ؛ (م): ال رکم . 
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اصحاب فروض؟(ب)عصبیات نسبیه اور(ج)ذویٗالارعام۔ 
یه تقسمم اس آیت ربائی پر مبنی ھے : للیجالِ 
تصیب معائرک الوَالاٰنِ والافربون ۷ وللدےا٠‏ 
تصیْبْ ما ترک الْواژنِ والاقرہون سم 
قَلُّ من آوگثر )ا مین لہ (است: 
ے۔)؛ یعنی جو مال مان بن اور قربی رشتەدار چھوڑ 
مریں تھوڑا هو یا بہت اس میں مردوں کا بھی_ 
حصه سے اور عورتوں کا بھی ۔ یہ حصے خُدا یق 
طرف سے مقرر کے گئے ھی . 

۲۔ الزوجیة: زوجیت صحیحدء جو عقد نکاح 
سے قائم ھوتی ھے. 

+۔ الولاہ : (م) ولام العتاقة (ڑے ولا النعمة )ء 
کسی غلام کے آزاد هو جانے پرہ مگر اب اس کا 
رواج نہیں ؛ دی ولاہ الموالاة یا یا ولاء احف یا 
ولاء المعاقدہ : و لگلِ جَمَننا سَواكَ مُا ترک 
ابوالژنِ وا رہن الَذْيِ مَفَنَد بسانم 
نَاتَرْحَم نصیم+* ان اللہ کانْ عُلى کل شی 
شُهیٰذا (م [النسآّہ] : ہم)ء بعنی جو مال.ماف بلپ 
اور رشتےدار چھوڑ مریں تو ( حقداروق میں تقسیم۔ کر 
دو که) ہم نے ھر ایک کے حتدار مقرو کر دیے یں 
اور جن لوگوں ہے تم عہد کر چکے هو ان. کو بھی 
اس کا حصہ دو؛ ہےشک خدا ہر چیز کے سامنے ھے 

یہ آیت احنافہ کے نزدیکند مشسموخ. نہیں 
ھوئیء لیکن دوسرے مسالک کے نزدیک: مئموخ 
ہو گئی ہے ۔ احناف یہ کہتے یں کہ. کسی دوسرے 
وارث کے نہ ہھونے کی صورت میں اس کم اطلاق 
ھوتا ے " 

شروط السیراث: اس کی دو انمضیں. ھیں ء 
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() شروط عاىہ؛ (ء) شروط خاصل۔ اب شروط: عاّ 
میں پہلی :شرط مورث کی وفات کا تحتق ے اور 
مس سفسلے میں بہت سے احکام ہیں ۔ دوسری شرط ۓے 
تح وجود الڈی تقدم الورائة ۔ اس ضمن میں وارٹث 
مفقود کے احکام بھی ہیں۔ شروط خاصّہ کا تعاق 
میراث بالزوجیة اور میراث بالوْلاء ہے ھے ۔ اس کے 
بھی بہت مفصل احکام ہیں. ۱ 

. اسلام کا قائونِ ورائت فطری تقاضوں کی تکمیل 
کرتا ھے ۔ عائلی محبت کے رشتوں کو استوا رکرتاء فرد 
کے غیر معتدل احساس فردیت کو معتدل بنا کر سچا 
اجتماعی شعور پیدا کرتا اور دولت کے غبر منصفانه 
ارتکاز کو روکتا ے ۔اس کی چند بنیادیں 
هیں : (م) علاقه قرابت بر بناے ولادت: یعنی باپ اور 
اولاد کے ماہین قرابت داری؛ (م) قرابت اخوت؛ یعنی 
اولا: اور باپ اور ماں دونوں کی وجه سے قرابت؛؟ (م) 
قرابت روجیتء یعنی زوج اور زوجه ک مابین قرابت . 

م ۔ اثبات حقوق النسا٭ :ٍ اس جاھلی رسم کی 
تنسیخ جس کے تحت عورتوں کو مطلًا حقوق ہے 
محروم کر دیا جاتا تھا ۔ عربوںه کے نزدیک مرد 
ھونا هی بتاے استحقاق تھا ۔ اسلام نے مرد اور عورت 
دونوں کو مستحق قرار دیا۔ 

ہ۔ صفرو کبر کے تفاوت کی تسیخ : 
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علم (علم امیر ری) 


اپنے حالاتہ و واقعات کے مطابق) مستحق ترار دیا گیا 

ے ۔ حالات و فرائض زندگی کے مطابق تقیم 
وراثت کی ایک مثال یہ بھی ہے کہ ورائتہ ہیں 
ذکور کو انٹی کے مقابلے میں دگنا اس لیے دیا گی 
کە مردوں کو جہاد زندگی میں جو مشکلات پیش 
آتی عیں اور ان پر جو ذمے داریاں (ہالی و کفالتی 
وغیرم) آتی ہیں ء ان کے پیش نظر انھیں دگنا ھی 
ملنا چاہیے تاکہ وہ ان سے عہدہ بر آ ہو سکیں ۔ 
گویا فرائض اور ذہے داری اصل الاصول ھوئی ۔ 
چونکھ پرورش کے خاندانی اصول میں سب 
ہے داریاں مردوں کی ھوتی ھیں :؛ اس لے جائدادوں 
ہے پیدا شدہ ما ی وسائل بھی ان کو زیادہ دے 
گئۓے ہیں ۔ 

۸ ۔ لا ارث للاخوۃ والاخوات مع :وجود 
الابوین ۔ اس کے علاوہ یةہ حکمت بھی ھی کل مال 
ایک ھی فرد کہ ہاتھ میں. نہ رے بلکہ تقسیم هو 
جائے اور یہ حکمت معلھجزے کو اختلال معاشی 





اسلام میں احکام میراث کا تدریجی نفاذ ءٍ 
عجرت سے قبل مکی زىانے تک سسلمانوں 
میں صربوں کا پرانا طریقة ورائثت جاری رھا ۔ ھجرت 
کے بعد وراثت کے لیے ایک نظام موقت قائم هوا: وہ 


جاھلی عربوں نے (جیسا که بعض اور ملکوں میم إ یوں کە جب سلمان ھجرت کر کے مدیتۂ منورہ گے 
بھی ے):.چھوٹا هونا اور بڑا هونا وجہ استحقاق بنا || تو نے زروسرمایہ تھے اور انھیں ایک نئی جگھ 
لیا تھاء مثلا بڑے لڑکے(کیار) مستحق سمجھے | میں نئے سرے ہے زندگی شروع کرنی پبڑی۔ 
جاتے تھے اور چھوٹے لڑکے (صغار) محروم رہ جاتے إ مدینے میں انصار نے انھیں جگہ دی اور اپنے گھروں 
تھے۔ اسلام کے قانون وراثت نے اس فرق کو دور | میں ٹھیرا کر ان کی خاطر ایثار کیا اور هر طرح 
کر دیا, ۱ کی معاونت کی ۔ آنحضرت صلى الہ عليه و آلہ و سلّم 

ہ۔ استحقاق کے معاملے میں اصول اورفروع آ نے سہاجرین و انصار کے ماین سواخاث ٹائم _ 
(یعنی آیاء اور ابناء) کا فرق مٹا کو چند اصول مقرر | كی؛ یہاں تک کہ ان میں باھمی وواقت 
کے جن کے تحت آیام اپنی بناے استحقاق پر اور | کا سلسله پیدا کر دیا ۔ یه سلیله ىھ (صدح 
ایشا اپنی بضاے استحقاق پں یعنی مرایک اپنے | حدیيه تک) چاری ارھا ۔ متعلقہ آیتہ یہ ھے : 


کلت و 
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علم (علم المیراث) 


۳۳ 


عنم (علم الممراث) 


کروی بی یتیب میں بانخدین ا ژ یق اب نات انثنت' نان ئن نہ امو 


ہے اہ 
تیم فی سب اہ دای اروا نصردا 


: اوک بحم ولا" بعض* ٭ الین استوا 
مو عْی یھاجروا (ہ [الانغال]: ہے)؛ 
یعنی جو لوگ ایمان لائے اور وطن سے ھجرت کر 
گے اور خدا کی راہ میں اپنے مال اور جان سے لڑے 
وہ اور جنھوں نے (ھجرت کرنے والوں کو) جگە دی 
اور ان کی مدد کی وہ آپس میں ایک دوسرے کے 
رفیق ھیں اور جو لوگ ایمان تو لے آئے لیکن ھجرت 
نہیں کی تو جب تک وہ ھجرت نه کریں تم کو 
ان کی رفاقت ہے کچھ سروکار نہیں . 

جب مہ فتح هو گیا تو وجوب ھجرة ختم 
هو گیا اور اس کے ساتھ ھی توارث بالہجرة ,(جو 
مواخاۃ کا باعث هوا تھا) وہ بھی ختم هو گیا ۔ میرات 
کہ سلیلے می جو آیات نازل موماز وہ یہ ھیںر: 
والَڈین اسنوا منْ؟ بعد و ,ھاجروا و موا 
ممکم رت ہنگم راو الْارمام بعضیم 
لی ببعض ِٔی تخب اللہ* ان الله بل ضَی 
عَليْمٌ (ہ (الانغال] : ٥ے)ء‏ یعنی اور جو لوگ 
بعد میں ایمان لائے اور وطن سے عجرت کر گۓ اور 
تمھارے ساتھ هو کر جہاد کرتے رے وہ بھی تم 
غی میں سے ہیں اور رشتےدار خدا کے حکم کی رو 
سے ایک دوسرے کے زیادہ حقدار ھیں کچھ شک 
نہیں کہ خدا ہر چیز سے واقف ے . 

اس کے بعد سورۃ النسام کٍ یه آیت نازل هوئی : 
بوسیکم الته فی آولادنکمد لک مل 
خظ الانئعیین؟ فان کن نسا؟ فوق ائْنتین 
َدَینْ ثُنتا اترک وَاِن 6ئ واحدة فلا 
النصف* و لابونه لکل واحد مھا اشن 
مما ترک ان ان نے 


عرز| مت ۴> 


یت 
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ہھے ”ؿثٴ. ھوه ھا ےہ 
لاہ السسدس می۶ ابد وسیة یوسی بھا 


ص 2 


و ۔ ص 3ل ۰ 
ودنہ اکم و الناؤ حم رن امم 


قرب نگم تفعا+فریضة . سن اللہ اك اللہ كَاِنْ 
علیما مکما (م [النسا.]: ۱ )ء یعنی خدا 
تمھاری اولاد کے بارے میں تم کو ارشاد فرماتا 
ےہ کھ ایک لڑکہ کا حصہ دو لڑکیوں کے حصے کے 
براہر ے اور اگر اولاہ میت صرف لڑکیاں ھی ھوں 
(یعنی دو یا) دو سے زیادہ توکل ترکے میں ان 
کا دو تہائی اور اگر صرف ایک لڑکی هو تو اس کا 
| حصہ نصف اور میّت کی ماں باپ کا یعنی دونوں میں 
ہے ھر ایک کا ترکے میں چھٹا حصہء بشرطیکه میّت 
کی اولاد جو اور اگر اولاد نە هو اور صرف ماں باپ 
ھی اس کے وارث ھوں تو ایک تہائی ماں کا حصهہ 
اور اگر میت کے بھائی بھی غق تو نىاں کا چھٹا 
حصه (اور یه تقسیم ترکہ میت ی) وصیت (ک تعمیل) 
کے بعد جو اس نے کی هو یا قرض کے (ادا هونے کہ 
بعد جو اس کے ذے هو عمل میں آئے گی) تم کو 
معلوم نہیں که تمھارے باپ دادوں اور بیٹوں ہوتوں 
میں ہے فائدے کے لحاظ ے کون تم سے زیادہٰ 
قریب ےہ یه حصے خدا کے مقرر کے ھوے ھیں 
اورخدا سب کچھ جاننے"والا (اور) حکمت والا ے 
(نیز دیکھے السیوطی :اسباب النزول؛ قاھرہ ۱۳۸۲ھ 
ص۹ ) ۔ ان آیات نے مواریث کے سابقه سارے-سلسے 
منسوخ کر دیے البتہ حنفیه کے نزدیک ٹوارث 
بالموالاة منسوخ نہیں ھواء لیکن وہ اس کاٴ درجہٗ 
توارث نسبی کے بعد مانتے ہیں 

ترکہ کے معنی : ترک کے عام لغوی معنے تو 
هیں کسی شے کو چھوڑ دینا اور اصطلاحا میت کا 
وہ مال جو وہ مر‌نے پر پیچھے چھٹوڑ جات ے؛ لیکن 
اس کے بارے میں نقہا ی توجیہات مختلف ہیں :۔ 


0ھە" 


جل (علم إلمہراث) 

شوائمَ : ؛ٍٴ کل وہ اشیا جو کسی انسان کے 
پاس حالت حیات میں موجود تھیں اور وہ مرنے کے 
بعد پیچھے چھوڑ گیاء بصورت مال یا حقوق یا اختصاصء 
اوروہ نے بھی جو اس شے کے باعث حاصل ھوئی اور 
مرنے سے پہلے متوقی کی ملکیت تھی (یہاں تک کہ 
اگر کسی نے مرنے ہے پہلے دام بچھایا تھاء لیکن 
شکار اس میں مرنے کے بعد پھنسا تو یہ بھی متوئیٰ 
کا ترکە سمجھا جائے گا). 


مالکیە : هی الحق الذی یقبل التجزی .|" 


والڈی یثبت لمستحقه بعد موت من کان ذلک له 
(ترکہ وہ حق ے جو تجزی (تسیم) کو قبول : 
کرتا ھے اور جو ثابت ھوتا ے اپنے سستحق کے 
لیے اس شخص کی وفات کے بعد کہ جس کے قبضے 
میں پلے تھا). 

ارت : ھی الحق الخف عن المہت 
و یقال له ”الثرات' (ترکہ میت کا وہ حق ھے 
جو اس کے پیچھے رہ جائے ۔ اسی کو ”'تراث“ کہا 
جاتا ے). 

حنفيے : مایترکە المیت من الاموال صافیا 
عن تعلق حق الغیر بذینہ فالاعیان الّی تعلّق بَھا 
حق الغیر ''ہالرھن“ مثلا لیست سن البِرکة بھڈا 
المعنی (میت کا وہ چھوڑا ھوا مال جو غیر کے حق 
الدین سے صاف ہو ۔ وہ چیزیں جن سے غیر کا حق 
متعلق ہو؛ مثلا رہن رکھیجوئی چیڑیں؛ تو وہ تر کے 
میں شعار نه ھونگی اور مقتول خطا کی دیت بھی: 
توکے میں شمار هو گی (احکام الترعات الترکات والمواریثٹ والمواریث؛ 
ص ہم؛ م) ۔ این عاہدین (رد المحتار علی الدر 
المختار بحواله احکام الترکات) کا قول ھے : ان التّکة 


فی الاصطلاح ھی ماترکه المیت من الاموال صافیا عن _ 


تعلق حق الغیر بعین من الاموال وید خل مھا 
الدیة الواجبة با لقتل الخطاً او بالصّلح عن العمد 
او بانقلاپ القصاص بعنو بعض الاولیا, 


ات مر تو پھر ج سھ سے سا ہر 
و و و ہہ کت ١‏ 1 
7 فو اس وی وو لب +پے 


۳٢ 


علم (علم المیراث) 
الم میں اختلاق کا باعث : ائہۂ ٹلاڑے 
(مالکگ؛ شافعی“؛ احمد* بن 0020 هاں, 
ترے میں میت کے احوال اور حقوق سھی, 
داخل ہیں ۔ ان کا استدلال اس حلدیث ہے ےہ : 
سن شرک سال اوح فَلُو رنشہ ون ترک کل 
اوعیالا فا ی (اور حقوق کا وھی وارث هو سکتا 
سے جو سال کا وارث ےے کیونکە وہ یا مال کے 
تاج و رای با متا ۔احناف کی یہ راے ۓے 

کہ ترکے میں اسوال اور حقوق دونوں شامل میں اور 

اس سلسلے میں دیون (قرضوں) وغیرہ کا ذ کر کیا ے 
(دیکھے بدران ابو العینین بدران : آحکام الکرکات و 
المواریث). 

اسلام سے قبل یہد کا بھی ایک نظام میراث 
تھا اور روسنوں کا بھی لیکن اسلام ک نظام 
میراث اصول عدل پر قائم ھوا جبکہ دوسرے نظام 
(اصول صلۂ رحم کے برعکس) مصالح پر مبنی تھے 
(جیسا کە آگے بیان کیا جا رہا ھے). 

اسلام کا نظام سیراث : اسلام نے جو نظام 
میراث قائم کیا اس کے بنیادی انفرادی اجتماعی 
محرکات چار ھیں : (م) الحبْ : : یعنی ہورث ے 
محبت کے مدارچ یا سورث کی محبت کے سدارج کا 
لحاظ؟ (م) العشرة : یعنی. وہ وارث جنھوں نے سورث 
کے ساتھ معاشرت میں طویل ساتھ دیاء مثلاً بیویاں؟ 
(م) اضر یعنی وہ لوگ جو مورث کے لے 
زندگی میں کسی دائمی رشتے کی بنا پر باعث نصرت 
ومعاونت ھوے؛ (م) المَطف : فطری میلانء جیسا کہ 
خونی رشتوں میں ذوی الارحام ہے هوا کرتا ىے . 

اسلامی نظام میراث کی یہ سب اصولیات فطرت 
انسانی کے مطابق ہیں اور اجتماعی زندگی میں 
ربط و ضبط پیدا کرنے کا ذریعہ ۔ اس کے علاوہ اسی 

میں ایک حکمت یه بھی ے کہ اس کے ذریعے 
حخوق کی ثبط و تعدید ہو گئی بے تاکد حر شخ 


وت 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢۱. 


علم (علم المیراث) ۱ 
کو معلوم ہو کہ اس کا حصة کیا ھے اور نتیجة 
کوئی وجە پریشانی یا احساس مخرومی ابھرنے نھ 
پائے ۔ اکر یہ حصے مقرر تھ هوتے اور محض شخصی | 
یل سے وی رتا تو خاندانوں. میں 
و افتراق رعتا' اور ایک هموار عائلی زندگی 
غ یه امر باعث اختلال ھوتا ۔ پھر یه بھی قطعی 
طور ے واضح کر دیا گیا کہ وارثوں میں بیٹی کو بھی 
ضرور حصہ دیا جائے گا اور تقسیم وراثت میں اصل 
(ہنیادی یونٹ) بیٹی کو قرار دیا؛ چنانچه ارشاد 
شاردی ے: بدا کرقل مق الین 
وا بت واحدةُ فَلَھَا النمُّف (م [الساہ]: 
1" یعنی ایک لڑکے کا حصہ: دو لڑکیوں کے 
حصے کے برابر ے اور اگر اولاد میت صرف لڑکیاں 
ھی عوں (یعنی دو یا) دو سے زیادہ توکل تر کے میں 
ان کا دو تہای اور اگر صرف ایک لڑک هو تو اس کا 
عربوں کے اور اسلام کے اصول ورائت میں 
متیاز : اسلام ہے قبل عربوں میں بھی ایک نظام 
میرات جاری تھاء جس کے تین اصول تھے :() نسب 
(ا تبنٰی ( ۔- متبٹّی بنا لینے ک رسم) او(م)٭الحف , 
جیسا کہ پہلے ذکر آ چکا ھے عربوں میی 
متوفی کے سب ے بڑے بیۓے کو ورائت ملتی تھی 
اور چھوےے بیٹے اور سب بیٹیاں. محروم رھتی تھیں۔ 
روایت عے که ذوالمجاسد الیشکری پہلا شخص تھا 


جس نے لڑ کے کو دو حصے اور لڑکی کو ایک حصه 


دیا إاین حبیب : المحبر؛ مطبوعۂ حیدرآباد (دکن)ء 
ص بپ قا ہ+م) ۔ الطبری نے لکھا ےش ؛ ولا یرث 


الرٔجل بن ولدہ الا من اطاق القتال. (تفسیر طبریء_ 


مطبوعۂ مصر؛ ہ : م)؛ یعنی ورائت کا ہب 


هک : علمر (علم الیرات) 


اس لے اث و ین جاتا تھا ۔ 
ای کسی عورتوں کو ور دینے کا رواج بھی 
موجود تھا (جواد علی : تاریخ العرب قبل الاسلامء 
٭ مےء)ء مگر عام دستور ورئه نە دینے کا تھا, 

اس پر راے دیتے هھوے ابن المربی نے الاحکام 
میں لکھا ے کہ یه عربوں کی اسمجھی کی علامت 
ے؛ ورنه چھوٹی عمر والے بچے اور ضعیف افراد لثلّا 
بیٹیاں) قوی افراد کے مقابلے میں وراثت کے زیادہ 
مستحق تھے (فَان الْوََئَة المصفاز کانوا اَحَقَ 
بالْمُال سن القوع)؛ جاھلی عرب اس حکمت 
کو نہیں سمجھ سکے (الاحتامء سطبوعۂ مصر؛ 
تفسیر سورة السا آیية ے). 

متبنٰی ک اور حلف و عہد ی وراثت کو بعد 
نین اسلام نے مٹموخ کر دیا زورائت عاقف کے آے 
دیکھے بدران ابوا لعینین : احکام الترکات و المواریث 
بار اول مو و رع ص .)۱٠١٠١‏ 

چونکهە ورائت کے سلسلے میں حقوق کا 
حواله بھی آیا اس لیے انواع حقوق کا مسئلہ 
اس کے ساتھ لازم و ملزوم ه ۔ انواع حقوق دو 
ہیں : (م) حقوق مالیه اور (م) حقوق., غیر مالیه 
(جنھیں حقوق شخصیه محضه بھی کہتے ھیں)۔ 

حقوق مالیه کی تین قسمیں ھی :(۱) 


بب سر 
حقوق الله محضہ؛ بثلا دیون اور حقوق 


الارتناق اور دیة؟ٴ حق حبس الرھن لاستیفاء الذین؛ 
(ج معری الا شق جامسیے طلاقق 


الرجوع فی الهھبة وغیرہ؛ جو شخصی ہوتے ہیں 


اور متوفی کے مرنے کے ساتھ ختم ہو جاتے ہیں ؟ 
(م) الحقوق المالیة المتعلقه بالازادہ و المشیئة 
لا بالشخصیةء مثلٍُّ حقوق الخیارات فی البیع (خیار 
الشرط والرؤیة والتعیین و خیار العیب)؛ جو شخصی 


صرف قتلل کے قابل ھونا ھوتا تھا اور ظاھر ےے کہ | ھوتے ہیں اور متوفی کی وفات کے ساتھ ھی ختم ہو 
صفار (إاچھوے بیۓے) اور نسماہ قتال کے قابل نہ تھیں جاتے عیں اگرچہ اس ہے مخلف راے بھی ے . 


+-ھ+ 


ا وو مر 


(۸۸۷۸۱۷۱۵). 





اوراس میں ورائت نہیں چلتی ۔ امام شانعی؟ اور 
ایام الک کے نزدیک اس میں بھی ورائت ے ۔ 
ابی طرح احتاف کی راے میں سنائع (اجارہ؛ اعارو 
وصیتء اور وقف) میں وارث مورث کا قائم مقام 
نہیں هو سکتا ۔ یہی حال اباحت کا ےء جس میں 
التطاع, شخصی تھا۔ یہ متولی کے ہاتھ ھی ختم ھو 
جاتا ہے (احعام الترکات و المواریث بار اولء ص 
ۓ۳ .)٣۸‏ 

۱ علم میراث ہیں ید یحث بھی آئی ہے کہ 
کیا وارث کی خلافت (ورائت) کی خقیقت ماليه ے یا 
شخصیء یعنی ورائت اس کے مال ے متعلق ہے یا 
اس کی ذاتے اور صوری سے یا حقیقی.۔ اس کی تفصمل 
کتابوں میں آتی ے (دیکھے بدران ابوالعینین : 
کتابپ م ذڈکورە؛ ص آد تا ہم). 

اسی طرح یہ بحث بھی آتی سے کہ وارث کی 

طرف تر کے کے منتقل ہونے کا شرعی وقت کونسا 
۔ ید تو ظاھر ہے کهہ متوقی کی وفات کے ساتھ 
ھی وہ وقت شریع هو جاتا لیکن اگر اس کے 
دیون و حقوق کا مسشئلہ سامنے هو تو ترکھ اس وقت 
منتقل ہونا. چاے جب مورث کا ترکھ, ان؛ دیون و 
حقوق سے پاک ہو جائے (دیکھے عمر عبداللہ: 
.احکام المو انمواریثہ مطبوعهۂ مطبوعة مصرہ یر دوم؛ ص ہم ببعد؛ 
الکا سانی : بدائع الصنائم مطبوعۂ مس بار اول؛ 


۳٣‏ م). 


ہیں : () متوفی کی تچہیز و تدنین؛(ء) دیون 
(قرضوں) کی ادائي؛ (م) وصیت کا اجرا و نفاذٴ(م) جو 


ے۲ 


اجتافیر رک نزدیک حق الشفعہ بھی دطبی ے 








علم (علم الیراٹ) 


یھی یرکے اس مق کو پورا کرنا کہ یں کا تعلق 
ترئے میں چھوڈیۃ هوئی کسی ایسی چبزہے ھو ہر 
رھن رکھی ھوئی تھی ؛ لیکن یہ تو ایک طرح کا 
دن ھی هوا؛ لٹپذا حقوق چار هی .ھیںء البتہ یه 
سب براہر نہیں, ۔ان میں سے بمعض انوٍی اور اقدم 
ہیں ء لیکن .ای حیثیت ہے فقہا: میں اختلاف نے ۔ 
بہرحال یہ مسلم حے کہ سب سے زیادہ قوی حى 
تجہیز و تکغین کا ے کیونکە یه میت ے 
اعثرام:د وقار کا سسشلہ ہے اور اس پر اسلام نے بہت 
زور دیا ہے . 

اصول المیراث اور اس کی مصلحتیں : ورائت 
کی اساس الاقرب فالاقرب کے اصول پر رکھی 
گئی سے ۔ اس اصول کی دو مصلحدیں ہیں : 
() ان پراعی مظنة الحاجة؛() انه یراعی 
العدالة فی التوزیع و عدم المحاباۃ ۔ پہلی مصلحت یه 





ا کہ اس نظام ہے ملت کا استحکام مقصود ہے ۔ پہ 


محض قرابت جسمانی کی بنا پر نہیں باکہ اس میں 


۔ایمان و اسلام کی شرط بھی ے ۔ 


موانع میراث : موائع میراث یہ ہیں : کوئی 
غیر مسلم سسلم کا وارث نہیں هو سکتا؛ کوئی 
حربی دار الاسلام والے کا وارث نہین هو سکتا ؛ مورثٹ 
کے قتل کا کوئی سے دار وارث نہیں هو سکتا ۔ 
گویا اختلاف الدین ایک اہم سائع ےء لہہذا سوتد 
کوورائٹ نہیں ملتی۔ ای طرع قتل مور ث کا اف 
مانع ورائت ے ۔ ای طوح دار الحرب اور دار الاسلام 


ترک ہے متعلق حقوق (بعد وفات مورث) جار | کافرق وراثت ہیں ىائم ے ۔معلوم ھوا کهہ 


| میراث محض انتقال مال اور قراہت داری. کا. مسالہْ 
' نہیں اس ہیں نہایت اہم انسانی اخلاقی اوو ملی 


باقی رھ اس کی ورٹا کی طرف مننظلی - صاجب الڈر اقابار رومررزںں) و معنالح بھی مد نظر ہیں (تفصیل کے : 


المحتار نے ایک پانچواں حق بھی تجویز کیا ے؟7ء: 


اقضاٴ حق الغیر لی تعلق بعین من اعمان الئکة ' 
کان کانت بیو مس سم سیت ا 


+40020 00001 


۱ لیے دیکھ دیکھہے بدران ابو العینین اعکام اعم الترکات 


والمواریث؛ س ےہ بیع ). : 
عظیۂ جاجت اور قےام عدالت؛ اسی طرح ١‏ 
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علم (علم المراث) 
الاترب نفالاقرب کا اصول فطری مصالح و 
میلانات کے لحاظ سے نہایت مضبوط ھے ۔ مظنة 
حاجت کا مطلب یہ ےہ کہ متوفی کہ متعلقین میں 
ہے سب نے زیادہ ضرورت مند اس کی بیوی هوتی 
ےء جس کے لیے متوفی کے مرنے کے بعد بھی کچھ 
۰ نە کچھ انتظام زندگی بسر کرئے کا هونا لازنی سے ۔ 
پیر طبقڈ نسواں مجبوعی طور پر ضعیف ہے ۔ 
بے ہے ٣و‏ لا تَسِيْبْ متا ٹر 
انْوَاِدنِ“ کا حکم ھوا ۔ ذوی الارحام کو اقرہا 
نۓ اپچھہے ھا لن اس میں جو مصالح ھیں؛ 
واضح ھیں. 

احکام میراث کے مقاصد (۔. عدف) اور اصول : 
.اسلام کی تشریعات (احکام) اصول اجتماعیت پر 
قائم ھیںء یہاں تک کہ عبادات (نماز روز 
حجء زکوة) بھی ایک اجتماعی پہلو رکھتی ہیں 
اور میراث کے احکام کی اساس تو خصوصی طور ے 
اجتماعی ے . 

اسلام نے حقوق اور ڈکارین (تکلیفات ) کا 
ایک فطری اور عقلی نظام اجتماعی تیا ر کیا ے ۔میراث 
میں بھی حقوق و تکلیفات کا ایک نظام نظر آتا ے؛ 
میراث کا ایک پہلو یہ بھی ے کہ اسلام کی رو نے 
اموال افراد کے پاس ملک مجازی هیںە حقیقی مالک 
خداے تعا ی کی ذات ہے ۔ اسوال انسانوں کے پاس 
محدود مدت تک کے لیے امانت (ودائم) میں اور 
انسان محض امانت دار (نائبء قائم مقام) هیں؟ اس 
لیے خداے تعالٰی نے اے افراد ک مرضی ہر نہیں چھوڑا 
کہ وہ(جیتے جی اور) مرنے کے بعد اپنی خواہش کے 





مطابق صرف کریں بلکه اس کے لیے صربح اور واضح_ 


نظام نامہ اور دستور العمل خود خداے تعالی نے بطور 
فرض قطعی تجویز کر دیا ے؛ جس میں فرد اور 
جماعت دوٹوں کا فائدہ ے ۔ جیسا کہ پہلے بیان ھواء 
اسلام کا نظام میراث پانچ اصولوں پر قائم ہے؛ لیکن 


۲:377 





ٹا و خی جا 


علم (علم اثمیراث) 

اس کی روح ولایت و نصرت سے اور یه اجباری (لازمی) 
ے؛ اختیاری نہیں. 

ورائت کی قسمیں : میت کے ساتھ رٹۓ کی 
نوعیت کے اعتبار سے اسلامی شریعت میں افراد کو چار 
قسموں میں تقسیم کیا گیا ےے : (ر) اصحاب الفروض 
یا ذوی الفروض : قسم اول : لس میں متوفی کا خاوئد 
یا بیوی شامل ہیں اور قسم دوم : اس میں میّت کی 
ماں؛ نانیء دادی؛ اخیانی بھائی اور بہن شائل 
ے۔ (بعض صورتوں میں بیٹی بیۓ کی عدم موجودگی 
میں اور حقیقی بہن؛ حقیقی بھائی کی عدم موجود کی 
میں) باپء داداء پرداداء بیٹیء ہوتی؛ برہوتی 
حقیقی اور سوتیلی بہنیں بھی آ جاتی ھیں؟؛ (م) 
عصبه (جمع :عصبات) : (ؤ) عصبه نسبی (عصبه نہ 
عصبہ بالغیر؛ عصبه ہمالغیر)؛؟ (ب) عصبه بی 
(ہدران ابو العینین: احکام الہّرکات المواریثءص ٤٠ ٠۹‏ 
بشیر اممد بگوی : قسیم وت مصلء لایر 
مبووبے ص مہ)؛ (م)الرد بعض اوقات 
میّت کے ذوی الفروض وارثوں کو ان کے مقررہ حصے 
دینے کے بعد کچھ باقی بچ جاتا ے؛ لیکن اس کو 
لینے والا کوئی عصبه موجود نہیں هوثا ۔ اس صورت ۔ 
میں ذوی الفروض کی طرف وہ تقسیم لوٹ جاتی ے؟ 
(م) وی الارام : جب سیّت کے وارثوں میں 
سے کوئی ذی فرض قسم دوم زللہ نہ مو تو 
ذوی الفروض قسم اول ے بچے هوے ترکے کو ڈوی 
الارحام میں بانٹ دیا جاتا ھے ۔ اگر ذویالفروض قسم 
اول میں سے بھی کوئی نە هو تو سارا ترک ڈوی 
الارحام میں تقسیم هو جاتا ے؟ درجۂ اول : نواماہ “ٗ 
نواسی؟ درجہ دوم : بیۓ کا نواسا اور بیٹی کی واسی٤‏ 
درج سوم : نواے اور نواسی کا بیٹا اور بیٹی وغیرہ. 

اسباب المیراث : 

قرابة : ٍ ۔ اصحاب فروض ۔ یراد بکلمة الفرؤوض 
۱ فی المیراث اُنصباہ الورئةء فیکون اصحاب الفروض+ 





(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 





ھا 


یععی علم میراث میں فروض کے لفظ سے حصے راد 
لے ۔جاتے :ہیں ۔ بنا بریں اصحاب فروض وہ لوگ 
کہلائیں کے جو ان حصوں کے . مالک ونگے 
اور وہ کل بارہ ھیں؛ چار سرد اور آتھ عورتیں؟؛ 
مرد حسب ذیل ھیں : باپء داداء اخیائی بھائی اور 
خاوند؛ عورتیں : بیوی؛ بیٹی؛ پوتی اورااس کے نیچےء 
عینی جہن ؛ پھہیء حاله؛ ماں اور دادی (نانیء دادی) . 
جرگ سی ادن 


لسی له فرض مسمی؛ یعنی میراث میں عاصب اس. 


وارثٹ کو کبہتے ہیں جو اصحاب الضروض ے بچا 
ھوا مال لے؛ یا جب اصحاب الضروض میں ہے 
کوئی :نف ہو تو وہ سارے تر کے کا وارث عو . 
عصبات دو قسم کے ہیں: () عصبات نسبیه؛ 
جو نسب کی طرف منسوب ھوں؛ مثلا بیٹاء باپء عینی یا 
علاتی بھائٔی؛.چچاء چچا زاد بھائی؟.(م) عصبات سہبیدء 
وہ عصبه :جس کا سہب ولاء العناقه یا ولاء الموالاۃ هو, 
۔ ذویالارحام : الارخام رحم ے. بمعنی 
قسنابتء ہے ۔ ذویالارحام ہے وہ رشتےدار مراد هیں 
جن کہ حصے قرآنہ حدیث اور اجماع الامة میں 
متعین :نہیں مثل میت کی پٹیوں کی اولد بہنوں 
کی :اولادء بھائیوں کی :اولاد اور اس کے ماسوں؛ 
:خالائیں اور پھہیاں (اباب انتریات و ااحواریت: 
ص۳ ہ۰٠؛ .)١۹‏ 
علم حیراث کی بعض 'اصطلاحات :۔ 
اصحاب الفروض : تعریف پنہلے آ چکی ے . 
إلعصبہ : تعریف پہلے آ چکی ہے . 
ذری الارعام : تعریف پہلے آ چکی ےہ 
بنو'الأاعَیان :(م عینی)ء؛ میت کے وہ 7 
بھن جوایک ھی ماں باپ کی اولاد ھوں ۔ انھیں اس 
بنا پر :بنوالاعیان کہا جاتا ھے کہ وہ ایک ھی 
ذات (عین) ےہ ھوتے هیں . 


جح ھو ست 





ہم اصحاب لہ الأنصبا لی ب کو الگرمء 


2 ' علم :(علم المیراث) 


بٹو العلات : :(س علاتی)ء سیت کے وہ بھائی بر 
جن کا باپ تو ایک ھومگر ان کی سائیںمختلف هوں. 
بئو الاحّیاف : :(- اخیانی)ء میت کے وہ بھائی اور 
بہنیں جن کی ماں:ایک ھو؛ ؛ مگر باپ مختلف ھوں . 
ا الجدالصحیح : وہ مرد ۓ کہ اس کے اورمیت 
کے درمیان عورت کا واسطه نە ھو مث دادا, 
الجدۃ الصحیحہ : وہ عورت ہے کہ اس کے 
اور میت کے درمیان مرد کا واسطه نه هو جسے 
ماں کی ماں (نانی). 
الجد الفاہد ؛ نسب میں میت کی طرف اگر 
کسی عورت کا واسطه آ جائے تو جد فاسد کہلاتا 
ہے ۔ مثار ماں کا باپ (نانا). 
الجدة الفاسدہ : نسب میں اگر کسی مرد کا : 
واسطہ آجائے تو جدۂ فاسدہ بن جاتی ے؛ مثلا ماں 
کے باپ( ناتا) کی ہماں ۔ 
الحجب : (اسی ہے حاجب اور محجوب ے) ۔ 
بعض افراد بعض دوسرے افراد کو حق ورائت ہے 
محروم کر دیتے ہیں ء مثلا میت کا بیٹا زندہ ہو تو 
ورائت میت کے ہوتے کو نہیں.مل سکتی اور باپ زندہ 
هو تو دادا کو حصه نہیں ملتا ۔ اس صورت میں 
_بیٹے کو حاجب کہتے ہیں اور دادا کو محجوب 
کہتے ہیں ۔ حجب بمعنی رکاوٹ ہے ۔ میت کا قریب 
ترین رشتے دار میت کے دور کے (اور فاصلے والے) رشتے 
دار کو وراثت ہے محروم. کر دیتا ہے ۔ محجوب 
الارث پوتے کا مسئله اب اختلافی صورت اختیا رکر گیا 
۔ اس کے لے دیکھے اسلم جراج پوری اور مولانا 
سلیمان ندوی کی بحث؛ درواا سار اعظم گڑھ. 
العوٰل ؛ (یا تخفیف حصص)ء بعض اوقات ذوی 
الفروض (قسم اول و دوم) کے وارثوں کے مفررہ حصوں 
کو جم ع کیا جائے تو مجموعه مقدار ترکه سے بڑھ جاتا 
ے۔اس صورت میں تمام ذوی الفروض کے حصوں 


| میں مناسب کمی کر کے حصوں کی تعداد کو: 
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علم (علم المیراث) ۱ 2 علم (عام إلمیراث) 


سے سم 





ہصفح ہد میسو ے مت سس 


بڑھا دیا جاتا ھے. ۱ عورت خاوند کی اور خاوند عورت کا وأارث ھوتا ہے 
الرد : تعریف پہلے (ص ہم ؛ عمود ب (م)) ورائت کے اسباب : ورائت کے اسباب دو 
آ چکی ے. میں : پہلا یەکه مرنے والے کا شرفء بزرگی اور 


الکلالے : وہ آدمی جو مر جائے اور اس کا ن٭ | اس کا مقام .حاصل کیا جا سکے ۔ اسی لُقصد کے 
باپ هو نہ بیٹاء یا وہ وارث جو میت کا نہ باب ہو | لے لوگوں کو اپنی اولاد کک خواھش ہوتی. 
اور ئە بیٹا, ےے؛؟ دوم یہ کہ خدمت اور باھمی غم خواری 
السامخة جو ارات عفر وارث کا جذبه پروان چڑے ۔ پہلا سبب بیۓے باپ؛ پھر 
مر جائے اور ترکہ ابھی تک پہلے مرنے والے وارث میں بھائی؛ پھر چچا میں پایا جاتا ے اور یه ہب 
نیم ند کیا گیا ہو تو اس صورت می لعه “۳ | کمزور درے میں بہن اور بیٹی میں پایا جاتا ے؛ 
مرن والے ک اولاد وارث هو گی , سبب ثائی باپ؛ ہاں؛ء پھر بیٹا بیٹی؛ پھر بھائی 
التخارج : تخارج یہ ے کە سب وارث آپس ہے 
میں اتفاق کر لیں کہ ترکے میں ہے مقررہ حصے 
کو نکال دیں اور کسی خاص شخص کو دے دیں . 
التصحیح : تر کے میں سے اتنا حصه ثکال دینا 


بہن؛ پھر چچاؤں میں موجود ملتا ہے ۔ یہی اسباب 
ان لوگوں میں پائے جاتے ہیں جو نسب کے 
سلسلے میں اوھر یا نیچے شریک ہیںء مثلّا باپ کا 
۱ 5 و ای باپ یا بیۓے کا بیٹا ۔ ان اسباب میں بھی پھر یه دیکھا 
یہ سس ہے چو وت جاتا ہے کہ تقدیم کا حق کے حاصل بےء مثلا 

اد کات اسرار التشریعيه : باپ ک موجودگی میں اگر میت کا بیٹا بھی موجود 
- تال نے یما کو اواولارا کے لے هو تو بیٹا تقدیم کے لائق ے؛ کیونکہ بیۓے کو 

کیا ے ۔ ارشاد خداوندی ہے : وَأولوالْرَعام باپ کا مقام فطری طریقے سے حاصل ھوتا ے اور 
کے و َو فی کتّاب اللہ ۔ زوجان اس کے برعکسئ باپ کو نہیں هوتا ۔ اسی طرح بھائیوں, 
ہے ا ا یرت 6ے اور باپ کی موجود گی میں باپ زیادہ حق دارے . 
ازر ای رع بے که ورای طہی تاب ورائت کے درجات مراتب کے اتحاد کی صورت 
اور فطری تعاون پر مبنی ہوتی ے کیونکہ عاور آ میں متعد ھوتے ھیں اورمختلف هو کی صورت میں 
.لے کت ۔ حکم یہ ے کہ اکر ورٹا 
کلیہ کی بنیاد رکھی جائے ۔ زوجین کا تعلق چونکد آ ایک ھی براہر حصے کے درجے میں ہوںء خواہ مرد 
اعتبارات قویه میں ہے ے؛ اس لے شریعت نے اس کا ' ھوں یا عورتیں؛ تو ان میں برابر براہر ساپ تقصبہم کیا ' 
ھی اعتبار کیا۔ دومری وجہ یہ بھی ے کہ خاوند ' جائے کہ کیونکھ وھاں کوئی داعیہ_ نہیں کہ 
اپنی بیوی پر خرچ کرتا ھے اور اپنے مال کا اسے أ جس کی بنا پر تقدیم و تاخیر کا فرق ملحوظ رکھا 
اسین ٹھیراتا ھے؛ ہیں لیے ان کے تعلق کو معمولی ۱ جائے ۔اگر ایک ھی درے میں مرد بھی ھوں 

نہیں کہا جا سکتا۔ تیسری وجہ یہ ے که عورت ٰ اور عورتیں بھی تو وهاں مردوں کو مقدم رکھا 
نے شوھر کہ مرنے کے بعد عدت کےٴ دن بمر کرنے جائے کا ایک حے کے حساب ہے (لِلدٌكکَر نل ۳ 

ہیں؛ اگر اسے خاوند کے مال نے حصہ نہ ملے تو ات ریا وش 
وہ اخراجات کہاں سے ہورے کریگی۔ بنا ہریں | تو پھر یہ دیکھا جائے گا کہ ان میں کوئی وجه 





7۲ ہٌ٭لْ ھ8 


(۸۷۸۱۱۴۱٥٢. 


وو ۵۱۷ات 


لفک نکی کے اگر عوسی مو متا پٹ 
خو8ء 'ٹو ایسی صوزت تیم ؤٴتاخیر کے فرق کو 
بایں صؤرت مفحؤظ رکھا جائے گا کہ رشتے میں 
جو قریئ تر عے وم اپئے سے بعید تر کو محروم کر 
دے گاہ مثلّا دور کے بیٹے کی موجود گی میں دور کا 
ہوتا۔محروم زے گا ۔ اگز کوئی۔ وجہ مشٹرک 
نہیں پائی جاتی تو بھی وزٹے سی قریب تر اہئے ہے 
بىيےه قر کو محروم کر۔دے گا سثلاً خاوند کی 
موجودگی ہیں دور کا ببٹا محروم رےےکا. 

شریعت نے حصے (آدھا؛ تیسراء چوتھاء چھٹا 
وغیرہ) اس لیے رکھے ہیں کھ اولیں مخاطب اُمی 
تھے وہ حساب کی باریکیوں کو نہیں سمجھ سکتے 
تھے؟ اس لیے آسان تقسیم کا اصول بتایا گیاء: جس 
میں کوئی دقت نہیں ۔ یہی وجد ہے کہ ساتواںء 
پانچواںء نواں وغیرہ حصے شریعت نے متعین 
نہیں کے جن میں باریکی اور دقت مطلوب هھوتی 
سے ۔ دوسری وجہ یہ ھے کہ حصوں میں کمی 
یشی واضح اور غیز مبہم هونی چاہے. تاکہ هر 
شخص کی سمجھ میں اچھی طرح آ سکے ۔ شریعت 
نے جو حصے متعین کے ہیں (نصف یا ثلث یا 
سدس پا ئمن) وہ ایسے ۔ھیں که ایک جاھل: ہے 
جاہل.آدمی کی سبمجھ میں بھی بآسانی آ سکتے ہیں 
اور انھیں سمجھے کے ل ے کسی طرح کی۔کوئی دقت 





علم (علم المیرات) 
دیا جاتا ے؟ اگر صرف عھوجی۔ 
صرف نصف مال دیا جاتا ے؛ اگر دو لڑکیاں یا 
دو سے ژیادہ ھوں تو انھیں دو تہائی مال دیا جاتا 
ہے۔ اور بقیه تہائی عصبات میں تیم هوتا 
ہے۔ آخر یہ کیوں؟ اکیلا بیٹا هوئے کی صورت ہیں 
ا ے تمام مال کا تتہا وارٹ قرار دیا جاتا ے تو ٴ 
اس کی وجہ یہ سے کہ فطری طور پر بی ”کو باپ 
کی جانشینی اور قائممقامی کا حق ہوتا ھے ۔ وہ اس 
ک زندگی میں اس کی حمایت اور اس ے نقصان 
دو ر کرنے کا ذىےدار ھوتا ۔ اس لیے اس کی وفات 
کے بعد اس کا سال اسلاک بھی اسی کو مللنا 
چاہمیے؛ لہذا شریعت کا یه فیصله عین مقتضائے 
۔فطرت کے مطابق ےہ عے ۔ دوسری وجه یه بھی ےہ 
کە میت کے جمله اخراجات؛ جو بسلسلۂ وفات 
کے جاتے ہیںء ان سب کا وھی ذہےدار ھوتااے؟ 
لہٰذا مال کا بھی اسی کو حقدار قرار دینا چاھیے - 
فخلاف اس صورت کے که جب متوفی کے 
صرف ایک لڑک یا ایک سے زائد لڑکیاں ہوں تو 
ایسی صورت میں متوفی کے بہت سے حقوق کی 
نگہداشت کی ذہے داری دیگر قریبی رشتے داروں پر ٠‏ 
عائد ھوتی ےء مثلّا یہی کہ دشمنوں کے مقابلے میں 
اس کی حمایت کی جائے اور ان سے پہنچے والے نقصان 
کو دو ر کرنے میں اس ہے تعاون کیا جائے ۔ ظاعر ہے 


پیش نھیں آتی ۔اگر حصے پانچواں ساتواںء نواںء کے یه کام مردوں کے ہیں اور عورتیں اپنی طبعی 


گیارہواں وغیرہ ھوتے؛ تو ان کے لیے جس علم اور | 
جس دماغ کی ضرورت ھوتی ضے وہ عرشتخصن کے پاس 
نہیں ھوتا 
لوگ میراث کے احکام کو سمجھ نہ پاتے . 

حصوں کی کمی بیشی میں اسرار شریعت : 
اگر متوفی کے ایک ھی بيٹا هھو تواے تمام 
مال کا وارث قرار دیا جاتا ے؟ اگر ایک لڑکا 
اور ایک لڑکی ہو تو لڑ کے کو لڑکی سے دوگنا 


اس کا نیجہ یہ نکاتا کہ بہت نے | 


60۲07 اما 


|| نزلاکت کی بنا پر ان امور کی ادائی سے قاصر ہیں ۔ 
اسی طرح انھیں میت کے نفم نقصان کا بھی ذےدار 
نہیں قرار دیا جا سکتا؛ لہذا ورائت میں بھی اس 
| بات کو پیش نظر رکھا جائۓےگا اور لڑکیوں کو 
| زیادہ ہے زیادہ صرف دو تہائی مال دیا جا سکتا 
ی بقیه اس کے ان رش داروں میں تقسیم کیا 
ازع وت ری غ کے ساتھ ساتھ 
0٤‏ 0 
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علم (علم المیراث) 
ای ار اگر ایک لڑک ہو تو انے نصف اور 
دو ھوں تو ان میں ہے هر ایک کو تہائی مال | 
سلتا سے ۔ اس ہے کم اس لے نہیں دیا جاتا کھ 
اگر اس ہے ساتھ لڑکا بھی شریک ھوتا تو بھی 
ان کا حمة تجائی ہے کم نہیں عو متا ب اسی 
طرح لڑی کے ساتھ دوسری لڑی کے شریک ہونے ہے 
بھی اس کا حصه تہائی ہے کم نہیں ھوکا. ۱ 
ا 


اسلامی ننظام میراتث کا دوسرے نظامات 
ے مقابلك: 

یہودیوں کے ہاں ورائت کی تقسیم کا طری قکار: 
یہودیوں کے هاں تیم ورائت میں یه ذھنیت کارفرما 
ھوتی تھی که تقسیم ورائت کے باوجود مال خاندان: 
ہے باھہر نه جانے پائے ۔ تقسیم کے اصول یه تھے : 

(.) اگر میت کے پس ماندگان میں کوئی لڑکا 
موجود ےہ تو تمام مال وراثت کی ملکیت کا تنہا 
وھی حتدار هو گا اور بیٹیاں اور دیگر یٴ یشتےدار اس 
صورت میں محروم رہیں گے؟ (:1 گر میت کی کوئی 
اولاد ٹریند موجود نه هو تو ایسی صورت میں متوفی 
کا باپ, بھائیء چچا یا اور کوئی قریبی مرد مال کے 
وارث :ھوں گے؛ (+) قربی رشتےداروں میں کوئی 
مرد وارث موجود هو تو عورت کا ان کے ہاں کوئی 
حصہ نہ تھا؛ خواء وہ بیٹی هو بہن هو یا بیوی ھو؛ٗ 
(م) اگر مینت کے بیٹے بھی ہیں اور بیٹیاں 
بھی (جو غیر شادی شدہ ھیں) تو ایسی صورت میں 
ورائت صرف ل ڑکوں کا حق ھوکی اور لڑکیوں کو 
شادی ونے تک خرچہ دیا جائے گا؛ ) )٥‏ اگر ہاں 
ک وفات هو جائے تو بیٹا یا بیٹی اس کے مال کے 
وارث عونگے؛ لیکن بیٹا یا بیٹی کے مرنے کی صورت | 
میں ماں کو کوئی حصه نہیں ملے گا؛( <) اگر | 
متوفی کے ایک ے زائد لڑکے یں تو ایسی صورت 
میں اٹ میں جو بڑا ہے اسے دو حص دیے جائیں گے؛ 


و دو وہ ٠‏ 
کر ا0ت 
میں ا مس جی رپ ہہ ہیں 


۳ 


علم (علم اشہراث) 
اور چھوٹوں کو ایک ایک حصہہ الجه 'اگر بڑا 
بھائی انھیں اپنے برابر کرنا جاے تو کر سکتاے؛ 
(ے) اگر متوفی کے کوئی اولاد نہ هو تو باپ ھی 
وارث هو گا اور باپ نە هو تو بھائی وارث ہونگے . 

اس نظام کی خرابیاں :اس اظام کو جو 
یہودیوں کے ہاں رائچ ھے؛ کسی طرح عدل پر مبنی 
نظام نہیں قرار دیا جا سکتا کیونکهہ اس نظام میں 
پیشئر حالتوں میں ورائت کے حتدار صرف مردوں ھی. 
کو قرار دیا گیا ےء حالانکہ بیوی بھی مرد کے 
ساتھ ثروت کے حصول میں برابر کی شریک کار ھوتی 
سے ۔ ببوی کو اور:اسی طح .بیٹی کو ورائت ے 
محروم کر دینے کا فیصلهہ ک> کسی طرح بھی منصفانه 
نہیں هوسکتا ۔ دوسری خرابی اس نظام کی يہ ے کہ 
اس نظام میں ورلہ کے متعدد ھونے کی صورت میں 
حصوں کا معامله واضح نہیں؛ جس کی بنا پر لال کے 
خورد برد ھونے اور اسی طرح بپچھوٹوں کو ان کے 
حصوں ے کم دبے جانے کا اندیشه ھوتاے . 

.اس کے برخلاف شریعت اسلامیه نے عورتوں کے 
بھی حصے رکھے ہیں اور سردوں کے بھی اور _ 
تقسیم کا طریق کار اور حصوں کی کمی بیشی ایسی 
سادہ اور واضح ہے کہ ہر شخص کی سمجھ میں 
آ سکتی ہے ۔ اس طرح اس میں افراط و تفریط کا 
اندیشهہ نہیں ھوسکتا. 

رومیوں کے ہاں تقسیم ورائت کا طریق کار ‏ 

روسن لاہ میں تقسیم ورائثت کے سلنلے .میں 
یہ نظریہ کار فرما ھے کہ مرد کو خاندان :میں 
آسر سطلق کی حیثیت حاصل ھوتی ے؛ چنائنجه 
اس ہے اپنے اقرار کو؛ جے ؤصیت کہا جاتا 
ے؛ بنیادی اھمیت دی جاتی ے۔ وہ اپنی وصیت میں 
اگر ایک غیر حقدار شخص کو بھی وراثت کا غقدار 
قرار دے دے تو اس کی وصیت نافذ العمل هو کی 
اور جائز حقدار منہ دیکھتے رہ جائیں گے ۔ اس کے 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


وہ ھب جو ا 


برخلاف کرت اساائیة کی رعاوت 'تمائی مال تک ' 
موفی۔ کی وضیت نافة رلِلغم” وٹ می اور اس ہے : 
ژائلہ ناقابلق عمق قیان منصنذی حاقق لگا - --..: 
ہ۔۔. اسم کےعلاوہ رومیلوٹ کہ .عاں ووائت کی تقسیم 
. کا اصول ینه.تھے۔ (,) اوصیت کو۔م رکزی احمیت 
حاہبل ھوتی ۔ھے؟ (ء) وصیت نه ھونے ک صورت میں 
. _اولاد انظہور(یعنی لڑکؤں کی اولاد) ھی وارث قرار 
:دی جاتی ےے اور اولاد البطون (یعنی لڑکہوں 
ي اولاد) کو کوئی حصد انہیں دی جاتیا؛ 
(م) متوفی کے بیۓ اور بیٹیاں ھونے..,کی, صورت, 
ہیں ان میں ہے هر ایک کا .حصہ یرابر ہوتااے 
اوو ل ڑکوں کو لڑکیوں ہے 'زائد کچھ نہیں ملتا؛ | 
(م) :کسی عورت کے مونے ای ۔صورتِ میں.۔ اگر | 
اس کے بہن بھائی زندہ ہوں'اتو انی کا َال انھیں | 
لوٹا دیا جاتا سے اوراس کی اپنی اولامحروم رعتی | 
۔۔+اں اگز اس کے بہن ۔بھائی۔ زندہ نہ ہوں | 
تو ۔ایسی صورت میں اس کی: اپٹی اولاد۔ وارث : 
ہو سکنی ے؟(٠)‏ نسب میں جائز نٹجائڑکی کوئی. 
وعایت نھ.. تھی - ول الصحیطریبلجائن اولاد)ء ولد | 
الزغام (نلچائِز::اولاد). ۔اور مینی (لے پالیلک)ء ہس 
کا دوج بیڈبر رھ اور تقسیم ورائےئی بھی ابرابر 
رک شیک مقصور ھوتے۔ مم ےد یئ نے ہی ا 
ہے ابںتظام کی خرابیاف :اس نظلم .کو کسی طرع ' 
عبل پی۔مینی نہیں۔قرار دیا:جاسکھا۔اس کی وج یه . 
ہے کھ اس نظام. ووائتہ: میں لڑکے !اور لڑکیوں کے . 
جمنے بالکل, برابی رکھےگئے عیر خالانکہ غطرۃ وزت 
اور مد برابر ‏ نہیں می سکی۔ متوقیۂ کی جانشیپنی 
اور اس کی نیابتر لڑکے کو اکرنی: ہوتی بے نہ کهہ 
لڑکی کو؛ اس لیے یہ امبول فطرت :انسانی کے خلاف 
عے ۔ دوسری خرابی اس نظام میں یه _ے۔ کہ 
اس کے مطابق جائز ناجائز اور مہ .بولے بیٹے پرابر 
ھوتے ہیں ۔ .اس سے بے حیائی اور نجانئی ک 








وب 


علم (علم المیراث) 
هعت افزائی ھونے کے ساتھ جائز اولاد یىی حق تلفی 
بھی ہہ کہ ان کا حصد اولاد الحزا 
دے دیا گیا۔ 





م کے براہر قرار 


املامی نظام وراثت کی خوبی یہ ے کہ اس 
میں انسائی فطرت کے بدیہی تقاضوں کو مدنظر 
رکھا گیا اور ایسی راہ اختیار کی گئی ےہ جو 
افراط و تفریط کے درمیان واقع ےہ اور جس میں 
جائز حقداروں کی حق تلفی بھی نہیں ھوتی اور 
حصے داروں کے حصے بھی ان کے اپنے مقام کے 
مطابق انھیں مل جاتے غیں . 


علم میراث کی اھم کتابیں : علم الفرائض 
پر تقریبا هر دور میں کتاہیں لکھی گئیں ۔ چند ایک کا 
ف کر کیا جاتا ھے : ابوعلٰی الحین بن زیاد اللؤلؤی 
الجنفی (م م, ٭ھ): کتاب الفرائض؟ (ابن الندیم : 
الفہرستہ ص ٍ. ء)؛ ابو خالد یزید بن هارون بن 
_زاذان الواسطی (م ہ. 8ھ) : کتاب الفرائض (الفہرست؛ 
سض جم)؟: اىام احمد بن حنبل“ (م رم ہھ): 
کتاپ الفرائض (الفہرست؛ ص ۲۹ء)؛ عبدالحمید 
بن سھل اإلمالکی (تیسری صدیء نصف آخر) کتاب 
جامع الفرائضی (الفہرستە صضص .,؛)؛ ایک 
منظوم رسالہ بغیة (۔- غنية) الباحث؛ جس کا معروف 
نام الارجوزۃ الرحبیة محمد بن على الربی 
(م ےےوھ/ ۱ہ عء) نے لکھا تھاء جو انگریزی اور 
فرانسیسی ترجموں کے ساتھ شائم ہو چکا ہے ۔ اس 
کی نٹری شرح عبداللہ بن بپاء الدین محمد العجی 
الشْنمُوری الفرائضی الشافعی(م ۱۰۹۰/۸۹۹۹ع)اۓ 
+۹۸ھ/ ہے ٠ء‏ میں لکھی ؛ جو الازھر میں خطیب 
تھے ۔ رسالے کے آخری پانچ ابواب میں احکام میراث 
دیے یں ۔ یہ شرح قاہرہ ہے ۱۲۲ ھ میں اور پیرس 
سے ۹۰م وع ہیں شائع ہو چکی ہے موزه بریطانیه 
(عدد مم شفبۂ عربی)ء نیز کتاب خانةۂ خدپویه 


7 اک وت ا 
07 


(۸۸۷۸۱۴۱٥٢۱. 


عام (علم لمبراث) 


تاس میں اس کا اییک ایک نسخہ. موجود: ے۔ 
اس شرح کا۔نام .الفوائد الشنشُوریة فی شیح شرح المنظومة 
الرحبیہ ھے . 
میرات میں سب سے مشہوررکتاب سواج الدین 
ابو طاھر محمد بن محمد بن عبدالرشید السجاوندی (جو 
جنپ ھامیں زندہ تھا).کی کتاب الفرائض السراجیہ ھے۔ 
0 ایک شرح.موزٔ ۂ بریطائيه (عدد ہم ) میں ے). 
جو السید شریف الجرجانی (م ۸۱ھ /.۱۳ء۶۱ع) نے 
لکھیء.(تفصیل کے لیے دیکھے براکلمان : تکملہ 
رجا 


ایک سو رظ رساله نم الا فی . الال نی ۶ انقراض 








کے نات ارس فائا بن ابی حامد ثامر 
الجعہری الشافعی (م ہےھ ۷/ج ۳ہع) نے لکھاء 
جو بعلبک میں قاغنی اور دمشق کے نائب الحکم رہ 
چکے تھے۔ یه کتانبۂ ألجعبریه کے نام سے زیادہ مشہور 
۔ انس کا ذکز الندرر الکامن اور تشف الظنون 

وغیرہ میں تعریفی طور پر آیا: ھے اور اس کے نسخے 
موزه بریطانيه (قدد: پہمم) کے علاوہ دنیا کے بعض اور 
کتاب خانوں میں بھی ہیں (براکلمان : تکعله؛ 
۷۴٦٠ء‏ 

بدرالندین محمد بن محمد سبط الماردینی 
(م ے.۹ھ/+.۰ٌع) کی کتاب الترتیب 
شیخ محمد الکلائی (م ےےےھ / ہے م۱ع) ک کتاب 
المجموع فی علم الفرائض هی کی ایک بہتر اور مرتب 
صورت ہے - یەموزۂ بریطانیه (فہرست مخطوطات عربیء 
طبع چاؤلس ریو عدد ےسم؟ الضوہ اللامم؛ ۹:٭م) 
میں محفوظ ے . 

ایک اور کتاب المحیطَ الجامع لمعانی الوسیط 
ھے؛ مو قاسم بن محمّد بن قاسم ابن احمد اسٰعیل 
الاححرج کی تصنیف ھےء احمد بن نصرالعنسی الشافمی 
(آٹھویں صدی ھجری) کیکتاب الوسیط پر ہنی ے . 


رووروچۃ 


۲ع جم؟ تاج : 


2 7 2 
: 0 و 
٦‏ کچ 


علم (علم الممیاٹ) 








چند اور کتابوں کے نام یه ھیں,:۔ 

وجیە الدین گجراتی (م ۹۸ ھ۹ عل: 
البسیط فی الفرائض (براکلمان : تکملهء ۲ : .)لہ ۔ 

ہ - محمد بن محمد المعروف, بە۔سبط الماردینی 
رک یہ ذروی ہے4 
شرح الفصول المبمه (فصول المہمه)ف جی ے٥ہ٭‏ / 
-. الفصولیٰ کا: مصنف 
شہ(ب الدین احمد این الہائم (م 2۸۰۱۰ /,٭رم ؛ع) 
ے (فہرست مخطوطات. کتلب۔ خانف بانکی. ہوں۔ _ 
عدد ۱۹۰۰)۔ 

سبط الماردینی : کشف الغوامضء۔ جس کی 


+ەم اع میں تصنیف ہھوئی 


نام || شرح خود مصنف نے ارشاد الفارض کے نام سے لکھی.۔ 
. مؤخرالذ کر ۹۱ھ / جہمٴء میں پايه تکمیل کو 
پہنچی (الزرکی : الاعلا؟ ے 


۲ھ۴۸). 

ہہ سید دلدار علىی لکھنوی. (م ۳۰++,ھ/ 
۹ع : الرسالة المیرائیےه (فہرست.مخطوطات 
کتاب خانهُ بانکی پوں س ہہم) بھی علم میراث ہر 
اعم کتاب۔ے. ۱ 

فہرست مخطوطات بانکی پور میں میراث کی,چند 
اور کتابیں محفوظ هیں ١دیکھے‏ انگریزتی فہرست 
کتاب خانۂ بانکی پور؛ ج )ء مثلا الفوائد الششُوریه 
(فہرست م ذکوں ص مر عق یچم)؟ التعلیقه 
(علٰی دررِ الفوائضء. مصنفہ امیر جمال,السین, علی بن 
حسینء چھٹی صدی؟ دیکھے فہرست مذدکور؛خی چ ص٠‏ 
عدد رم ںم) کے مصنف کا نلم معلوعٍ نہیں ۔ یه ۔ 
ساتویں صدی کے کسی عالم کی تصنیف عے(ئیز ددیکھھے 
فہرست مخطوطات کتاب خانهة برلنء. عدد وچے ٤‏ 
صن پویں) ۔ الفرائض السراجیھ. جس کا ذکر پہلے 
آچکدےء۔سراج الدین ابوطلھر بن محمد بن عبدالرشید 
السجاوندی (م تقریبًا چھ/ تمہ +ںع)اکی تصنیفد 
ے (اس کے حالات کے لیے دیکھے الجوانعر ألمضیئہ؛ 


تراجم؛ ص ٣>‏ چ٢‏ بً براکلمائء ۱ 


0-7 000 





عم (عام۔ امیرا- 

رےم)مں یه لہلیت: می مقبول. کتاب ھے اور صدیوں 
ے دروں میں شائی ھ۔ اس پر۔کئی شرحیں لکھی 
کی میں (دیکھے کشف الظنوك: م : ۹و ما 
فہرزست ہانکی پوں ص ہو عدد مو ) ۔ جیساکھ. 
پہلے بیان ھوا اس کتاب کی شرحوں.میں نویں صدی. 
کے عالم علی بن محمد بن علیٰ المعروف .به سید شریفد 
الجوجائی (م ,ہہ ھ/۱۳م۱ع) کی شرح الشریفیقہ کو 
بہت قہول عام حاصلٰ ھوا(دیکھے فہرستہ کتاب خانۂ 
بانکئی, ہوں ور ومر علھا وہرووں وہم۱۹)۔ 
اسی طرح اہو العلاہ محمودہ ؛ پن ابی بک بکر الکلا باذی 
(م سےھ/..۱۴ع) نے ضو السراج کے نام ے 
ایکك:شرح لکھی (فہرست کتاب خانه بانکی پوں عدد 
۔+۱۹) ۔ ایک اور شرح, اظہار السراجمہ ےے؛ ہجو 
تبرجویں صدی ھجری کے ایک عالم محمد عبدالقادر بن 
محمد بن علی نے لکھی (فہرسمت کتاب خانه بانکی پوں 





وری ور عدد مور ؛براکلمان: تکمله؛ .)٠.::‏ 
التلسانی (م ۹۰ہھ / ۱۲۹۱ع) : الارجوزة 


المنقلومه کی شرح آٹھویں صدی ھجری کے ایک مالکی., 
ممینف الاصضونی المغیلی نے لکھی ہے (فہرہت 
کتاب خانۂ بانکی پور ۱۹ء رور؛ عدد ۱۹۰۱) 
اسی طیح فضل اللہ مسعود الفجدوانی کی التکیل. 
جو ےھ / .ے ۱۳ء میں مکمل ھوٹی (فہرست 
کتاب خانۂ بانکی پور ۹ : اور عدد .)۱۹۰۲١‏ 
ایک اور کتابء جس کا., ذکو حاجی خلیفه 
(ر: ھ. ) کے ہاںر ملتا ے؛ شیخ الاسلام احمد بن 
کعال پلشا (م .مھ /٣۱۰۹۶۳ع)‏ ک تمیف 
اشکال الفرائض ے؛ جو ہ۸۹۲۰ / ٠ء‏ میں لکھی 
گئی تھی (موزۂ بریطائیه؛ عدد ۸٣م).‏ ۱ 
چارلی ریو نے موزۂ بریطانیه کی فہرشت عربی 
مخطوطات (عدد ۹م) میں زیدی علم المیراث کی چند 
کتابوں کا ذک کیا ھےء مثلّا چمال الدین محمد بن 


ہو ھے و ے۔َ 


: الہختصر 


* 





ابوالقاسم (م تقریبًا ۸۰۲ھ /ہء۱ع): 


و سو وی و 5 2 کت خص اید مم ہس ۔۔ ے1 
7ی دس و برای ھا دخ ج 
7+ و یں ہہ و ہیں 





. دیکھے (ر) بشیر احمد بگوی 


عل,(علم,المیراث) 
القائق المقثم النجابم للضاف ۔الرائقء 
اور محمد بن ن؛ ابی سعدان العصیفری (م. ت تقزیبا: +ہ 


٦ع‏ : مفتاح الفائض فی علم الفرائضء وغیرہ. 
برصغیر پاک و ہند کے مصنفین اور ان کی 


, کتابوں کے لیے دیکھے عبدالحی ً الثقافة الاسلامیة 


فی آلھند, 


ان کتابوں کے علاوہ فارسیء ترک اور اردو میں 
چھوٹے اور بڑے رسالے بکثرت ہیں . 

مل : بن میں مذکورہ مانذ کے علاوہ 
(حنفیء شیعد؛ عندو))ء لاھور :ہو ,ء: (م) وی مصلف: 


: تقسیم وراثت مجمل (حتفی): لاھور ء۔ہہوبں! (م) وم 


مصنف : کلید وراثت لاھور و ,ءع؛ (م),وھی مصلف : 


کے جیئ زمر[ زم مہولی( 9[ ویل ح؛ مفنں6 7۹۶-ےا فی 


اھور ۱۹۹۰ء [سید عبداللہ نے لکیا] , 
[اداہ] 
تعلیقه (شیعی نقطه نظر سے) : میراٹ 
بمعنی ترکەہ؛ ثيّت کا چھوڑا عوا مال؛ ملکیت؛ 
قرآن مجید میں یہ کلمه اسی طرح. دو آیتوں میں 
استعمال ھا ے او بلە سراٹ السموت 
َالْرض ٠|)‏ [ال عمرن] : ےہر ےہ [الحدید] .اہ 
یعنی اور آسمانوں.اور زمین کا وارتخدا ھی ہے . 
انسان, جب ے اجتماعی زند گی میں داجل ھوا 
ےے ملکہت اور توارث کا عمل اسی وقت سے 
شروع هو گیا تھا لیکن هر اجنماعی_ گروم (نسل) 
کے طریقے جدا جدا رۓے ہیں ۔ اسی عمل کر مطابق 
میراث اور ترکے کا قانون ے؛ جو هر قوم کا جدا:جدا 
تھا عربوں کے بھی اپنے خاص دستور تھے ۔ ایلاکب 
یا اسوال گھوڑے؛ اونٹ اور سونے چاندی بلکە آلتِ 
جنگ تک کے مالک اپنی ملکیت کبھی اپنی زندگلی, 
ہیں اور کبھی برنے کے بعد اپنے طاقتھر بیٹے کیو 
دے ے. جانے تھے؛ کبھی منہ بولے فرزند با حلیف یا 


دا 


۷8۵۷۶ "000 


علم (علم المیرات). 


.:۹۲ 


عم (علم:البھراث)_ 





مذھبی (یا سیاسی) رہنما کو ۔ کچھ _عرصہ بعد _ 
خاندان؛ ماحول “اور ریاست کی بھلائی کے پیڈں نظر ' کی اہمیت ے پیش نظر بنیادی اصول کی تشریح 


وصیت و حلف معاھدہ اور رسم و رواج کو دخل ۱ 
حاصل ھوا. إْ 

قرآن مجید نے علاقائی رسم و رواجء قبائلی ٰ 
دستور اور نجی مفادات کو تحفظ دینے والے حکومتی 
قوازن کے مقابلے میں عام انسانی مفادات اور حقیقی 
خاندانی ضرورتوں اور اس ضمن میں نفسیاتی تقاضوں 
ہر مہنی قانون بنایا اور 00۷ئ3 
تشریعی اصولوں پر منضبط کیا ۔ چونکہ یه موضوع 
بڑی اھمیت رکھتا تھا اور اس کے عملی پہلو سماجی ٰ 
انصاف اور فرد کے حقوق و مفادات ہے گھرے هھوے 
یں ء اس لیے فقه کی تدوین اور مسائل کی تشریح 
کے وقت اس کی ضرورت کو محسوس کیا گیا ۔ آئے دن 
وا ی؛ قاضی اور مفت یکو میراث کے مقدمے سنا 
پڑے تو اس شعبے کو مستقل علم کا درجہ مل گیا. 

اس علم کو ''علم المیراثِ“ اس لیے کہا ٰ 
جانا ھے کے رآن مجید ہیں مادۂ ' ورت 'ٴ' کے 
ھوے ہیں (محمد فؤاد عبدالباقی : المعجم المنہرس 
لالفاظ القرآن الکریم بذیل مادہ) ۔ کہیں | 
اسی مفہوم کو فرض؛ فریضه؛ فروض ہے تعببر کیا ۱ 
گیا ہے اور اسی بنا پر علم المیراث کو ''علم الفرائض 7 
بھی کہا جاتا ے ۔دحدیث سے 
نعلُموا الفرائض و علُموما الٹاس فانی | 
اسرؤ مقبوض؛ وان العلم سیقبضوتظھر 
الفٹن حتی یختلف اثنان فی الغفریضة إْ 
فلا یجدان من یفصل بینهما (حسن 
النجنی : جواہر الکلام؛ ص ٠ء‏ ؛ سید علی الطباطبائی: ٭ 
ریاض المسائل؛ کتاب المواریث) ۔ یہ بھی حدیث ؛ 
ے کہ تعلموا الفرائض فاتھا من دینکم و انهٗ نصف 
العلم (ریاض المسائل ). 


ا سرل اشضل ال عليهِ و آله ٠‏ وسلم نے اس علم 


اھ جزئی .ہسائل ۔حضرت علىی عليه السّلایم کو 
لکھائے تھے ۔ یہ احکام کناب الفرائضء صحیفة 
الاما ی اور صحیفة الغرائض کے نام ے بار بار 
حوالوں میں بیان, کے کۓے هیںء مثلا زرارہ کہتے 
ھیں : امام باقر علید السلام نے جعفر مبادق بعلید السّلام 
ہے صحبفة الفرائف ُض منگوا کر مجھے پڑھنے کا 
حکم دیا (الکلینی : : الکافی؛ الفروع؛ کتاب المراثء 
باب آخر فی ابطال العول) ۔ محمد بن مسلم نے اسی 
کتاب کو امام محمد باقر عليه السّلام کے سامنے 
پڑھا تھا ۔ وہ کہتے ہیں : صحیفة کتاب الفرائض 
التی ھی اہلا: رسول اللہ صلی اللہ عليہ و آله وسلّم و 
خط على عليے السّلام بیدہ(ابو جعفر الطوسی : 
تہذیب الاحکام؛ ٦۹ےے .)٢‏ 

قرآن مجید؛ احادیث و احکام کے مطالعے ہے 
واضع ھوتا ہے کهھ میراث کے قوانین خداوئد عالم 
نے دائمی اصولوںء مستقل نصب العین اور منضبط 
فلفة قانوں کی بنیاد پر جاری فرمائے یں ۔ عام 
انسانی فطرت اور اللہ تعاٰی کا حکیمانہ نظام اس کی 
| تب ھے۔ اس قانون کے چند موٹے موٹے عنوانات 
یہ ھی :۔ 

ر ۔سلمان کا وارث سلمان هوکا ۔ قانون 
اسلام کا منکر میراث کے اصولوں کا منکر ے؟؛ 
لہٰذا مسلمان تو منکو اسلام کا وارث هو سکتا پھہ؛ 
ا مکر اس کے برعکس نہیں هو سکتاء یعنی کفر 
کت ارثٹ ہے ۔ اسی طرح قتل اور ری (غلامی و۔ 
کنیزی) بھی مائع ارث ھے . 

+۔ انسان کی تخلیق میں نطیت کی بیاد 
''زحم“ ے؟ لٰہذا میراث کی تقسیم 'رحم'' کی بنیاد 


۱ پر مو کی ۔ بیٹا وھی ےہ جو باپ کے صلب سے رحم 


بادر میں بنتقل غوا ھو۔ اس کے بغيیر کسی کو 





(۸۷۸۱۷۱٥). 





ملوٰنمام! إلدمراہک ۱ ۴۷ھ علم (علم المیراٹ) 


محقی یٹ کال بش جے سب منتقل نہیں جچھتا؛ ۳ك ا اضر برھکس راک جائ ےکی 
لنقعالء کا انتقلل رھ یر منطقی عمل وکا م اولوالارحام ک درجاتی ترتیب ۓ : واولوا الأرْعا 
ھاںء قانونی اخوت اور منؤاشباق اسلامی : اپنی, بعَيضهم او ببَغْضںٍ فی کل الہ .من لوہ : 

بے و اقفھ ہہ کچھ 27 منین 
جگه بالنکل صحیج آپی اج ۔ارشاد باری ےھ وا و چ رین ال ان جا ا ال 7 ک ےھ 
ویلزعمل اعم کم اَبَتَا ہكم نگم 1 


عت بی 
۱ 
٠‏ 
۱ 





معرونا )مم [الاحواب] :۹) یعنی رش دار 


ترلِکم یناکم اللہ عَول الحق 7 لس | آپس میں کتاب اللہ کی ر رو سے مسلمانوں اور سہاجروں 


بیڑی السہیلہ اھوحم اہسهم هو اقسط ے ایک دوسرے ( کے تر کے) کے زیادہ حقدار یں 
عسداللہ؟ ان لم تعَلموا اباغُم فاخوائِيکم | مگریه کت تم اپنئ دوستوں سے احسان کرنا چاھو, 
۲- الو و مواليْكمٌُ(۔م [الاحزاب] : مہ م)ء ٠‏ '٭آولوا الارىام عَضیم آولی بعْض' کا اصول 
یعنی اور نه تمھارے لے پالکوں کو تمھارے بیٹے بنایا: | ہ [الانقال]: دے ہیں بھی بیان ھوا ے ۔ دوسرا 
یه ہپ تمھارے منە کی باتیں ہیں اورخدا تو ّی ' اصول ارت ا ا سرن 
بات فرماتا ے اور وھی سیدھا رستہ دکھاتا ھے . .الخ )١١‏ یز ہے) بھی دومرتبہ بیان ھوا ے 
م۔ میرات میں مرنے والہے کے حقوق محدود طبقمات ورشه : نسبی رشتوں اور رحمی قرابت 
۔ اہے ھبه اور وصیت کا حق دیا جا چکا تھا ۱ کی بنیاد پر وارثوں کے تین طبقے قرار دیے گۓ میں 
ہبہ اور وصیت: نیز واجبات سال ی کی ادائی کے بعد : اور یہ قطعی اصول ہے کہ پہلے طبقے کے کسی فرد 
مال پر حقوق ورشہ کے ہیں اور اس کی نقسے ح |ٴ یا.افراد کہ ہوتے ہوے دوسرے طبقے کے کسی 
احکام هیںء جن کا نگران حاکم شریعت وخ | شخصِ کو یا دوسرے طبقے کے وارث ھوتے ھوے 
مرتے والے کے تال نے پہلۓے قزضء حم ہو آ تیسرے طبقے کے کسی وارث کو یبراٹ نہیں, 
اس کی طرف ہ ےکوئی شخص اذا کُرےکا)ء زگکوۃ سے گی. 
اورَحس جسے فرائض کے اخراجاتہ تجہیز و تکفین ہے پھلا طِبقه : والدین و اولادہ یعلی مان باپ؛ 
کے اخراجات اور وصیت (جو ثلث مال سے زیادہ میں آ یٹ بی : ابا کم وابناؤ کم لا تدرون اِهِم 
نافذ نہیں هو گی) ک رقم نکالی جا ےکی ۔ باتی آقرب لک تَفْمَا٭ فَرِیضَة من الہ ان الله کان 
ترکدوارثونَ کو دیا جائے گا. . مَلیْما حَکَیْما (م [السً] ۰ وع کڑھاے 
ترکے کے حددار دو اقسم کے ہیں : ] باپ داداؤں اور بیٹوں پہوتوں میں ہے فائدے کے 
() نبی : یعی نسل؛ ولادت وقراہتٰ رسی رکھۓ لحاظ سے کون تم سے زیادہ قریب ے؟ ید حمے 


والے افراد؛ (م) ہبی : زوجہ شوھر . خداے مقرر کے موے ھیں اور خُدا ۔ سب کچھ 
سبی ژ١‏ وارثوں کو ''اولوا الارغام > کہا جاتا جاننے والا (اور) حکمت والا ے . 7 
سے ۔ ان میں درجە بندی اور طہقثات کا تعەین ے ۔ : دوسرا طبقهٴ: اجداد واحُوٴ یعنی دادا؛ تا ھا 


وارث کى غرت و امیری کا اعتبار نہیں ہے ۔ امہٰر .|| انا ناتی؛ بھائی؛ بہنء عینی و حقیقی یا پدری یا صرف 
شخص اگر پہنے طبقے میں ھے اور غریب کا تعلق | ماذریء نیز بھائی بہنوں کی اولادء علاتی؛ یعنی 
دوسرے طبقے . سے ہے تو پہلے طبقے والے امیر کو | ایک شخص کی دو بیویوں کی اولاد اور اخیائی؛ یعنی 
محروم کر کے دوسرے طبقے والے غریب کو یا س وب ۱ 

کے و نو کً جە0-293-7232) : 


07 000 


علم (علم للمیرلث) 


تیسرا طبقە : اععام و اجوال یعنی چچا ۔ بھی 
ماموں؛ خالهء نیز ان کی اولاد, 

صاحبان فروض : وہ دس افراد جن کے حصوں 
کی معین صورت قرآن مجید میں بیان کر دی گئی 
سے : ماںء باپء ایک بیٹی؛ دو یا دو ہے زیادہ بیٹیاںء 
ایک بہن؛ چند ہہتیںء مادری ایک بھائی یا ایک 
بہنء مادری چند بھائی یا چند بہنیں؛ شوھر؛ زوجھ. 

فرض ہے ماد ہے تر کے میں وارث کا 
معین شرعی حصہ ‏ قرآن مجید (م [النساء] : 0٣ ١۱۱‏ 
میں چھے نرض ہپیان ھوے ھی :۔ 

() نصفء یعنی ترکے کا آدھا حصہ : یہ حصه 
تین جگہ دیا جائےگ : (الف) ایک بیٹی هو: : وان کانت 
واحدة فلھا التصف (م (السا۔] : ) (ب) 
حقیقی یا بدری ایک بہن هو: : ان امؤا ملک لیس 

له ود وه احْتَ فلھا نمَف ما ترک (م [السام] : 
٦ے١)؛‏ 2 اولاد کی یر موجود کی میں شوھر کا 
حصد و مسق نا ترک اکم ان لُمْ 
کن لَهَنْ ولَّد (م [الئنساّ] : +()ء یعنی 
جو مال تمھاری عورتیں چھوڑ سریں اگر ان کے 
اولاد نه هو تواس میں نصف حصه تمھاراء 
(م) ػلث: مال کا تیسرا حصه :(الف) اولاد و اخوہ 

دو وس بی و ای :فان لم یکن 
لہ وند ؛ وه اوه قلاے اث٤‏ پان کن ۵ 
اخوڈ فلانہ السدس (م [النساء] ("٠‏ 
اگر اولاد لہ هو اور صرف ماں باپ ھی رڈ وارثٹ 
ھوں تو ایک تہائی ماں کا حصهہ اور اگر میت کے 
بھائی ہو ہوں تو ماں کا چھٹا حصہ؛ (ب) کلالة 
الام یعنی, مادری بہن بھائی : و ان کان رح بی 
کل آو سْرأه ول اَم آو ات فلگل واحد مِنْهَما 


الس ٢‏ ٭ انْ کانوا قشت ذُلک رکا نی 
اللّثِ (م [النسا.] ))٢‏ بعنی اگر لیے سرد: 


ە0ظ0'ھ" 


بر۳ 











علم..(علم المیراٹ) _ 


یا عووت کی میراث هو جس کے نع باپ هو ئد ییٹا 
مگراس کے بھائی یا بہن هو تو ان میں ے ھر:ایک 
| کا چھٹا حصه اور اگر ایک ہے زیادہ ھوں تو سب 
ایک تہائی میں شریک ھوں کے ۔ 

(م) نلئینء یعنی دو تہانی مال ک وارث :(الف) دو 
: بویکم اللہ نی آولادگم 
در مث عق ایت کن کے 
رق شعن نمی تثنَان نرک( استز: 
١)ء‏ یعنی خدا تمھاری اولاد کے بارے میں تم کو 
ارشاد فرماتا ے کہ ایک لڑ کے کا حصه دو لڑکیوں 
کے حصے کے برابر ےہ اور اکر اولاد میت ضرف 
لڑکیاں ھی هوں (یعنی دو یا) دو ہے زیادہ توکل 
تر کے میں ان کا دو تہائی: (ب) حقیقی با پدری دو یا 
دورے زیاد بہنیں : : فان انتا انْعَتَنِ فلهْنَا 
التَثَمْنْ متا ترک (م [النساء] : ہے)؛ یعی 
اگر (مرنے والے بھائی کی) دو بہنیں هوں تو دونوں 
کو بھائی کے ترکے میں سے دو تہائی, 

(م) رم رف شر مرو چھوتھا ھا حصہ جب اولاد 
دوجوۃ هو : : فان کان تی ولد ء702 الربع 
سا تو کی (م [العسہ] : )؛ یعنی اگر 
اولاد ھو تو تر کے میں تھمھارا ا چوتھائی 
(ب) زوجهە کے چوتھائی مال ا جب اولاد 


ظا ماف 


لہ ھو: :ٴوِلْهھنْ الربع ہما تر تم انلم یکن 
یعنی | لُک وَلَدُ(م [الدساہ] : )ء یعنی جومال تم 
(مرد) چھوڑ مرو اگر تمھارے اولاد نہ ہو تو 
تمھاری عورتوں کا اس میں جوتھا حصہ ‏ . 

(و) سدس : (الف) اولادی موجود گی میں والد 
ار پا سو : ولاہویۃ لکل 
واحدِ بَکْھَمَا الہش نما ترک ان کان 8 
ون (م [النسا] : :)ء یعنی اور میت کے ماں باپ 
کاء یعنی دونوں میں ہے هر ایک کا تر کے میں چھٹا 


یا دو سے زیادہ بیٹیاں 


(۸۷۸٥۱۴۱٥٢. 


نلم لی خخبیرات) ٭ علمم (علم المیراٹ) 
حصد ھے بشرطیکە میت کے اولاد هو؛ٴ (ب) بھائیوں ۱ 
ی مود نی ناو اکا کے 
الس (م [النثا۰] :۱ ()ء یعنی اگر سیت کے بھائی 
بھی ھوں تو ماں کا چھٹا حصہ ۔ چوئکە آیت میں 
”اخوة؟““ جمع کا کلم ےے اس لے ایک ے زیادہ 
بھائی یا ایک بھائی اور دو بپٹیں یا چار بہنیں 
عوں گی تو ماں کا حصه کم ہو جائے کا نیز ماں 
میت کے بھائیوں کے لیے حاجب (یعنی روکۓ والی) 
ھوکی اور انھیں حصہ نہیں ملے کا 
(ہ)ٴمن: ایک یا ایک ہے زیادہ بیویوں کو آٹھواں 
حصة ملے کا اکر اولاد موجود ھو: فان کَانْ لکم 
وِلد فَلَيیْ المُمَی سما تَركتَمْ (م [النسل] : 
۲)ء یعنی اگر اولاد عوائر اھ ان فلا 
ذوی الفروض کے نندرجۂ بالا افراد کے علاوہ 
کچھ اور تقرات داز بھی ہیں جنھیں مرا ملتی 
ہے : واُولوا الأرحام حَْمھم آولی مض ۳٣(‏ 
[الاحزاب] : ) اور ولکل جَلْٹا موالیٰ ما 
ترک الوالدان والائریون (م [السا] : اج 
اصول سے ان لوگوں کو ”اصحاب قرابت؟“ کہا 
جاتا هے . ۱ 





کہ حصے انھیں دیں گے (جو سندسین ہیں)ء بیٹی کو 
نصف دو بیٹیوں کی صورت میں ثلٹین ۔ جو ترکہ باقی 
بچےکا وہ سب پر تقسیم کر دیں کے (محمد اعجاز 
حسن : اََضاح افرائَء قضیم کے فاعدےءصء))۔ 
اکر زارت ط اولٰی سے ھوں .اور صاحب فرض طبقہ 
ثافيه سے تو وارثِ طبقۂ اُولی کو میراث مل ے گی اور 
طبقۂ ثانیه کا صاحب فرض محروم ہو جائے کاء جیسے 
کئی بیٹے اور ایک بہن ۔ بہن کا فرض نصف حصهہ 
بطور فرض عے اور ذی الفروض میں کئی بی ىذ کور 
نہیں میں ء لیکن اولی الارحام میں وہ مقدم. ہیں ؛ 
لٹہذا بہن حصبه نە پائے گی۔ بیٹا بیٹی زندہ ھوں تو پوتا 
پوتی؛ نواسا نواسی میراث کے مقدار نہیں کیونکه 
اصول اقرب ابعد کا حاجب ہوتا مھ (الکلینی : 
الکافی الفروع؛ کتاب المیراثت: باب میراث والد الولدء 
کب ؛ الصدوق : من لا یحضرہ الفقیهء ص 
م٭م؟ سید ابوالقاسم الخوئی : مدہاج الصالحین ء م : 
بے مسئله ۲ے ۱). 
عو بڑے نڑ کے کو ترکة پدرہ ہین ہے 
چار چیزیں دی جاتی ہیں: متوفی کی تلاوت کا 
قرآن مجیدہ انگوٹھیء کپڑے (لباس) اور تلوار ۔ 
تقسیم میراث کا .اصول : جب ذوی الفروض إ فرزند اکبر ھی کے ذمے یه عے کے وہ باپ کے 
اور إولو الارحام ایک ھی طبقے میں جمع ھوں تو پہلے | واجب الادا حقوق کو ادا کرے؛ قضا نماز پڑے اور 
ذوی الفروض کا سہم معین نکالا جائےکا اور باقی ترکہ روزے رکھے یا رکھوائے ۔ حبوہ مختصات ققه شیعه 
اصحاب قرابت کو ملے کاء مثلا میت نے ماں ہاپ اور ۱ میں سے سے (ابو جعفر الطوسی : کتاب الخلاف؛ 
ایک بیٹا یا کئی بیٹیاں چھوڑی ھیں ۔ ان میں ماں ۱ مطبوعة تہرانء ۰:۲ ۸۱). 
باپ ذوی الفروض ہیں؟ دو سدس دونوں کو دیے ۱ حبوہ کی تین شرطیں ھیں:() یه لنڑکا سب 
چائیں گے ۔ اب اگر ایک بیٹا ھے تو باقی مال سے | اولاد میں بڑا هو۔ اگر دو جڑواں بچے تمام اولاد 
دیا جائے گا۔ کئی بیٹے ہیں تو پورا ترکہ برابر ہے آ سے بڑے ھوں تو حبوہ دونوں میں براہر براہر تقسیم 
بانٹ دیں گے اور اگر بی بیٹیاں متعدد ھوں تو | ھوگا۔اگر لڑک بڑی هو تو یه چیزیں حسب فروٹں 
لڑکیو ں کو اکپرا اور لڑکوں کو دھرا حصہ مل گا۔ | وسہام تقسیم ھوں گی؛ () میت کا ترکە ان چیزوں 
اسی طرح جب دونوں صاحبان فروض ھوں ملا ا کے علاوہ بھی هو؛ (م) میت پر اتنا قرض نہ هو جس کی 
ماں باپ اور ایک بیٹی یا دو بیٹیاں تو پہلے ماں باپ | ادائی میں ان چیزوں کی بھی ضرورت هو (سید 


عاا یس امم دہ می وس 


کا و 5ھ 


(۸۸۷۸۱۴۱5٢. 


علم (علم المیراث) 


-٭۰ص 


علم (علم ظیراث) 





ایوالتاسم الخوئی : : المسائل المنتخهء مطبوعۂ نجف؛ 


ص‌ کت وھی بتتشت 7 ؛ منہلج ۔الصالحینء 
طبوعۂ نجف ہ: ہےم ببعدۂ الکافی؛ الفشروعء 


اب ما۔یرث الکبیر سن الولد دون غیرہ؛ سطبوعۂ ایرانء 
صا ہروں؟ تہذیب الاحکام؛ و ہے باب سراث 
الاولاد؟ حسن النجفی ؛ جواھر الکلامء مطبوعۂ ایرانء 
ضس ہے٣‏ 

سببی رشتے داروں کی میراث : 
کے علاوہ پانچ وارث ایسے عیں جو سبہی کہلاتے 


ذوی الارحام 


میں : شوھر؛ زوجے: معتق؛ ضامن جریرہ اور 
اسام ۔ شوھر و زوجه ذوی الفروض ہیں ھیں؛ 
جن کا تذکرہ ہو چکا ۔ یه دونوں ہر طبقے کے ساتھ 
ترک پاتے ہیں بلکہ ان کا حصہ نکال لیا جاتا ے؟ 
پھر دوسروں کو حصه متا ے؛ جیسے متوفیه کا 
شوھر اور کئی بہنیں ھوں تو نصف میرات شوھر 

ٹو دینے کے بعد جو باقی بچے ‏ وہ بہنوں 
میں مساوی تقسیم عم ٴػ ۔ لاولد زوجه کو جو 
فضرض ملے کا اس مب زمسین داخل نہیں 
روبیة پیسه؛ سونا جاندی؛ برتن باسن؛ جانورں 
سواریاں؛ مکان کی ھر چیزہ باغ کے درچت لکڑی 
اور ھر شے کا حساب کر کے ربع حصه زوجه 
ٹا حق ہہ البتہ زہین یا اس کی قیمت نہیں ملے 
کی ۔ صاحب اولاد زوجه کے لیے یە معانعت نہیں 
ے (منہاج الصالحین, ج ء مسئثله ہہ م؛ الکافی 
الفروع ء باب ان النسا* لا یرثن سن العقار شیئاء ص 
ہےء؟ تہذیب الاحکام ج و؛ میرآث الازواج ص 


آاۓے _۔ 


ےوہ حدیث موی تاہرے, ئو؛ جواھر الکلام ص‫ 
ہے٠‏ طیب آغا جزائری : ہیوہ کی میراث؛ مطبوعۂ لا حور؛ 
۔.زا:احمد علی : وراثت شیعه بیوگانء مطبوعۂ لاحور) , 


سی وارئوں میں سعتق اور ضامن جربرہ و امام 


ٰ 
ٰ 
۱ 
ٰ 


پھر معتقء اس کچ بعد غامیْ جریرہ؛ اس کے بعد امام :۔ 
(و) مغتق؛ یعتی غلام یا کئیز کو آزاد کرۓ 
والا تین شرطوں سے وارث ہھوتا ھ : (الف)ِمملوک 
کی آزادی مالک کے کفارے یا نذر واجب کا نتیجہ نە 
هو نیز یه آزادی طبعی عمل :ند هو ۔ مالک اپنے 
لوت یىی ناک یا ان کاٹ لے کو لوک آزاد عو 
جاتا ےے ۔اس صورت میں مالک مبیراث نہیں 
ئے گا؛ (ب)مملوک ‏ دو آزاد کرتے وقت اس کی 
خطاؤں کی ذبے داری ے بے تعلقی کا اظہار نە کیا 
ھو؛ (ج) مملوٹ آزاد کا قریب و بعید وارث نە هو , 
(+) ضمان جریرہ ؛ یعنی دو شخص آپس میں عَہد 
کو لیں 'نه اگر تم سے کوئی ایسا جرم سرزد ھو 
جس کی وجه ے_ دیت یا تاوان دینا پڑے تو تمھارے 
بدلے وہ مال ہیں ادا کروں گا اور تمھارا وارث میں 
بنوں کا ۔ ضامن جریرہ نسبی وارث کے هوتے ھوے 
| میراث نہیں پائےکا. 

(م) آسام : جب ہرنے والے کا نبی 
وارث موجود نہ ھو تو امام وارٹ ھوں گے هاںء 
شوھر و زوجد اپنے فرض اور حصّۂ واجب کے مالک 
ہیں اور باقی ترکہ امام کا ہو گا۔ غیبت امام کے 
زمانے میں مجتہد جامع الشرائط ولی شرعی ھیں ؛ ان 
سے رجوع اور ان کے حکم ہر عمل کیا جائے کا 
(تمام کتب میراث: خصوصا سید روح لہ حمینی : 
ولادت فقيه یا حکنوست اسلامی پیروتء ےا 
ابوالقاسم الخوئی : مدہاج الصالحین؛ مطبوعۂ ئجف؛ 
۱:ہء؛ الوسائل افرالٹی 2880 
باب الولاہ). 

تعصیب و عَول : فروض وسہام دیتے ھوے 
غرب و تقسیم ئیں کبھی کچھ رقم کھٹنی یا بڑھتی 
ےے (مفصل صورتوں کے لیے دیکھے اعجاز حسن 


| ایضاح الفرائغي مطبوعة لکھنؤ صٍ ٥ء)‏ 02 


دو ”اولا,“ کے ذیل ہیں بیان کیا جاتا ے اور | میں فقہاےاھل سنت زائد رقم ''عصوبہ'' کے مر دوں 
اصولی طور پر شوھر و زوجہ سبی طبقے میں مقدم ھیں؛ میں بانٹ دیتے ہیں ء مثلا سیت نے ایک بیٹی اور ایک 





(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


پك سو ۰ 





بھائی اور نہن چھوڑی ۔ ۔ بیٹی ذوی الفروض میں ے؛ 
ترک کا نصف حصہ اے دے دیا جائے گا؛ باقی 
ترکہ بھائیٰ کو ملے کا اور بہن محروم رے کی :اس 
عمل کا نام تخصیب سے (حسنین محمد مخلوفہ: 
المواریثء مطبوعة مصر ص .)۱١١‏ 

افقہ جعفزی میں "لوا الَارحَامِ بعشمم 
وٹ ل بیعضصٴ“ کی بنیاد پر پہلے طبقے کا وارك موجود هو 
تو علیقۂ ثائیہ کے کسی وارث کو حصہ نہیں:مل 
سکتا؛ بقیه رقم اسی طبقے کے وارثوں کو ”'رَه مل 
خاتے ۔ رد میں سہام کی رعایت اور للیجال 





۔-۰٦‎ 


۱ تصیب بً ترک الوالئنِ وَالافَربون۷ 


وللناء نیب كت ترک الْوالدت 
نیرت ہنا فی تم اوَكَل٭ تمِیٔبا 


مَفَروضًا (م [السآہ]: ے)ء یعنی جو مال ماں 
باپ اور رشتےدار چھوڑ مریں تھوڑا هو یا بہت 
اس میں مردوں. کا بھی حصه سے اور عورتوں کا 


بھي؛؟ یہ حصے (خدا کے) مقرر کے ھوے ہیں۔. 


کلیہ ہے ۔ عورت کو مد کے قابلے میں یا 


الته خر مل مق اَی جح اصول 
پر مد کو دھرا اور عورت کو اکہرا حصّہ ملے کا 


(تہذیی الاحکامء ج ۹ء ص ہہم؛ الکلینی: الکافیء ۱ 
حسن النجفی : جواھر: 


الفروع؟ حر عاملی : الوسائل؟ 
الکلام وخیر) انام جعفر صادق عليه السلام نے 
' کاب علىی عليه السلام'" کے حزالے سے فرمادا کہ 
قریبی رحم والا ار شتےدار؛ دور کے رشتے دار کے لے 


ماع ار ھوگا (الکلینی : ٠‏ : الکافی؛ الفروع؛ :ہہ 0 


عول : یعنی فرائض و سہام کی تقسیم میں رقم 
کک کی جے پورا کرنے کے لیے دوسرے حصے 
داروں ہے کچھ رقم کم کی جائےء مثلّا ایک عورت 
نے.اپنے بعد چار وارث چھوڑے : ہاں؛ باپء بیٹی اور 


یک مسق بج کی وا و ہت بے 
٠‏ 0 -. ۰ یں 1ه 31 





آدھا ترکە لور شوهر کو چوتھائی مبراث ملےگی ۔ 


علم .(علم المیر:ڈ) 
۔شوھر تو ماں اور باپ کو چھٹا چھٹا حصہ؛ بیٹی کو 


فریضضهہ بارہ ے تسیم ھوا : دو دو والدین کے؛ چھے چھے 
بیٹی کے اور بارہ کا چوتھائی؛ یعنی تین شوہر 


کے؛ لیکن یہاں باقی دو بچتے ہیں ۔ اعل سنت 


اس کمی کو تمام وارثوں سے پورا کرتے میں 


(حستین محمد مخلوف : آلمواریثٹء مطبوع: مصرہ ص 


ے۔٣٣)۔‏ شیعه روایات میں ےہ ”'السّہام لا تعول 


(الکینیٍ : الکافیء الفروع ص ےہ م) ۔ ایک او رکليهە 


ہے من لَه الغٹم قَله الوم“ جن لوکوں کو 
ردا اضافہ ملے کہ اٹھیں نقصان کی حالت میں کم 
دیا جائے گاہٴ یعنی سب وارثوں کے یہاں کمی نہیں 
ہوکی بلکہ صرف بیٹی کے حصے ہے ایک کی کمی 
زوری' کر دی کے (مدیق انی چرآمر اکا 
مطبوعةۂ ایران؛ ص ہہم؛ سید علىی طاطبائی : 
شرح کبیں مطبوعة ایران: ۲: ءے). 

علم المیراث پر موجودہ متون میں الکلینی 
کی وہ تحریر بہت پرانی ے جو الکقی میں کتاب 
المواریٹ کے آغاز میں ےہ ۔ اس کے بعد محدثین 
و فقہا:ٴنے جو انداز استدلال اختیار کیا ے اس ے 
درجہ بدرجہ اس علم کے فگری و عملى ارتقا پر روشنی 
پڑتی ہے ۔ علم المیراث کے بنیادی مآخذ وھی میں 


جوعام فقہ کے مصادر ہیں . 


مآخحلہ : (م) الکلینی : الکفی (الفروع)ء تہران 
ص.ھ ج ء؛() این پاہویە: من لا بحضرہ الفتیه 
ایزان مم ھ؛ (م) الطوسی : تہذیب الاحکام؛ تہران 
۹۱م ھہ ج ۹؛(م) الفیض : الوالیء مطبوعۂ تہران؟4(م) : 
محمد حمن النجقی : جواھر الکلام؛ کتاب المیراث؛ 
ایران +٣‏ ھ٥‏ (ہ) محمد حسین الظباظبائی : المیزان 
فی :تفسیر القرآنء تہران ہےم؛ھہ ج م؟:ڑے) ابو القاسم 
افغوئی : منہاج الصالحین؛ نجف موم۱ھ ج )(٤٤‏ : 
و مصنف : المسائل المنتخْمه بیروت ۹ء۱۳ ھ؟۔(۹) 


آ1 


(۸۸۷۸۱۴۱5٢. 


علم (علم المیراث) 


زین الدین الشہید:الرهِضة البپید شرح اللەحة الدمشقیةء تبریز 
۲۳۲ج ص:(. ) حرالعاسلی : وسائل الشیحہء مطبوعة 
تہران :( :)محمد حسین النوری :مستدرک الوسائلء تہران 
جرھ؛(م) سد علی الطباطبائی : ریاض المسائل 
(شرح کبیر)ء ایران ہے ۱ھ ج ئ؛ (+۱) حسنین محمد 
مخلوف : الہواریث فی الشریعة الاسلامیہ؛ قاعرہ رےورع؟ 
(م) شریف حسین بریلوی؛ خزینة الرشاد ترجمۂ 
ذخیرة المعادء لاھور ۹۱۲ ,ع؛ (ہں) طیب آغا: بیو 
کی میرات قرآن کی روشنی میں؛ لاھور م۱۹۹ء؛ (وہ) 
سرزا احمد علی اس تسری : ورائت شیعه بیوکان؛ لاھور 
٭۶ہورع؛(ے؛) على نقی النقوی: 
لاھورہہپورع؛ (ہ) نجم الدین حلی: شرائم الاسلامء 
مطبوعۂ لکھنؤ؛ (وم) محمد اعجاز حسن بدایونی : 
ایضاح الفرا الفرائضء لکھنؤ مم دھ؛ (,.ں) امیر علی : 
جامع جامع الاحکام فی فقه الاسلام؛ لکھنؤ ۱۸۸۰ء ج ۱١؛(۱)‏ 
زین العابدین ذوالمجدین : ترجمه وشرح تبصرہ علامہ 


اسلامی قانون ورائتء 


ترجمە وشرح تبصرہ علامه؛ 
تہران وم ہ: جع ؛(ء) محمد جواد مغنيه : فقه الأمام 
الصادق؛ يیروت بہویع؛ (م)) وھی مصلف؛ 
الاحوال الشخصیه نیروت ہہورع؛ (مم) ابو جعفر 
الطوسی 
علی بن حسین العلوی: مخطط کتاب الارث قم 


۳۲ھ 


: کتاب الخلاف الخلاف؛ تہران ۶۳ ئےج 1.۲ (ہ) 


(سید سرتصی حسین فاضل) . 


علم العقائد : () ایک اہم دینی علم؛ عقائد 
جمم سے عقیدم کی؛ جس کے معنی ہیں وہ قلبی تصدیق 
جوکسی تصور میں یقین کی کیفیت پیدا کرتی ہے ۔ 
سید شریف الجرجانی ے کاب التعریفات میں عقائد 
کے معنی لکھے ہیں: :ِ مع فیه نف الاعقاد 
دون العمل, ؛ یعنی اس سے مرف اعتقاد مقصود ے 
عمل :اس میں شامل نہیں؛ اکرچہ عمل اسی کے 
نتیجۓ میں وقوع میں آ سکتا ےت 


۳ّ۷" 
سم ہس سم پوشسووہومسسسمسمسہپوسسٔ۲ٗمس۶|ٗژممسسممموسسسم]پ|گمھہہ"وسسأإہسسحم×حدمسوومسسسًستھع<ووویوصدصژجج" 


1 : 2 ۱ .سے 
و کے کے سے کے کی کو راو 


علم (علم المتائد) 


بعض مصنفین علم کلام اور علم عقائد کو 
مترادف قرار دیتے ھیںء لیکن یہ صحیح نہیں ۔۔ 
کلام اور عقائد میں جزوی ترلاف کے باوچود 
کچھ اختلاف بھی ہے اور وہ یوں ے کم علم, 
عقائد محض اقرارات کے بیان اور ان کی تعیین کا 
نام ھے اور علم کلام میں ان اقرارات و تصدیقات 
کا بدلائل (زیادہ تر عقلی) اثبات کیا جاتا سے ۔ اگر 
مقصود اثبات سے اور اعتراضات کے جواب میں مدافعت 
کا رنگ غالب ھو جائے تو یە علم مناظرے کی حد میں 
چلا جاتا ے؛ لیکن اکر یہی مناظرہ اثبات حق کے 
بجاے الزامی جارحائہ اسکات مخالف کا مقصد لیے 
ہوے ہو تو یہ جدل کی حد میں آ جاتا ھے . 

التفتازانی نے مختلف علوم دینی کی تشریح 
کرتے ھوے لکھا ے کہ جوا حاون 
العملیة عن ادلّتہاالتفصیلی'' ۔ اصول فقه ے 
معرفة احوال الادں اجمالّا 7 انادتہا الاحکامء 
یعنی اُدلة کے احوال کی اجما ی معرفت اس 
نقطةۂ نظر ے کہ وہ اصول وضع کے جائیں جن 
سے احکام کی مختاف نوعیتیں متعین ہوتی ہیں 
مثلّا حکم تکلیفی ہے یا وضعی ےء فرض سے یا 
واجب وضیرہ ۔ علم کلام معرفة العقائد عن 
ادلتھا التغصیلیه ے (کلام کی باقی تعریفات 


کے لیے رك بہ علم الکلام) ۔ اب رھا خود علم 


عقائدہ سو تصریف اس علم کی ید ے : احلهَ اھ 
علمٍ باصول اعتقادیة باحثة عن البدا و اوصافه مما 
لا بد منہا فی تحصیل الاسلام علی قائون الله الُرعمہء 
بعنی یہ وہ علم ےے جس میں ان اصولیٰ عقیدوں سے 
بحث ھوتی ےے جو مبدأ (ذات باری) اور صفات باری: 
ہے متعلق ہیں اورجن پر یقین رکھنا اسلام کہ لے 
قانونِ ملّت شرعیه کی بنیاد ہر ناگزیر هے . 

علم عقائد صدر اسلام ھی میں پیدا هوکیا تھا ۔ 


إ ذات بارزی ے متعلق مسائل و موضوعات نزاعی صورت 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 





ان کی واخ اتعبین کی ضزورت محسوس ھوئیء جن کا 
یغتر عفد اعت میں موجود سے ۔ امام ابو حنیلہ*“ کی 
الفقة الاکبر اور الاشعری کی مقالات الاسلامین 


جیسی کتاہیں ایگ طرح ے عقائذ ھی کی کتابیں . 


هیںء لیکن چونکہ ان میں اصولی عقائد کی تعیین کی 
ہہ نسبت باطل اعتقادات ک. نشان دہی زیادہ ےء 


اس لے اصوى عقائد کی بات مبہم رہ جاتی ہے ۔ 


البغدادی کی کتاب الفرق ین الفرق میں فرقه ناجیہ 
کے اصولى عقیدوں کیک نشان دپی موجود ے؛ مگر 
غیر ناجی فرقوں کے عقائد کی طرف توجە یہاں بھی 
ےء اس لے عقائد کی تعیین ذرا مبہم رھتی ہے ۔ 
ان وجوہ ے علما نے یہ ضروری خیال کیا 
کہ ثبت طور ہے اصولى عقائد قطعیت کے ساتھ بیان 
کر دبے جائیں تاکد هر عامی و عالم ان کے بارے 
میں یقین کی کیفیت پیدا کر سکے , 

اس کی ضرورت امام احمد* بن حنبل (م,ھ/ 
۰ء ع تا م۲ھ/۰۰۱د۸ع) نے محسوس کی ؛چنانچه ایک 
بة نیت انی حرف سوب رج اس عخل 
میں سب ہے مشہور و مقبول کوشش 
جن کی کتاب عقائد آج بھی سروج و مستند ہے ۔ 
عقائد نسفی کے بہت نے عمدہ حاشے اور فَرحیں 
لکھٰی گئی ہیں۔ ایک حاشیہ اورنگ زیب عالمگیر*' کے 
دورمیں ایک عالم محمد حسن السنبھلی نے عربیٰ زبان 
میں لکھا اور اس پر ایک مقدہے کا اضافه کیاء جیں 
میں علم عقائد کی سربوط اور عمدہ توشیح و تشریح 
موجود سے ۔ سنبھلی .نے لکھا ہے کہ علم عقائد کا 
موضوع ذات و مُفات باری ے متعلق تصورات؛ 
یعنی ذات کی حقیقت اور صفات (حقیقی؛ اضافی اور 
فعلیه) کا بیان ہے ۔قدیم شروح میں النفتازانی 
(م۹۱۶ءھ|/ ۸۹ء۱۳ کی شرح بہت مشہور ہے ۔ 


9 8 


اھ حر ا و 1 
٠ 7‏ ا 
لئے مود سی 


اخیار کرگئۓ؛ سوالات وٹکوک کے چنائچہ 


شش إلنسفی نے کی 


ک 


‪0ە۶ٌ 2ەھ7۶ 


علم (علم العتائد) 
کی ما سے کے 
مختلف علوم کا تذکرہ اس طرح کیا ھے : احکام 
مرعیة میں سے بعض وہ ہیں جو کیفیت عمل ے 
بطور خاص متعلق ہیں ۔ عم اگ می 
بعض وہ ہیں جو اعتقاد سے متعلق ہیںء جنھیں 
آصلیة اعتقاديه کہا جاتا ہے ۔ اول الذ کر کو علم 
الشرائع والاحکام ککہتے ہیں اور انی الذ کر کو علم 
التوحید والصفات: کیونکهہ ابتدائی عہد اسلام میں 
انھیں دو باتوں کی بعحثیں سپ ے پہلے اور سب 
سے زیادہ پیدا ھوثئیں . 

شرح عقائد کی مزید تفصیل یه ے کہ آنحضر 
ویر مد ہے کے 
عہد رسالت کی برکت سے اختلاف کی قلت تھی اور 
اگر شکوک پیدا ھوتے بھی تھے تو نوا پر بوقع 
ھی ان کا ازاله هو جاتا تھا ۔ بعد میں جب 





.| اختلافات بڑعے؛ سیاسی اسباب اور علوم دخیله کی 
وجه ے شکوک و شبہات کا طوفان اٹھ کھڑا ھوا 


تو بنیادی عقائد کے بارے میں؛ جن میں خدا کی 
ذات و صفات کو خاص اعمیت حاصل تھی؛ بہت سی 
نزاعات اٹھ کھڑی ھوئثیں ۔ ان میں ہے بعض تو 
عام قسم ک تھیںء مگر بعض پیرونی سازشوں اور 
اھل البدع والاہواء کی وسوسه انگیزیوں کا نتیجہ 

۔ ان حالات مین؛ جیسا کہ پہلے بیاژن هوا؛ 
علماے امت نے صحیح عقائد کو غلط عقائد ہے 
الگ کرنے کی ضرورت می یو جع 
عقائد کی بنیاد پڑی . 

یہ تھی علم عقائد کی تعریف اور اس ک 
ابتدا ى سرگزشت ۔ اب اس علم کی غایت 
دیکھے ۔ التفتازائی کی نظر میں اس کی ایت ہے : 
کمال النفس فی ‌النشاۃ الاولی والآخری؛ غوایات 
قلبیه سے طہنارت: عذاب ہے لجات کی سبملء اعمال 
ہس رو سسوعّت 


سم 
مم 
کے 


۷۸۸۴۴ 000 


ریس اس سا 


مم 


علم (علم النقائد) 





یك علم ‏ اصلِ 7 اسلام ہےء جس کے ابغیر انبدوی نے سیرة آلتی (ج م) میں عقائد ی بحثت 


اعتقاد دییلہ ضروریہ کہ میکمل اور ضحیح یا غاط 
ھونے کے بارے میں امتیاز قائم نہیں ھوسکتا۔ اسی 
کوسنبھلی نے پھیلا کر بیان کیا ے۔ اس معنف کے 
بیان کے مطابق عقیدے کے معنی یہ ھیں: ان العقیدة 
ما یعتقدہ الائسان بقلبه بحیث برکن و یسکن اليه 
نفسہ و برتبط بە 'قؤادہ و بنقطم علیہ الطلب؛ یعنی 
جس چیز کواآدمی اپنے دل سے اس طرح مانے کہ 
اے سکون و راعت 'ھو اور کوئی تشنگی محسوس 
لہ ھو۔ 

اب سوال پیدا ھوا که بعض عقیدے اسے 
ھوتے ہیں جن میں ظن کا پہلو موجود ہوتا ےء 
ت وکیا یہ بھی علم عقائد کا عحصهہ هیں؟ لیکن علماے 
علم العقائد نے اسے ظنی خالات کو عقائد نہیں 
کہا : اك الشلیْ لا نغٹی من الْحَقِ فَیْنا 
(. (یوس] : ٦م)ء‏ یعنی کچھ ھک نہیں کە 
ظن حق کے مقابلے میں کچھ بھی کار آسد نہیں 
هوسکتا ۔ اسن عقائد وہ ہیں جن میں یقین کا 
پہلو غالب هو؛ تبھی وہ عقائد کا درجه حاصل کرتے 
هیں۔گویا عقیدۂ اصليه کے لیے یقین ضروری ہے . 

عقائد کی دو قسمیں ھیں :۔ 

() مغارف رہوبیه؛ جن کا ادراک فطرت انسانی | 
کے اندرموجود ے؛ ہا جنھیں عقل تکلیفی سے سمجھا 
جا سکتا سے . 

(م) سعیم جو کتاب و سنة پر ببنی یں 
اور سلف صالح نے ان پر اجماع کیا سے ۔ ان میں 
ہے بعض ایسے ہیں جن میں عقلی اور سمعی مشت رکهہ 
ہیں (اس کی تفصیل اور دوسرے ملحقات کے لیے | 
آگے دیکھے مقاله از ظہور احمد اظہر) . 

عقائد کے بارے میں ساف کے خیالات ان کی 
کتابوں کے عوالے ہے ذرا آگے آ رے ھیں ۔ یہاں 
عقائد کی جدید توضیح دی جا رھی سے ۔ سید سلیمان 


کے 7 نے 4 وا 2 
١‏ ٤ھ‏ ۱ 


میں لکھا ے کہ انسان کے تمام افعال و اعمال اور 
حرکات کا محور اس کے خبالات یں اور جو 
خیالات پختہء غیر متزلزل اور یر مشکوک ہوتے' 
ہیں انھیں اصولی خیالات یا عقاند کہا جاتا ھے ن 
یه سید سلیمان کا قول ےء لیکن بغور دیکھا جائے تو 
بعض خیالات:محض وهم اور وسوسے کا درجہ رکھتے 
ھیں اور نہایت عارضی ھوتے ہیں ء بعض تخیل ے 
ابھرتے ہیں یا عقل و فکر کا نتیجہ ھوتے یں اور 
بعض حیالات کا منبع قلب ہوتا ے ۔ جن خالائتد 
کا تعلق قلب سے ہے وہ بہت پختہ هوتے میں لور 
اگر ان کی ہغتکی کے ساتھ یقین کی قوت بھی شامل۔ 
ھو جائے تو وہ خرالات کو عقائد کے درے تک 
پہنچا دیتی ہے ۔ ایسے۔خیالات (عقائد) کو عقل ہے 
بھی سمجھایا جا سکتا ے؛ لیکن یہ بطور خاص عقلٴ 
کے معتاج نہیں ہوتے ۔.یہ وجدان کی کسی قوت پر 
قائم هو کر ایمان بالفیب (بلا دلیل ایمان) کا درجە 
حاصضل کر لیتے ہیں ۔ عقائد ہر ایمان پہلے لایا 
جاتا ہے؛ دلیل بعد میں تلاش کی جاتی ے ۔ اس 
لحاظ ے عقیدہ رکھنا اور ایمان لانا ایک ھی شے. 
ہے ۔ بایں ہمہ ھرحیال عقیدہ نہیں ہوتا ۔اس کے لے 
مدہاج شرع کی ضرورت :ہوتی ہے ۔ اگر یھ نہ ھو 
تو جہالت کی هر بات ہر تعصب بھی عقائد کا درجھ 
حاصل کرلے. ٍ 

یہ مسہاج قرآنَ مجید کی صورت میں موجود 
ہے ۔ قرآن مجید میں ایسے عقیدوں کا ذکر بار ہار آیا۔ 
سے جن پر ا: :مان لائتا قروری ہے مثلا کل آسن 
بالہ لح و‌ و کسدبہ و و ردلە(م (البترة]: مہ جنه. 
یعنی سب خدا پر اور اس کے فرشتوں پر اور اس کی 
کتابوں پر اور اس کے پمغبروں پر ایمان رکھتے. 
ھیں۔ آنحضرت صلی اللہ عليه وآله وسلّم نے .ھی ایسے“ 
ءقیدوں کو کبھی یکجا اور کبھی الگ الگ بیان 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


علم:(ھلم المقائد) 


ری 


علم:(علم المتائم) 





فرمایا ے ۔۔یه اصول عقائد پانچ_ هیںء جنھیں عقائد 
خمسه کہا جاتا ےء یعنی ایسان لاناا(م) اللہ تعا ی 
پر؛ (ي) :اس کے تمام رسولوں پر؛ٴ (م) اس کی 
سو ہو:؛.(م) اس کے فرشتوں پر برا روز 


پر۔ اسی کو یکچا_ کر کے ایک 'منشور ایمانٴ 
حو* : جو*اسنت اللہ لکیہ وگتب 
درب َالْبْمْٹ بعد السَوت وانْمَدر خُیرہ 
وش سن اللہ تعالی ک صورت میں عقائد ی 
کتابوں میں مل جاتا سے ۔ اس آخری دور میں؛ دین 
کو سادہ اور اس کے بنیادی عقیدوں کو زیادہ سہل 


اور جلد قابل فہم بنانے کے لے یه فہرست عقائدہ: 


جو سید سلیمان ندوی نے پیش کی ےہ مختصر ترین 
ے؛ جو آیات رآنی کی مدد ہے مرتب ھوئی ے 
[مفصل تعریف آگے آ رھی ے]۔ طویل اور پیچیدہ 
فہرستوں کو نظر انداز کرنے میں یه مصفحت سمجھی 
گئی کہ آج کل لوگ سہل پسندی کے پیش نظر 
ت٦ى‏ ہہ تک" 
اس ہے ہیزارنہ هو جائیں کیونکہ حکم واضح 
کە: برید وی سے وت 
العسر (م [ابقرۃ] : ۸۰؛)ء یعنی خدا تبھارے 
حق میں آسانی چاہتا ے اورسختی نہیں چاهتا. 
علم عقائد کی چند اصولی کتابیں: 
اگرچہ علم عقائد کی بہت س یکتابوں کا ذکر مقالۂ 
علم الکلام میں آ گیا ے؛ مگر عقائد کی خاص اصولی٠‏ 
کتابیں بھی میں جن کا مجمل سا تذکرہ یہاں 
سے محل نہ ہوکا. 

ایک لحاظ ے امام ابوحنلھ٦‏ (.مہ تا 
٥‏ کی کتاب الفقہ آلاکیں (جو غالبًا انھیں 
کی ے) عفائد (کلام) کی پہلی کتاب ے۔ 
اس میں مجموعی طور پر ان عقائد کی جو ایمان 
کے لے ضروری ہیں اور ان خمالات کی جن ہے 
کفر لازم آجاتا ے تشریح ہے ۔ اس میں 


07 )ھ۶ ۶" 


سب سے پہلے یہ واضح کیا گیا عے کہ توحید کا 
عقیدہ سب ے زیادہ ضروری فر مس ویو 

علوم ے افضل ۓے ۔ ملا علىی قاری نے اس کی تشر ُ 
کرتے ھوے لکھا عہ کہ قرآق مجید ال سے کم 
تک توحید هی کا بیان ے؟ یا تو اس میں اللہ تعا لی 
|٠‏ کے !سماء وصفات و افعال کی خبر ہے (یہ توحید علمی 
خبری ھھ)ء یا اس کی بلا شرکت کی دعوت ے۔(یہ 
توحید ارادی طلبی ہے)؛ یا اس و نہی و الزام بطاعتہ 
حےہ (يه حقوق توحید ہیں اور اس کے مکملات عق )) 


یا اھلِ توحید کے اکرام و اعزاز کی خوش خبریاں 


ہیں (یه جزاے توحید ے), یا اھل شرک 
کو وعید سنائی گئی ہے (یہ توحید کے منکروں کی 
سزا ے). 

شروع میں توحید رہوبیت اور توحید الوھیت 
کہ فرق پر بحث نے ۔ الفقہ الاکبر میں ایمان کی 
اساسیات یہ ھیں: إ 

اسشت بل وس لیو تب وینیہ 
وَالبعُثِ بَمْد المُوْتِ تار خیرہ وشرہ سن 
ال مال نالپ دَائِيْرانِ دَالْجَن: والار 
می لہ دی وی اماات ھی پر :الین مدی 2 
شروع تک هر فرد مسلم کو کلمۂ توحید و کلم 
شہادت کے سج و ات سکھائی اور حفظ 
کرائی جاتی تھیں اور عام دینی کتابوں میں ایمان 
مجمل اور ایمان مفصل کی صورت میں موجود ہیں . 

بہر حال فقہ الاکبر میں ان کی تنصیل کے 
ضمن میں جن عقائد کا ذکرے وہ یه میں 

خدا واحد ھے؛ اس کا کوئی شریک نہیں ؟ 
اس کی مخلوق میں ہے کوئی اس کا مشابہ نہیں ؛ 
خدا لم یزل اور لاہزال ے؛ اپنے اسماء صفات ذاتیە 
(حماۃء قدرتء علمء؛ کلامء سمع؛ بصر؛ ارادہ) اور صقاتِ 
فعیله (تخلیقء ترزیق؛ انشا٥؛‏ ابداعء صع) کے ساتھ؛ 


ا 


(۸۸۷۸۱۷۱3٢. 


علم (علم العقائد) 
قرآن خمر مخلوق سے اور غرم حادث؛ خُدا کے ھاتھء؛ 


نہیں 


علم(عبم التائد) 


سائل' نادیم شی اص من اوز جنھیں ملحقات 


وجه اور نفس ے؛ مگر بلا کیف؟ قضا وقدر صفات کہا گیا عے وہ اسی صورت میں اساسیت کے درجے 


ازلیه میں سے ےھ 

اللہ تعالی نے تمام مخلوق کو فطرت سلیم پر 
پیدا کیا ۓ (ُکل مولَود مَوْلَه عَل الْفطرۃ)؛ 
انعال عباد کسب کے تابم ھیںء لیکن خدا کے علم 
میں اور اس کی قضا و قدر کے تابع هیں؟ انبیا کہائر و 
صغاشر سے پاک ہیں؛: کبیرہ گناہ (اگرچە بڑی 
عقوہت اور شدید سزا کا مستوجب ے؛ لیکن اس کی 
وجە) ے مُؤسن ایمان ے خارج نہیں هو جاتا؛ انییا 
کے لیے خرق عادت اور اولیا کی کراست حق ے؛ 
رؤیت باری روز قیامت حق ے؟ ایمان اقرار و 
تصدیق کا نام ے؛؟ ایمان گھٹتا بڑھتا نہیں؟؛ 
مؤسن ایمان کے لحاظ سے براہر میں اور ان میں 
فضیلت و ترجیح پربٹناے اعمال ے؟ جملہ شرائع کے 
لیے دین اسم جامع ےے؟ قیامت کے معاملات کے 
بارے ہیں جو کچھ قرآن مجید میں لکھا ےہ 
حق ے؟ قبر میں روح کی رجعت یا اعادہ برحق ے؟؛ 
عذاب قبر برحق ے؟ معراج حق ے؛ خروج دجّال 
حق ہے ۔ ۱ 

یہ اصولی مسائل اعتقادیہ ھیں؛ لیکن ان کے 
کچھ ماحقات بھی ھیںء مثلّا: 

بعض انبیا بعض پر افضلیت رکھتے هیں ؛ 
خواص بشر خواص ملالکه ے افضل ھیں‌؟ 
خلفاے راشدین کے بعد صحابہ افضل هیں ؛ تاہمین 
صحابہ کے بعد افضل ھیں ؟ نساءٴ کی افضلیت کا بیان ؛ 
تکلیف مالایطاق جائز نہیں؟ الیاس من رحمة الله 
کفر(۔ خدا کی رحمت ے اامیدی کفر ے)؟ 
تَصب الامام واجپٔ (ے انام کا نصب کرنا واجب ے) . 

ہ٠‏ حضرت امام اعللم؟ کے نزدیک یه اور اس 

طرح کے چند ازر غفیدے اساسیات اسلام کا درجہ 


رکھتے ہیں؛ لیکن یہ بالکل واضح ےہ کہ اصولى ‏ 


2-1 


ور وین 0۸ 
را و رو و یا 


تک پہنچتے ہیں جب کوئی ان کے اناو پر اسراو 
کرے؛ ورنه اتفاقی یا وقتی یا برہناے غفلت انکار 
یحو میں ان کا در کے یھت 
رسالة عقیدة _ آنشیاتی 707 جو امام ںا محمد بن 
حسن الشیبانی (م ۸۹ھ / م,ءء تلمیڈ امام ابو 

حنیفه) کا ے؛ (م) عقائد الامام آحمد* بن 
تج حر 

عقیدة عقیدة الشیبانی کی ایک شرح نجم الدین 
محمد بن عبدالہ بن قانی عجلون (م پےہھ) نے 
لکھی اور انھیں مضامین کو پھبلا دیا۔ 

عقائد امام آحمد ابن حنبل“(م+م٢ھ/٠۸۰۰)‏ 
کی شرح ابو الحسن على بن شکر بن احمد بن شکر 
نے کی (ہ(,ہھ)؛ جس کا ایک نسخه موز برطانیهہ 
میں ے (فہرست مخطوطات عربی؛ از چارلس ریو 
عدد .ے)- فہرست کتاب خانة برلن (از اہلورتء _ 
عدد ےم ))ء میں ایک کناب اعتقاد اھل السنة 
کا تذکرہ ے؛ جوشاید اپسی کا دوسرا ام ے. 

یہ دو رسالے اس بات کا ثبوت ہیں کہ ائمه 
'کبار کے دور تک اساسی عقائد کا سیثئلہ ہے حد 
اھمیت اختیار کر گیا تھاء جن کے اثبات کے لیے منظم 
و سربوط کوششیں ضروری سمجھی گئیں . 

ااصدری؟(م ۰ ۷مان الات لقس اون کے 
علاو ایک اور کتاب اللیع ۂ ای الزد علی اھل 
الزیغ والیدم لکھی؛ جس کا یششر حتہ معنزلد 
کے خلاف ے؛ لیکن بە بھی اثبات عقائد کی سہم کا 
حصہ ے ۔ اس کا انداز بیان سوال و جواب کی صورت 
میں ے؛ جس کے معنی یہ ہیں کہ الشیبائی کے سامئے 
مقصد یه تھا کہ لوگو ں کو اسلام کے بنمادی عقہدے۔ 
حفظ ہو جائیں ۔ اسی لیے انھیں نظم میں بیان کیا 





(۸۷۸۱۷۱۵۱. 





میں بہت ے مزید سوال اٹھ کھڑے هوے تھے لہٰذا 
الاشعری کے سوال و جواب اهم بنیادی تشکیکات 
کا جواب ہیں. 
۱ تاب لمع میں سوال و جواب کی شکل 
یہ ھے : مسئلہ : ان سال سال فقال ما الدلیل 

عل ان لتخلق انا صتعة و مَدھرا دبْرہ۔ قیل 
الدىیل علی ڈیک ان الانْسَانْ الذی مو نی 
غَایة انْکمال وَالسُمام ان نطنَةً 4 عَلَمَة 
ٹثممضغائم نہ لحم وعَظِما ودسًا وقدعلمسا 
آنه لم نل نَنْسَۃ سن حال ا حال لاتا 
نراہ فی حالِ کمال قوّْته و تمام عقله 
لایقدر آن مث لئئه کا ولا بَسرا 
ولا ان یخلق لتٹسع جارحَة بدل ذالك 
علی انّھ فی حال ضعفۂ و نقصائه عان 
فعل ذلک اعجِ لان ما قدرعليه فی حال 
النقصان ہو فی حال الکمال عليه اقدر 
وسا اعجرعده فی حال الکمال نَھَوفی حال 
النقصان عنة اعجز (کتاب اللمم؛ بیروت 
٣۴ء‏ رص ۰٦‏ ۱ 

ایک اور سوال دو ہے مسشلہ : فان قال 
قائل لم زعمتم ان الباریٰ سحائة لا پ یشبه المْلُوقات 
قیل لان لو ادّبهھا لِکان حکمہ ٹی الصدث حکھا 
ولواشہيھا لم بخل من یشببھا سن گل الجہات 
اوہن بعضہا فان امبھھا من جمیع الجہات کان 
محدتً مھا من جع الجھات و ان اشبهَھا سن 
بعضہا کان محدنًا من حیث اشبھہا و یستحیل ان 
یکون اللحدث لم یزل قدیما وتد قال اللہ تعا لی الیسں 
کله شی؟“ و قال تعاٹی ''لم یکن له کنوا أَة 
)(کتاب اللہم اللہمء بیروت ۱۲و اعص ہ). 

بہر حال سوالات و جوابات کا یه 





گی و میں فو کٹ سر کے 


000 بصصد 


علم (علہ العقائن 


انداز ظاهر کرتا ھے کم ان کے زسانے 
میں عقلىی زاویرۂ انظر مستحکم هو چکا تھا۔ 
مسلله مخض تصدیق قلبی (بلا دلیل) کا نہیں رعا 
تھا بلک تشکیک بھی عقلی ز تھی اور جواب بھی 
عقلى تھا ۔ اس کتاب میں اور الفقه الا الاکبر یا عقیدء 
الشیبان نی و عقائد امام احمد بن حنبل میں زمانے ے 
سزاج کا جو ضرق ہے وہ یھی عھے ۔ اس کتاب کے 
مزید سائل ای میں فی القرآن والارادۃ؛ نی الارادۃ 
وَاٹّھا تعم سائر المحدناتۂ فی الرْوية؛ 
فی القدر؛ فی الاہتطاعة؛ فی العْدِيْلِ و التجویر: 
فی الاِيمان؛ فی الْخْاصِ وَانْمَام والْوعٰد؛ 





۱ والّوعیْد؛ فی الاسَاسَة ۔ اس کے بعد یہ کوششیں 


مختلف شکلیں اختیار کرتی ہیں نجن کی بحث کا صحیح 
مقام علم الکلام ے [رك باں در مقالۂ علم] , 
الاشعری کے بعد جن بزرگوں کا تفصیل عقائد 
میں بڑا حصہ سے (اور انھوں نے ائبات عقائد 
ی ہین سی شخشور یىی ھھے) ان میں امام غزا لی“ 
الشہرتانیء امام رازی اور الامدی بڑی فضیلت کے 
مالک ہیں ۔ بعد کے بزرگ؛ جنھوں نے اپنی کتابوں _ 
میں عقائد و (کلام) پر لکھنے والے مڈ کورہ متقدمین 
پر نقد و جرح کی اور جن متوسطین و متأآخرین نے 
اس مواد کی چھان پھٹک پر زیادہ زور دیا ان میں 
امام ابن تیمیە“ بھی بہت ممتاز تھے؟ لیکن عقائد کا ۔ 
معامله صرف یہیں تک محدود نہ رھا بلکہ معقولات 
کا حصہ یا جزو اعظم بن گیا ۔ بہرکیف حکماے 
اسلام اور معقولیوں اور منطقیوں کی مساعی کو 
عقائد کے بجاے معقولات کا درجہ دینا چایے ھر >“ 
چند کہ ان میں عقائد بھی زیر بحث آتے ہیں ۔ 
یہاں تک کہ امام رازی کی کتاب المُحصّل بھی 
اچھی خاصی فلسفے کی کتاب بن گئی ہے؛ جے وہ 
خود تو مختصرًا ”ئی علم الکلام مشتیلٗا علی احکام 


علم(ھلم المتائو) 


معقولات ہلکە علم طبیعیات کی کتاب کی حیثیت اختیا رکر 
گئی رھے ۔ مثال کے طور پر المحصل میں مسئله البرودة 
لیبہت عدم الحرارۃ ھی کی بح ث کو دیکھ لیجے ۔ ظاھر 
اے کہ یہ خالصة طبیعیاتی بیان ے؛ جسے حدوث و 
ندم کی عقلی بحث میں داخلِ کر دیا گیا ےہ ۔ 
دخل در معقولات کی وجہ اس زمانے کا علمی مزاج 


ےے ۔ موجودہ دور کے بعض لوگ اس طرز استدلال :| آ 


کو تضیع اوقات خیال کرتے ہیں لیکن یه 
ضرور بدنظر رکھنا چاھے کھ علماے امت میں سے 


جس طرح نیسویں صدی عیسوی کا کوئی عالم اپنے ٴ 


زمانے کے سائنسی ماحول سے بچ نہیں سکنا اسی طرح 
علماے امت میں ے بھی کسی نے اپنے زمانے کی 
غالب و محیط دلیلوں سے آنکھ نہیں چرائی ۔ 
به قدرتی اہر ھے که جس زمائے میں ایک 
مؤثر گروہ فلسفد و حکمت طبعی کی دلیلوں ے 
اسلامی عقائد پرحملہ کر رھا هو انے اسی زبان میں 
جواب نه, دینا فرض سے غفلت کے برابر تھا اور یه 
بھی مد نظر رۓے که ھم بھی اپنے جدید دور میں 
زمانے کے سائنسی اور فلسفیانه نظریات ے اعتنا 
کرنے پر مجبور هیں ۔ دور آخر کے ھندوستان میں شاہ 
ول اللہ دہلوی* نے اپنے طریق بحث کو پھر متقدمین 
اشاعرہ کے انداز پر عقلی استدلال میں ڈھالنے کی 
کوشش کی اور یه ان کا بڑا کارنامه تھا ۔ 
میں شبلی نعمانی کی تصائیف علم الکلام اور الکلام 
پر جہاں اشاعرہ کا پرتو ےہ وہاں امام غزالل“ اور 
شاہ ول اللہ دھلوی'' کا بھی ہے ۔ وہ مغربی حکمت 
سے بھی استفادہ کرتے ہیں ۔ واقعہ یه ے که 
مغربی حکمت سے استفادے کا ید انداز مصرو شام 
کے غظلماے عہد حاضر کے علاوہ علامه اقبال لاھوری 
نے بھی اختیار کیا ے ۔ بہرحال یه بحثیں مقالهة 
. علم الكَلامھی میں مناسب ھوں کی . 


جدید دور 


ہ۸ 


ہم 


الاصول والقواعدٴ کہتے هیںء مگر غور کیجے تو و٭.)., 








علم :(علم العتلئہ) 

امام زا ی“ (م٥٢٥٠٥ھ)‏ کے زمانے تک قائد 

کی بحثیں یونائی الہیات و عابعد الطبیعیات میں 
ڈرب چکی تھیں چنانجه انھوں لے جب لم 
علوم الدین میں عقائد پر لکھا تو علم عقائد کی اس 
علمی و ننسفیانه حیثیت کو نظر انداز نہیں کیا بلکه 


س اپنے خیالات کی تظیم علوم حکعیة کے حوالے ے 


متعلق ےہ ۔ یہی وج ےہ کہ ان کے یہاں عقائد کا 
اثبات بھی (قرآن و سنت کے علاوہ) عئلی دلیلوں 
سے کیا گیا ےء اگرچہ وہ ائبات عقائد میں 
قلبی تصدیق و اطمینان کے قائل هیں اور عقائد کے 
سلسلے ۰ جدل و مناظرہ کی آفات سے سنت متعليهہ 
کیا سے 
الْحیاء کی دوسری کتاب کا عنوان کتاب 
قواعد العقاند ے؛ جو جار فصول پر مشتمل ے ۔ ان 
نصول میں شہادتینء معرنت ذات باریء معرفت 
صفات باری اور افعال خداوندی کی |ہھمیت اور سمعیات 
(شارع عليه السلام مس 0 عقیدے؛ ثلا 
حشر و نشر میزان وغیرہ) ک حقیقتوں پر زور دے کر 
تصدیق کی ہے ۔اس کتاب میں ایمان اور اسلام 
کے باھمی تخالف. ترادف اور تداخل کی بحث بھی 
۔ امام صاحب نے بتایا ے کە عقائد کو تعلیم 
کی بنیاد بنانا چاہیے کیونکە بچے کی تربیت کے 
سلسلے میں عقائد کا حفظ پہلا مرحلہ ے اور شموری 
اقرار و تصدیق کا سوال اس کے لیے بعد میں آتا ھے ۔ 
الغزایل کے نزدیک عقائد کے لے حجت و برھان کی 
ضرورت نہیں کیوٹکە ایمان ایک قلبی معائلہ ے - 
ایمان لایا جاتا عے اور دلیلیں بعد میں شک کے ازالے 
کے لے لائی جاتی ہیں ؛ لہٰذا ان کے بارے میں عقلی 
بحث کی جا سکتی ہے تو بطور تردید یا بطور ابطال 
عقیدهُ فاسدء , 


00290 000 


عم (علم اغقائد) 2 علم (علم العتائد) 
یہاں النسقی نسبت کے دو عالموں کا ذ کر ضروری | آئیں کے . ۱ 
معلوم ھوتا ے ۔ ان میں سے ایک کا نام ابوالمعین میمون عقائد کی بہت سے کتابیں احتساب (حہہ) 
ابن محمد النسفقی (م ٥.۸‏ ھ/ م۱ ء؟ یا بقول اھلورت: کے نصابوں کے ضمن میں مل سکتی ہیںء جن میں 
در فہرست مخطوطات کتاب حَانۂ برلن؛ عدد ہم مء؛ ' ایمان و کفر کے لیے میزان مپیا کی گئی ھے اور 
مو ہر النسنی؛ م٥٠٠ھ)‏ ایک مسلم کے قول و قعل کے غابطے مترر کے 
۔ ان کی تصنیف بعر مر الکلام ے (فہرست کئے ہیں ۔ امام زادہ کی کتاب شرعة رعة الاسلام بھی 
رات موزۂ بریطانيه: از چارلس ریو عدد مے ) ۔ ۱ تقریبا اسی نوعیت یق ے ۔ ھندوستان میں لکھی ھونی 
یہ کتاب عقائد باطله کے رد میں اوراھل السنت | نصاب الاحتسابء مصنفة ضیاء الدین عثامی؛ 8 
کے موقف کی تائید میں سے اورطبع هو چکی ہے. , مطالب بھی یہی هیں . 
دوسرے النسنیء نجم الدین عمر بن محمد | عقائد کی ان اصول کتابوں کی پیروی میں 
(مے+ہہ) هیں ۔ ان کا زساله عقائد علمی اصول پرمبنی , فارسی؛ ترکی اور اردو میں بھی مختصر یا طویل 
رسائل میں بنیادی حیئیت رکھتا ے (دیکھے فہرست | کتابیں لکھی گئیں؛ جن کی تفصیل کا یه موقع نہیں . 
عربی مخطوطات ‏ کتاب خانُ برلنء عدد ۳ہ ۱۹۹۰-۱۹)۔ آج کل بعض لوگ عقاند کو اھمیت نہ دے 
یہ کئی مرتبہ شرح التفتازانی کے ساتھ طبع ھوچکا ہے۔ | کو محض عمل صالح کا ذکر کرتے ہیں ء یعنی وہ 
ہے العقیدۃ النسفیة یا عقائد النسفی بھی کہپتے ہیں. | کہتے ہیں کہ زور عمل صالح پر دینا چاے؛ 
عقائد نسفقی پر التفتازانی (م ۹۱ ے٥‏ / ۱۳۸۹ | جو عقائد کے بفیر بھی کن ے؟ لیکن علماے 


کی شرح عقائد بہت شہرت رکھتی ھے ---. سلف کے نزدیک عقائد کی اھمیت یوں ہے کە عمل 
الایچی (م ہہے/١۰٣۱۳ع)‏ کی شرح بھی | صالح کے لِےکسی محرک کی ضرورت ھوتی ے؛ 

اتتی ھی مقبول ھے . جو کسی منہاج ہیں یقین ے ابھرتا ےے اور 
الاوشی (م۹ھ) کا منظوم رساله عقائد بھی اپنے منہاج ضابطۂ عقائد کا دوسرا نام ھے۔اس میں شبہہ ۔ 

زمانے میں بہت مقبول ھوا. نہیں کہ بعض اعمال صالح بلا قید مذھب وملت 


عقائد کی دیگر اہم کتابوں کے ثام یہ ہیں: | آفاقی ہیں ء لیکن آفاتی عمل صالخ کے پیچھے بھی 
)( شرعة الاسلام مصنفة امام زادہٴ محمد بن | کچھ عقیدے کارفرما ھوتے ہیں ۔ اسلام عبارت ےہ 


ابوبکر القمی (م ٭ے٠).‏ عمل صالح ہےء جو مدہاج کے مطابق هو؛ لہٰذا اعمال 
(م) تجریڈ العقائد(- تجرید الکلام)ء مصنفۂ ا صالحہ ایک خاص مکمل نقشے ہے متعلق ہیں ۔ 
نصیر الدین محمد الطوسی (م ہے). ایک مسلم کے عقائد میں اس کے تصور زند کی اوز 
)( حاشيه ہر تجرید العقائد مصنفۂ سید شریف تصور کائنات کا بنیادی نقشہ موجود ے؛ اس لے 
الجرجانی (م ١۱ہ۸).‏ اعمال صالح کی قطعی نتیجه خیزی معین عقائد پر 


(م) القوٹجی (م ٣ہ‏ م) کی شرح تجریدالکلام ۱ ملحصر ے ۔ سلف کے نزدیک عقائد کوئی فلسفیائہ 
للظّوسی پر حاشیه؛ مصّفۂ محمد این اسعد جلال الدین سئله نە تھا بلکە ایسی تصدیق کا سوال تھا جے 
دوانی (م ہ ۰/۸۹۰ | دلیل وحجت کے بغیر دل میں جگه دینی ہڑتی ے۔ 

باقی کتابوں کے وو تور یت یہ تصدیق یتین وو سی وت 


.۰ "ھە0ھ0( 


0. "000 


علم (علم العقائد) 


فلسفه وحکمت تو شک ے پیدا هو کر شک هی پر 
ختم ھوتا ے ۔ ایمان يقین سے پیدا هوتا ے اور 
یقین پر ختم ھوتا ے ۔ باہی عمہ ایمان عقلی تفکر 
کی غضد نہیں ۔ شعور ایمان کی تصدیقات کو عقل 

سے ثابت کیا جا سکتا هھےء ؛ جیسا که اقبال نے 
تشکیل جدید الٰہیات اسلامیہ میں واضح کیا ہے؟ 
لیکن ایمان عقلی تصدیق ے پہلے قلبی تصدیق کا 
نام ے؛ لہٰذا ایک مسلم کے لے ضروری سے کھ 
اصولی عقائد پر پہلے ایمان لے آئے۔ اس کے بعد 
کسی لو فائل کرنا ہو یا کسی شک کی تردید 
کرنی ہو تو عقلی دلائل ہے کام لے (تفصیل کے لیے 
دیکھے بذیل علم کلام). 

مال : قرآن وسنت اور دیگر کتب کے علاوہ؛ جو 
من مقاله میں آ چکی ہہیں؛ دیکھے (م) ابو امحاق 
التونسی : راڈ فی العقائدہ مخطوطۂ کتاب خانه بران؛ 
عدد پہےہ:؛؛ () 
العقائد العضدیذم مخطوطهۂ کتاب خانةۂ برانء؛ عدد 





الایجیء قاضی عضدالدین : 


۸وو؛؛ ۱() الدوآنی, محمد ابن اسعد : شرح المقائد 


العضدیه (مخطوطهۂ کتاب خانة برلنء عدد ۹۹۹/)ء ٴ 


استانیول ء۱۸۱ و سینٹ پیٹرزبرگ +۴٣م٣ھ؛‏ (م) 
المذحجیء حسام الدین ابو عبداللّہ: عقائد اھل البیت والرّد 
على المطرفيه؛ مخطوطه کتاب خانڈ برلن؛ عدد ٦٠١٢۹٢‏ 
(م) مصٔف نامعلوم : عقائد اھل السّةہ مخطوطهۂ کتاب 
خانةہ برلنء عدد ٢۳‏ ۸۰.۰؛ (ہ) جعفر النجفی : العقائذ 
الجعفریه اجفریہ فی البات مذھب الالی عغریدہ تخطلق تاب 
خانڈ برلن؛ عدد ۸۳, م! ڑے) الصفدیء احمد بن محلّد :ٍ 

کتاب الفرائد | لسلیہ فی العقائد الستیہ؛ مخطوطۂ کتاب 
خانة برلن؛ ماد ٠+‏ , م؛ (م) الغزالی : الرسالة رسالة القدسیة نمی 
قواعد العقائد (اس کے ساتھ اسی مصنف کا عقیدۃ 
اھل السنة) مطبوعۂ اسکندریه ؛(۹) ابن قیم الجوزی: الکافیة 
الشافیة فی الانتصار الفرقة الناجِیة (مخطوطۂ کتلب خانڈ 
بران؛ عدد ۲و۹ ,م)ء مطبع الخیربےہء قاھرہ ۹ رم۱ھ؛ 


1 : 5 ۱ کی 
بل کس نے" میس بھے کی و تہ 





52 5 سوہ سس تحت ےس س ربمتس .ے٣‏ ٗ سے اس اتا سے 


علم (ملم الاخالع) : 


(.,س) عبدالکریم بن محعد اللا+وری : عقائد الموحدینء 
تطراة اب حافارھ رر ق6 اش 
عمر بن محمد : العقائد النسفیة (مخطوطا کعاب خائڈ 
برلن؛ عدد +۹۰م)ء جو مصر اور مندوتان سے کی 
بار طبع هو چکی ھے: (مم) النسفیء میمون بن محمعه : 
بحر الکلام (مخطوطة کتاب خانۂ بران؛ عدد 4)۹ 
یه کتاب مصر جن کت ے: ںی سیت 





برلن عدد 2( کكکلکته .ہمررے ومصر ٣‏ ںس۳ھ؛ 


(م) الرفاعیء احعد بن حسن : اعتقاد اہل السة 
و الجماعةء مخطوطۂ کتاب خالةُ برلنء عدد .۰ہ۹؛؟ 
رو طفری سد شی سم پا مات 
والشریعةہ مخطوطۂ کتاب خانهُ برلن؛ عدد .م1 
(ہ) حسین بن عبدالرحمٰن : کشف.۔الغطاء عن حقائق 
التوعید و عقائد الموحدین؛ مخعاوطۂ کتاب خانڈ برلنء 
عدد ۹ م+ر؛ (ےم) بابوپەء محمد بن علی بن حسین : 
العقیدة الامامہقہ منطوطۂ ”'نتاب خانۂ برلن> عدد م۹ ؟. 
(ہ) این تیيےء تقی الدین : العقیدة الواسطیة (شرح 
العقیدة الاصفہائے))؛ قاھرہ ۱۹ء (اردو ترجمہ:٠‏ 
مطبوعۂ لاھور)؛ (۱۹) ابن الصربی: محی الدین : عقیدۂ 
اعل الاختصاص, مخطوطۂ کتاب۔خانۂ برلنء عدد ع۰ 

(.م) الستوسی؛ محمد : الحقیدة الکچڑی الضمی به 
عقیدة اھل التوحید (مخطوطۂ برانء عدد م۰ ء)ء 
مطبع جریدة الاسلام استانبول ے۱ ٥٥٠‏ (۱م) 
الطحاویء ابو جعفر : عقیدة اھل السة والجماعقہ 
مخطوطة برلن؛ عدد ہم ))؛ قازان ۱م ہدمع شرح 
عمر بن اسحُق حتفی ؛ (ء) بکتاش زادہ عبدالقادر: 
عقیدة بکتاش زادہہ مخطوطۂ بران عدد سم و وو ؛ 
(ہم) ابو الفتح محمد بن احمد الحنفی : عقمدة بيان 


الایمان والشریعة ء مخطوطة برلنء عدد.۹, +؟ (مم) 
ابن تیممه؛ تتی الین : العقیدة ة التشریة 


مصر مھ ٹیز دیکھھے مخطوطۂ برلنء - 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


ہے ہ یی 


عدد ١و)؛‏ جو دیگر رغائوں کے ساتھ مجموعط, 


رسائل میں ے ۱مھ میں طیم ہو چکا ے؟ (م) وھی 
مصنف : العقیدة الحمویة الکبڑی (مخطوطۂ بران؛ عدد 
م۹ )ء قاهشرهہ سہم,ھ؛ (ہم) ابو حازم: عقیدة 
آبیٴ حازم مخطوطۂ برلنء عدد وہں, :؛ (ےم) 
البلبائی الخزرجی الحنبلى محمد ع عقیدة فی التوحیدہ 
مخطوطۂ برلنء عدد ۱ہ۔::(ہء) محمد مختار : عقائد 
اھُل الَسنَة وَالجََاعَہ مطبوعة مصر؛ (۹ء) ابو عبدالہ 
محمد بن یوسف السٹوسی : ام البراھین فی العقائد 
(مخطوطۂ ہرلنء عدد رم , م)ء جو الجزائر سے ۱۸۹۹ء میں 
اور سر و فاس ہے کئی بار طبم ہو چکی ے؛ (۰ء) دھی 
یا : کتاب توحید اھل العرفان و معرفة اللہ و رسولہ 
مخطوطة برلنء؛ عدد ۳+.مج؛: (رم) وھی -0-] 
اععدة اھل التوفیق والتسدید فی شرح عقیدة اھل التوحیدہ 
(مخطوط برلنء عدد م:,. )ء مطبم جریدة الاسلامء 
استائبول ے۳1ھ؛ (م) علوان ابن عطيه الحموی : 
عقیدہ مخطوطۂ بران؛ عدد ے۲۰۲٠‏ (مم) عبدالوعاب 
الشعرانی : فرائد القلائد فی علم العقائدہ مخطوط برانء 
عدد وسم.ئ؛ (مم) محمد بن حسن الشیبانی : عقیدة 
الشیبانی یه کتاب قاھرہ سے کئی بار شائع ہو چک ے؛ 
(ءم) علوان بن علیہ : کتاب بیان المعانی فی شرح عتیدة 
الشیبالیء مخطوطة برانء عدد ۰م۹۳, (یہ کتابَ مصر 
َ طج_ مرج مرچکی ے)! (ہم) ابو اسخق الشیرازی : 
علبنة الشبراڑی؛ ف؛ مخطوطه بران؛ عدد م۱۹! (م) ان 

تیم الجوزیہ : اجنماع نام الجیوش قش الاسلامیه علّی حرب الممطلۂ 
والجھمة (سخطوط بران؛ عدد ۹۰, م))؛ ابرنسر سم د6 
(مم) صلی بن میمون الادریسی : شرح الاجرزمیة صلی 
لمان الصُولیہ: سخطوطا بران؛ عدد ہےم! (۹ء) 
الضزالی : عقیدة الفضزال؛ مخطوطه بران؛ عد‌د ۱۱١:‏ 





صمح _صص×حس.س×حسسےے سمےےسشےےسسککےےے سے کم مےمخغخںخمخأٹأٹسمٹٹٹے سپ ٹتےےے صسٹ .کٹ _..ہس|‪٤ ‏ سسٹ۔سش۔ٰ 
.سس تسس پت شس وحٹتسصس ‏ ہ طٗ 


ایک چھوٹا سا رسالہ؛ جو امام زا ی؟ نے الڈیلمی کو 


اپنے عقائد کی وضاحت کے سلسلے میں ارسال کیا تھا ۔ 


- یه اسکندریہ ہے عقیدۂ اھل السدة کے نام وس ک 


۷۸۸۶۶ 000 


علم می العتاق) 
بفیر) مجموعة رسائل میں طبع ھوچکا ے)؛ (.م) 
محمد تقی الین عقیدة الغیبء مخطوطفہ برلنء عدد 
۶۹(م) احمد بن قدامه المقدسی : لمع فی الاعتداد 
. الھادی الی سبیل الرشادء مخطوطة برلن؛ عدد پیر 
'(ہم) اہو الخطاب الکلوڈائی ؛ عقیدۂ منظویة 
مخطوطة. برانء عدد ۹۰۲ ۱؟ (م) ابراھیم اللقائی: 
عقدة القانی؛ مخطوطۂ برلن؛ عدد مم پہ 
(مم) محمد البکری الصدیقی : عقیدمء مخطوطۂ کان 
عدد ٭,ئ؟(ہم) محمد بن_ توما المئربی: العتیدم 
المعروفة بالمرشدہ: مخطوطۂ بران؛ عدد ۳ہ م؛ (ہم) ۱ 
شعیب ابن الحسن التلمسانی : عقیدة ابی مدین؛ مخطوطۂ 
برلنء عدد: ۹۸۲:؛؟ (ےم) سید صدیق حسن جان: 
عم ان می العتاند (نایے)؛ زم 
عبدالفنی المقدسی ؛ عقیدةۃ فقیدة المقدسی) ؛ مخطوطہ برلنء عدد 
(وم) شیخ شمس الدین الخچندی : حاشیل 
ہر شرح العقائد مخطوطة برانء عدد مہ:.:۶(:ء) 
مصنف نامعلوم : عقیدة منظومہء مخطوط4* برانء عدد 
(٣۶+‏ اسمٰعیل الصابولی (م ۹ممھ): عقیدۃة 
السلف. مطبوعۂ مصر مہ م۱,ھ؛ (ہم) حسین ابن احمد 
الحدوانی : العقیدة الوجیزۃء مخطوطہ بران؛ عدد: 
تہ ئ؟ (مم) اہو الخطاب : عقیدة اھل الأشر مطبوعة 
مر ۱۳۲۹ھ ۱ 
الہ سبد عمدالّہ لے لکھا], 


۰۰و 





[اداری 
×٣‏ علم العقائد کا موضوع ہے اللہ جل شاله کک 
ذاتء اس کی حلیقی صفات اور اضالیٰ و اعلی صنات کی 
اصل کا ہمان , 


اس عام کی تعریف یه ے ۔ علم العقائد ایک 
ایسا علم ےه جس کا تعلق ان اصوں معتقدات عہ مے 
جومَہٰدا (ذات باری) اور اس کے صفات ہے بحث کرنے 
ہیں۔ ان اصولں معتقدات ہے صحیح _والغیت حاصل 
اک و جن اسلام کا عقیقی. علم حاصنل ولا 


چک کے ضر 
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6ے ہے ےے نے ہے ۳٥‏ ۔(علم العقائد) 


اسسکن ےہ . 

علم العقائد کا مقصد یا غرض و غایت یہ ے 
کہ دنیا اور آخرت کی انتہائی سعادت و فلاح پرژِ 
انسائی کو نصیب هو سکے یا تفصیلًا یوں کہا جا 
سکتا ہے کہ اس علم کے طفیل انسان دنیا و آخرتث 
ی زندگی میں شخصی کمال حاصل کوتا ہے اس کا 
نفس دل کو گمراہ کرنے وا ی قوتوں اور آلائشوں سے 
پاک ہو جاتا ےء عذاب دائمی سے نجات نصیب 
مسوتی ےہ اور اس کے اعمال ضائح هونے سے 
محفوظ ہو جانے میں ۱ 

اس علم ا ا ا ا 
کی بنیاد ھے کیونکہ جب تک دینی عقیدم درست 
نه ھواس وقت تک اس کے نیک اعمال بھی درست 
اور قابلِ اجر قرار نہیں پاتے؛ چنانچہ کفار کے اعمال 
کے ضائع ھونے کے بارے میں نص تطعی وارد ھوتی 
سے اسی طرح اھل بدعت کے اعمال بھی قاہل 
قبول نہیں ھیں (ہتدمة شرح العقائد ص ؛). 

علماے علم العقاند کا یہ دستور رھا ہے کەٴ 
اس موضوع ہر اپنی یتو ہی آٹھ امور 
کا ذک رکیا کرتے تھے؛ جنھیں الرؤوس الثمائیة (ے آٹھ 
بنیادی باتیں) کا ام دیتے تھے؛ یعنی () اس علم ے 
وضع کرئے والے کو کس متصد نے اس کی تشکیل و 
ترتیب پر ابھارا؟ چنانچه اس علم کی تدوین و ترتیب 
کا سیب یه تھا کە وہ دین اسلام کوشیطانی گمراھیوں 
ے محفوظ کر کے اس کے سیدے اصول متعین کرنا 


ٴ 
ٰ 


علم (علم العتائد) 


اصول فقہ کے بنیادی مآخذ کا اثباتہ کون ٤ے‏ ...۰.۰۱ اصیل ہے آیادی ماظ ا بلح بنا قراق کا 
کتاب اللہ هونا ىا سنت رسول اللہ کا قابل حجت 
هوناء یا دلائل وبرامین ے مسدان کے 7 
کو چمکانا اور دلوں کو قطعی شواعد کے ذریعے دولت 
اطمینان سے نوازنا؟ (م) اس علم کی وجہ تسیه 
کا معلوم هونا؛ (م) اس علم کے موجد کا نام 
یه بات ثابت ے کے انام ابو سَىیفءے*“ 
اس کے موجد تھے ۔ ان کی کتاب الفقہ آلاٴ5بر سب 
سے پہلی '"کتاب ے جو علم الکلام کی تدوین ے 
بھی قبل مدون ھوچکی تھی ۔ ۔ اس کی جمع و ٹرتیبی 
کا کام الحکم بن عبداللہ المعروف اہو مطیع الباخی نے 
الجام دیا ۔ پھر ملا علی فاروق قاری الھروی ئے اس کی 
شرح لکھی؛ (.) اس کتاب میں کس قسم کے 
علم ہے بحث ے؛ یعنی علم العقائد کے سوضوع 
پر لکھے والا ھر مصنف یہ بھی واضح کرتا 
کہ اس کی کتاب کا موضوع علم الکلام ے 
(کوہپا اس علم کا نام علم العقائد بعد میں رکھا 
گیا ورنه اس کے موضوعات علم الکلام ھی کے بعض 
موضوعات یں) '() علم العقائد کے سیکھۓ کا مرتیه؟ 
(ے) کتاب کی ترتیب و تبویب کا بیان اور (ہ) 
کا امو و کان 

عقیدے کی تعریف : عقیدے ہے مراد وہ بات ے 
جے انسان اپنے دل سے اس طرح تسلیم. کرے کھ 
اس بات پر ا ہے سکون و ثبات مل جائے اور وہ اس کے 
دل سے ایوں مرتبط ہو جائے کہ طلب و تردد کا 


چاہتے تھے تاکه عقائد کی تصحیح ہے اسلام کی مزید سلسلہ منقطع ہو جائے؛ خواہ یہ عقیدہ جزم 


بنیادیں پختهہ ھوں اور مسلمان کے معتقدات ھواو 
. ھوس کے شائبے ہے پاک ہو کر سلف صالحین 
کے طریقے ہر قائم ہو جائیں ؛ 


تطعیت کی صورت میں کر وت 
اک شکل میں هو جس پر دل کو ثبات حاصل 


)( 22327 اس عقیدے کے خلاف 


٣ب‏ اور فائدہ جس یی ہے شمار صورتیں ہیں ء ا وسوه موجود نہ هو ۔ گمان غالب کے یہت ہے 
مثلا حق و باطل اور خطا و صواب کے درمیان نمیز أ مراتب ہو سکتے ہیں ۔ ان مراتب کا آغاز اس جکہ 
کرنے والے طریقوں تک رسائیء یا جیبے فقہ اور أ سے ہو کا جہاں شک اور یقین کی طرفین کا مساوی 


۲:371 


ٹا و حرج 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


عایر (علم المقائی) 

مزلبہ تم هو جاتا ہے اور یقین کے موائق رجحان : 
کی صورت پیدا ہو جاتی سے ۔ کمان غالب کے ان 
مواتب کی انٹہا اس موتیے پر ھوتی ہے جہاں ہے ٴ 
عقیدۂ جازه شروع ھوتا ے؛ لہٰذا عتیدے ہے ۱ 
وھی مدارج قابل اعتبار و منبول ھوں کے جو جزم و | 
قطعیت کے قریب تر ہوں؟ مگر جو مدارج گمان ا 
شک کے قرہب تر ھوں گے وہ قابل اعتبار نہیں 

۱ موں گے اس لیے فاسق کے بیان کو قاہل اسقاط قرار 
دیا گیا ے؛ خواہ اس کی عادت خاصہ کے پیش نظر 

اس کا صلدق کذب پر قابلِ ترجیح ھی کیوں نہ هو 

کیونکہ فاسق کا یہ بیان بہر حال یقین کی نسبت آ 
شک کے قریب تر ے , 


عقیۂ اسلامی ی تکمین کے لذملے: میں جو | 


اسوو ماحوظ طاطر رکھنا ضروری ہیں وہ دو قسم ۱ 
کے میں : 

۔وہ عقائد جو شریعت کی بنیاد ہونے کے 
باوہود اس پر سوقوف نہیں اور ان ہے ىراد وہ امور 
ہیں جن کا تعلق اللہ جل شانہ کی ہستی کی معرفت سے 
ہے اور جنھیں ر سلیم الفطرت انسان اپنی عقلِ صائب 
کے ذریعے حاصل کر سکتا ہےء خواہ اسے اسلام کی 
دعوت می هو یا نہ ملی هو۔عقل سلیم صنەت ایزدی 
کے مشاھدے ے صانعم عزوچی کو ایک اختیار و 
ایادہ اور علم و قدرت کی مالک ہستی تسلیم کرنے 
ب مجبور ھوتی ہے ۔ امام ابو حنیفہ“ کا یہی مسلک 
ہے ۔ وہ فرماتے میں کہ دور دراز کے پہاڑوں 
پر آباد انبانوں تک اگر کسی رسول کی دعوت ند 
گئی ہو تو ان ہر واجب ہوگا کہ وہ اپنی عقل کی 
وھنعائی ہے خالق کائنات کے وجود کو تسلیم 
کریں؟؛ چنانچہ امام حاکم نے امام ابو حنیفہ کا قول 
نقلی کیا ےہ کسہ زین و آسمان کی تخلیق اور اپنی 
تخلیق کا مشاہدہ حاصل ہونے کے بعد کسی انسان 


کے لیے اپنے خالق کی ذات کو نہ پہچاننے کا کوئی اہر 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


ہب 





علم (علم العتائ) 
جواز نہیں 


- اسی طرح ان کا بھ بھی اوشاد ۓے 
کہ اکر القہ تعا لی رسولوں کو مبعوث نە بھی کرتا 


| تو بھی انسائوں پر اس کی معرفت بذریعۂ عقل واجپی 


ھوتی ۔ اسی طروح رسولوں کو مبعوث کونے کی حکمٹ؛ 
قیامٹ میں اعمال کے حساب و کتاب کی ضرورت اور 
صحف سماویہ کی صداقتء وحی ربانی بذریع( فرع ہا 
دیگر طریقوں سے اور اس کے ساتھ هی ملالکہ کے 
وجود اور تمام انبیاے کرام کی نبوت ہر ایمان لا 
بھی عقائد کی 'اسی نوع کے آمرے میں آنااے ۔ 
رسول کی رسالت پر ایمان اور اس کی صداقت کا 
یقین ان انسانوں پر نرض ہو گا جن تک اس کی دعوت 
وضاحت اور صراحت کے ساتھ پہلچی ھو۔ بعض 
معتزله کے نزدیک بہت' سے عوام کالانعام؛ نادائوں 
اور پہودیت و نصرانیت کے متہمین کے پاس اکر 
استدلال کی قوت رکھنے وا ی عقلیں نہ ھوں تو ان 
کے خلاف اللہ کی عجت قائم نہیں وتی (لا-جة للہ 
علیہم) ۔ إعقلّ تو اس خیال کا کچھ جواز موجود ےہ 
لیکن کسی کے پاس عقل ہونے نہ ھونے کا فیصلہ 
کرنا ہشکل کام ے؛ لہذا یه مقام احتیاط ے] ۔ امام 
غزا می“ نے المستصلٰی میں الجاعظ کا قول نقل کیا 
ے کہ یہود وغیرہ میں سے ملت اسلام کے مخالفین 
اگر بربناے عناد سخالفت کرتے ھوں تو گنہکار 
ھوں گے اور اگر انھوں نے غور و فکر کے باوجود 
حقیقت کو ند پایا تو معنور ھوں گے اور گنہکار 
نہ ھوں گے ۔ا[یہ بھی قابل احتیاط ے کیونکھ 
اس دوسری شرط کا ثبوت حاصل ہهونا یا کسرنا 
سشکل ہے]. 

ہ۔ وہ عقائد جنھیں سماعی کہا جاتا ے 
اور جو عشل کے بجاے کتاب اللہ اور سَنّتِ وسول الله 
سے ابت ھیں؛ یا جو سلف صالحین ہے بلا اختلاف 
منقول ہیں ۔عشائد کی بے قسم پھر دو انواع 
منقسم ے : ایک نوع وہ ۓے کے جس ہے 
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تح 70ھ 


علم (غلم العتائد) 

ایسان کا قوام واہسته ے 
اعذاب دوزخ نے نجات موقوف ےء یعنی دوسرے إ 
لفظوں میں عقائد ی یە نوع یا تو ایمان ک 

کے لیے شرط سے یا اس کا جزو ے ۔ عقائد ک 
دوسری قوع لواحق ایمان یا ایمان کامل کا 
خاص رنگ ے؛ جس پر سلف صالحین عمل پیرا 


حوعجم 


مق قعےا 


ستب 


علم (غلم' المقائم): 


اور جس ہر ھمیثہ کے | جسا کہ بعد کے اھلِ تاویل کرتے ہیں : اسی طرح 


بعض آثار اور احادیث میں اس قسم کی باتیں مذکور 
عوناء جیساکە آپ٭ٴ نے ایک لڑک ے بوچھا تھا ک٭ 
اللہ کہاں عے تو اس نے کہا تھا اللہ آسمان پر عے 


ایک | (سالہا اَهْنَ الله؟ قَالَث فی السُمّا تو يہ 


۰ مب ۶ 
چیزیں علما کے نزدیک :جوزات شالعہ کے ضمن 


اکھاڑنے کے درجے میں بھی نہیں آتی . 
پھر ان عقائد کی نوع اول چار اجزا پر منقسم 
ے : ایک جز کا تعلق الٰہیات ؛ مبداأ (یعنی تخلیقِ 
کائنات کا بنیادی سہب بننے وا یی ہستی) اور اس کے 
اوصاف ہے ےے؟ دوسرے جز کا تعلق معاد یعنی 
روز جزا سے ے؟ تیسرا ج نبوت و رسالت سے اور 
چوتھا جز امامت ے تعلق رکھتا ے اور یه اجزا 
ان باتوں میں سے ہیں جو نص کتابی یا حدیث 
منواتر سے ثابت هیں اور جن کا انکار دین کی بدیہی 
اور ضروری باتوں کے انکار میں داخل ہے . 
عقاند کی نوع ااول کے پہلے جز میں عقلی کے 
ساتھ ساتھ سماعی عقائد بھی شامل ھوتے یں ء جیسے 
الہ تع لی کا شروری الوجود ھوناء اللہ کی ذات کا پہلے 
یا بعد معتنع العدم ھونا (یعنی یہ محال ےہ کھ 
اللہ کی ذات سابق زمانے میں ہا بعد کے لاحق زمانے میں 
کبھی معدرم ھو)؛ اللہ کا حی ر یرم ھونا؛ تمام اغہا 
ک عالم ھوناء تمام اشہا پر قادر ھونا؛ امام موجودات 
کا خالق ھوناء اسان اور حدوث کی علامات ہے ملزہ 
ھولاء لنص؛ مادیت اور جسمیت ہے پاک ھونا بلکہ 
مختصرًا ''لیس کملله شیٗ''(ے اس جیسی چیز ت وکوئی 
بھی نہیں) کی تفسپر هونا! صفات متشابہہ؛ مثلّ اللہ کا 
فاتك؛ چہرہ وی کا جہاں تک تعلّق ہے تو یا تو 
ال پر بلا کیف و کم ایمان لایا جائے؛ جیسا کہ 
سلف صالحین کا سسلک ہے اوریا ید ڑے ہاتھ)ے مراد 
قوت اور وج(ہ چہرہ) سے مراد اللہ کی ڈات ی جائےء 
ا اا اا1 


و وو اہ ا 


تصور مروج تھا اس لے اس ے تعرض نہ کیا گیا 
اور اس کو صحیح ھی سمجھ لیا گیا کہ واقعی اللہ 
آسمان پر ہے حالانلکہ وہ کائنات کے ھر ذرے میں 
سے اور کوئی جگہ اس کے وجود ہے نہ مخت ے 
اور نە اس کے وجود ہے خالی ے. 

اللہ تعالی کے جسم و جان ہے منزہ هونے کے 
بارے میں اھل علم نے بہت ے دلائل دیے ھیں؛ 
جن میں ے بعض یے ہیں : (م) اس قسم کے اجزا 
ے سرکب ھونا مادے ک خصوصیات میں سے 
ھے اور ظاہر ہے سرکب چیز اجزا کی محتاج ھوگی 
اور ایسا هونا ممکن کے ضمن میں آتا ے حالانکھ 
اللہ تو واجب الوجود ے؛ (م) جس نے کی ذات 
بالطبع پھیلاؤ رکھتی هو وہ تقسیم کرنے؛ دو ٹکڑے 
کرنے یافصل و وصل کی صلاحیت کی مالک ہوتی ے 
اور اس ہے پھر اس ذات کا اجہزا سے سرکب ھونا 
لازم آتا ے؛ جو واجب کی صفت نہیں ؛ الالکہ الہ 
واجب الوجود ے؟ (م) پھر جو چیز بالطبع پھیلاؤ 
رکھتی ہو اس کے لے بہ بھی فرض کنا جا سکتا 
ے کے اس میں بعض اشیا کا اقدان بھی ے اور 
يہ بات فعل کی قوت کے نقص پر دلالت کرتی 
ے؛ حالانلکە اللہ واجب الوجود اور کال الفمل 
والارادہ ے . 

حدوث عالم اور ٹوحید ہاری تعا یل کے سائل' 
بھی عقائد کی نوم اول کے اسیٰ پہلے خُر کہ ضٰن 


| میں. آتے ہیں ۔ حدوث عالم ے براد ہے کہ ایک 


(۸۸۷۸۱۱۷۱٥٢. 


مھوڑنئی ایانب 
وقت تھا کە یە عالم معدوم تھا؛ پھر ایک وقت ایسا 
آیا جب یب جہان پیدا هو گیا اور جو چیز کبھی 
.نہیں تھی اور اب دا ہوئی ہے؛ کبھی ایسا 





وقت بھی آئے گا جب وہ ناپید هو جائے گی؟ عدم | 


اور قنا سے صرف قدم ذاتی وا ی منتی محفوظ ۓے 
اور یه صفت اللہ جل شائه کی ھے؛ جو واجب الوجود 
۔ یه حدوث عالم کا سسئلهہ بھی عقلی اور سماعی 
مشت رکہ اوصاف کا حامل ےہ ۔ اسی طرح 329و 
یعنی توحید فی الذات !ور توحید فی الصفات بھی 
عقل و سماع کے درمیان مشترک تھے ؛ جس کا 
مطلب یہ ہے کہ اللہ کی ذات اور صفات میں شریک 
کا تصور ناممکن ہے ۔ اس سلسلے میں تمام ملل و 
نحل کو اتفاق ے؛ کسی کو اختلاف نہیں۔ اختلاف 
کی صورت توحید فی الألوهية ے؛ یعنی عبادتء 
پرستش؛ نفع و نقصان اور اطاعت بھی اسی ذات کا حق 
ہے کسی اور کا ھرگز نہیں ۔ توحید کی اسی صورت 
کو عسومًا چیلنچ کیا جاتا رہا عے اور توحید کی اسی 
صورت کی عملی تنفیذڈ کے لیے انبیاے کرام٣‏ آئے اور 
صحف سماویه نازل کے گئے. 

عقائد کی نوع اول کے پہلے جز کے ضعن میں 
امتناع حلول کا عقیدہ بھی آتا ے؛ یعنی یه ناسکن ےۓ 
کہ کسی روح یا جسم میں الّہ سبحانہ کی ذات حلول 
کرےء جیسا کہ حضرت مسیح ۳ اور حضرت عل ی٣‏ یا 
بعض دوسروں کے سلسلے میں بعض انسانی: گروھوں 
کا عقیدہ ہے - اسی طرح یہ عقائد بھی اسی ضمن میں 
آتے میں : قضا و قدر اورخیر و شو کا من جانب اللہ 
هوناٴ وھی هر شے پر قدرت کامله اور تصرف رکھتا 
ے اور اس کاعلم وقدرت عرشے کوبحیطے؛ 
وھی عالم الغیب ہے؟ یه عقیدہ کہ اللہ کی پکڑ نے 
کوئی نہیں بچ سکتا اور اس کی بے پایاں رحمت 
سے کبھی مایوس نہیں عونا چاھیے؛ یه عقیدے کە 
اُسی نے انسانوں کے لیے ایک شریعت یا غابطۂ 
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۷۸۸۶۷۰۴( 


علم (غلم اندائب 

زندگی بناج ہے؛ وہ شرک کبھی معاف نکر ےئ 
اور اس کے اوامر و ذواعی کا بجا لانا بندوں پر 
اس کا حق عے . 

عقائد کی نوع اول کا دوسرا جز معا٘ذ یا روڑحشر 
کے حساب و کتاب کے لے دوباوہ زندہ مو کر 
اُٹھنے نے متعلق ۓے ۔ اس دن (یعنی یوم آخرت) پر 
ایمان لانا لازہی ےء جس کے دلائل زیادہ تر سماع 

تعلق ہیں. 

تیسرے ئ ز کا تعلق نبوت ہے ہے ۔ اس کی بعض 
چیزیں عقلی ہیںء مث انبیا کا اللہ کا پیغام. پہنچانے 
والا هونا اور ان میں نے بعض کا بعض ہے افضل 
هونا عقل میں آتا ہے؟ لیکن بعض سماعی امور 
پچ سیا رسواء ئی اور اھائت کفر 
ھے؛ یا ان پر ایک فرث تی کے ود وی کا انا اور 
یہ که فرشتے اللہ کے نیک بندے ہیں؛ جو ھمیشہ 
اس کی اطاعت اور فرماں برداری کرتے ہیں؟ نیز 
کتب سماویہ مثزل من اللہ یں اور ان کی بات ماننا 
فرض ہے اور یہ کە ملالکہ میں ہے بعض بعض ہر 
فضیلت رکھتے عیں. 

ان عقائد کا چوتھا جُز امامت ہے متعلق ے۔ 
یه اجءالّا یا تفصیلا جڑو ایمان نہیں اور عہد نبوی 
میں اس پر بحث نہیں ھوئی , ۱ 

عقائد کی نوع ثائی کا تعلق ان باتوں ے ۓ 
جو اساسیات کے تدوعات کی حیثیت رکھتی ھیں۔ مثلّا ا 
معارف الہیہ کے ضمن میں رؤیت باری تعای اور 
اس ہے بندوں کا ه مم کلام ہوناء یا مباحث نبوت کے 
ضمن میں عصمت انبیا کا عقیدہء یا یوم آخرت کے 
مباحث میں عذاب قبر اطفال کفار کی حیثیت 
فاسقوں کا دائمی عذابِ جہنم اور سثله انامت کے 
|| سلسلۓ میں خلفاے سے یس وہ دی 
کا مسثلهہ وغیرہ. 
۱ وہ اصول جن کی بئیاد پر دینی عقائد اخذ کے 





سے 


0 5د 


عم مل الائع ٠ ٠‏ ْ علم (علم العقائد) 
جاتے ہیںء دو قسم کے یں : پہلی قسم وہ ےہ ' کو محض اپنی عقل سلیم کی کسوٹی پر پرکیے۔ 
جس پر عقائد اسلام اور مقاصد علم کلام کی بنیاد إ چوتھا اصول اید غے کھ نن "دو یقین کی جگه اور 
ے؛ گویا یه قسم عقائد کے لے رط یا ایک چزکی | تقلید کوعلم کی جگه رکھتے ہے مکمل اجتتا بکرے۔ _ 
جیٹیت رکھتی ے؟ اصولی ىآخذ عقائد کی دوسری ادیان و مذاہب کے سلسلے میں حق و باطل میں 
قم وہ ے جے: ایک وسیے یا سیڑھی کی حیثیت | تمیز کرنے کے لیے تین مقدمات پیش نظر رکھنا 
0909081 ۱ ھوں گے : (م) حق اس طرح واضح اور ریشن هو کهھ 
پہلی قسم کے اصولوں میں سے ایک يہ ھے | ھرسلیم العقل انسانء خواہ ان پڑھ ھی وہ اس حق 
که .نواتر یقین کا فائدہ دیتا ے ء یعنی جو چیز | کو بغیں کسی علمی روشنی یا توضبیح کے سمجھ سکے؟ 
تواتر ہے ثابت هو اس پر یقین کرنا پڑتا ے ۔ دوسرا آ (م) حق و باطل کے درمیان تمیزی راہ میں ایسی 
اسول یه ے کە لامتناھی مقدار محال ھھ| رکاوٹیں حائل نہ ہھوں جن کا ازاله مشکل ھو:ٗ () حق ۱ 
(اللا تناعی الکی محال)ء خواء یہ مجموعی صورت | اس حیثبت میں ھوکہ اگر کسی قسم گا بندھن یا 
بی سن تر یکے بعد دیگرے آئے کی صورت میں۔ | پردہ حائل نہ ہو تو خا ی الذھنء سلیم العقل اور 
تیسرا اصول یہ سے کہ نصوص کوظاھری معنی پر | سلیم الفطرة انسان اے بلا چون و چرا قبول کر لے, 
ہی حتی الامکان محمول کیا جائے ۔ چوتھا ىہ ے ْ مذھب حق کو ہذاہب باطلهہ سے متمیز 
ىد بە غالم ایسے ذرات ہے عبارت سے جو باھم | کیونکر کیا جائے؟ اس بات کا اثبات کیسے هو کھ 
نچھو رھ ہیں اور وہ الگ الگ نہیں ہو سکتے؛ | دین حق اسلام ے؛ جس پر مات محمدیہ عمل پیرا 
ح یکہ ان کا متفرق هونا ھی اس عالم کی ھلاکت هے؛ | ہے اور یه کہ مذاعب اسلامیہ میں اھلي_السنة 
جے قرآن کی زبان میں تلعهنِ الملُوش (.- دھنکی | والجماعة کا کیا مرتبہ ھے؟ ۱ 
عوثی روئی) ہے تعھہیر کیا گیا عے: اسی طرح 


۱ 
۱ 
ا 
حرکت کے بھی ایسے اجزا هوتے ہیں جن کا تجزیة ا مناسب اصول ہیں : )١(‏ مذھب حق اس طرحٴ 
اسکن ہوا ے ۔ پانچواں امول یہ ے کہ حر حرکت |ٔ واج هو کہ اس پر کوئی پردۂ اخفا نەه ھو 
کے درمیان سکنات ھوتے ھیں. اوس لاو رہ قح کا فایڑم 
دوسری قسم کے اصول وسائط و وسائل کی انسان کو بھی یە حق روز روشن کی طرح واضح نظر 
: حیثیت رکھتے ہیں۔ان میں ہے پہلا ید ھے کھ جو | آ رھا هو؛(م) کم درے کی ذھین طبائم اس 
شخص عقائد کی طلب و جستجو کا عزم کرے اس | فلسفیانه قطعی یقن کے حصول سے قاصر غوتی 
پر واجب ےکم اپنی طلب پر اپتے دل کے اندر اس | 
طرح غور کرے کہ حق و صداقت اور حقیقت کے | 
لب لباب تک پہنچ جائے اور دوسروں کی آرا ک | 
پروا نہ کرے ۔ دوسرا اصول یہ ہے کہ اپنے نفس ا 
کو گمراھی اور کمینگی ے پاک کر دے اور پھر | 
طلب عقیدۂ صحیحه کا آغاز کر دے ۔ تیسرا اصول | 


یہ ےکهھ خارجی اثرات ے آزادھ و کر عام آرا و اقوال 
١‏ 


ہیں جو تمام شکوک کا پردہ چاک کر دیتا ےء ای 
ا لیے اس سلسلے میں قابل اعتماد یە بات ہو کی کھ 
إ| مذہب حق پر قلبی سکون اور ثابت قدمی حاصل 
ھو جائے؛ (م) کائنات کے آثارو مشاھداتء جو 
عنایت رہبانی ے پیدا عونے والے افعال کا نتیجہ ہیںء 
اس بات پر دلالت کرتے ہیں کہ یہ کسی پختہ 
' بنیاد وا لی حکمت و . سصلحت کے مظاھر ہیں‌اوراس ہے 
ت- 0808م" 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 








مقصیود قبرت حیق پر ایمان, و احقاۃ کہ نکی عقل 
سلیم بھی مقتضي ہے اور وحی الٰہی کا سامان بھی 
اسی مذھب حق لو ثابت آدرنے کے بے ہوا ہ؛ 
کو ثابت ؛ 
کرتے ہیں کہ نظام کاثنات ایک مقررہ فطرت و 
عادت کے مطابق چل رھا ے اور انپیاے کرام یىی 


بات 


(م) یه تجربات و مشاعدات اس 


جم وھ موس وس 
کر آتا 


مذدھعب حق لے ہے ؟ (ہ) یھ طلے "دہ باقاعدہ 





علم (علم العتائد) 





جن چیزوں اور اشخاص کو قرآن مجید قابل ستائش 


اور قابل اتباع قرار دینا ے؛ صرف ان کو ماننے والا 


اتحاد کو پارہ پارہ هونے ے 
۱ وھی ناجی ےہ ؛ (م) شغم نے رسول اللہ * 


چلنے والا فا کائنات 7 بات پر دلالت درتا ےہ کہا : 


اس کا بنانے اور چلائے والا بھی ہے ۔ مذھب حق 
آئی۔ تخت کی رہوبیت کے اعتراف و عبودیت ک 
دعوت دیتا ےہ جس تا فریضه نبی کے سبرد ہے . 
حق و باطل کی تمیز کے دو اور طریقے بھی 
ہیںء جن سے مذھب حق ػا تعین عو جاتا ہے ۔ ان 
ہیں سے ایک طریقه تو <واص کے لیے ےھ الہ 


تمام مذاعب کے اصول اور قواعد ”تو عقل سلیم کی 
کی لو ان کرو رر تا 
۱ بھاری ے. اور پھر اىے اختیار کر لیں - دوسرا طریقه 
عوام کے لیے ہے کهە وہ ہر نی کے 
آیان کو دیکھیں اور ایمان لائیں ۔ نبوت ‏ حمدی 


7 معجزات و 
کے دو معجزےء یعنی قرآن مجید اور رسول الله ک 
مثا ی سیرتہ اب بھی عام انسانوں کے یقین کے لے 
کافی ہیں ۔ یہاں سے تمام ادبان میں ےہ دین اسلام 
کی حقانیت ثابت هو جاتی ‏ ے . 


مذاھبٰ اسلاميه یا دوسرے لنظوں میں فرق سے 


فرقه عی فرقه ناجید هو ن؟ (+) شریعت رہانی ی 
١‏ حکمت یہ ہے کہ وحدتن اسلام کی حفاظت هو اور 
مت اسلامیه میں اتحاد و اافت عو ۔ اب جو فرقه 
اسلام کی بنیادوں کی حفاظت کرتا ھے اور ملت کے 
بچانے کی سعی کرتناے 

کی 
آنکھوں ے نہیں دیکھا اور عمیں یه ۔دین اصحاب 


ا کرتا 


وھ 


جو عقیدہ ان صحابة کرام“ کا تھا اس پر جو فرقہ عمل 
اور عام صحابۂ "کرام کی عسزت و تکریم : 
ہے اور جو ان پر طعن کرے 


) اس حدیث پر سب ؛ُرقے متفق 


ر 


ہے 


پیرا 
ےہ وعی ناجی 
وہ ناجی نہیں؛ (م 
میں کهة آبت میں تفرقه باڑزی ہو کی اور صرف 
ایک فرقة ناجیه ھوکا: باقی سب جہنمی ھوں کے ۔ 


اب عر فرقے کو ناجی ہونے کا دعوٰی ھے ۔ اس دعوے 


کی صحت کا صرف یہی ایک معیار رہ جاتا عے کە اس 


عقیدرے پر کون قائم ھے جو رسول الہ اور آپ۶ کے 
صحابهۂ کرام“ کا تھا کیونکە آپ ‏ 
شربعت تھے ھی؛ آپ٭ کے صحابہ* حاملین شریعت 
تھے جن کی صداقت اوس لم عو چکی ےے؟ 
.(ہ) دین اسلام کا ستبع اصلىی اور مرکزی گہُوارہ 


تو صاحب 


. حرمین شریفین ہیں عقل و نقتل ہر قسم کے دلائل 


اسلامیہ میں سے مذھہب حق یا فرقة ناجیہ کی 'ٴ 


پہچان > بانچ اسولِ عو ڑا مد 


ییشتر فرقوں کر وس مھ اج سے بحث 
نہیں ۔ پھر ہر اسلوّمی فرقہ ہوسرے کی احادیث 


کو نہیں مانتا ۔ بایں ہمد کتاب اللہ کی بحت متواتر 
خ؛ جس پر سب ػذٛ اتفاق و ایمان ے؛ اس لے 


ان کا مرکز و منبع اسلام هونا ثابت ہے اس 
لیے جو عقیدہ ان حرمین کے رھنے والوں کا ہو ا 
و مذھب حق کے تعین میں یقینا ممد و معاون 
ثابت هو 

عقیدے میں نساد اور بتاڑ پیدا ھونے کے بہت 


ہے ا.۔ہاب ھیںء ان میں ہے چند یە ھیں: (ہ) عأدات 


رود تا عرف) بھی عقیدۂ صحیح میں بگاڑ کا 


. باعت ھوتی ہیں؛ جنھیں چھوڑنا یا ان 


1 


ہے نکاتا مشکل 


(۸۸۷۸۱۴۱5٢. 


علم (علم العقائد ) 


ھ۸ 


علم (علم العقائد ) 


ہ>ہ>٤>ص>صسوؤٴص-ص-<-و+ج‏ تح ا 8 ٌ 
هوتا ےے؟ (م) انسان کا رقیق القلب شونا؛ (م) بعض کی طرف توجهة دلائی اور وی کے ذریعے لطیف 


۱ 
انسان فطرة صحیح عقیدے لو قبول کرنے سے قاصر 
هوتے ہیں؟ (م) بعض اوقات کوئی بات اس قدر غلط ْ 
طوز پر مشہور و عام کر دی جاتی ےہ جے چھوڑ | 
کر صحیح عقیدے کی طرف آنا سشکل هو بجاتا ے؛ ۰ 
(م) بری صحبت کا اثر: (ہ) آباو اجداد " طریقه بھی 
ااکثر صحیح عقیدے کو اپنانے میں رکاوٹ بن جاتا 
ے؛:(ے) کسی غلط افواہ کا اس قدرٴمشہور ھو جانا ْ 
نہ وہ صحیح عقیدے کے بتاڑ کا باعت بن جائے؛ 
(۸) حسن سلوک صحیح عثیدہ جھوڑنے پر ہجبور کز | 
دیتا ے؛ خصوضا کسی مجبور کے ساتھ: (و۹) | 
عقیدۂ حق رکھنے والے میں سے کسی کی بدہلوق 
سر غلا بر ار رنے اویاعت رو کی ا 
ا وا کی وا کنا ازراکوزع لکاقی ون عو 
سے کام لینا بھی کمراھی "تا باعث بن جاتا ھے؟ )۱١(‏ 
عام وھم کا شکار هو جانا یا خبط سوار عو جانا 
(ہم) آمور دین میں کثرت سولل اور بحث و تکرار 

ھی عقیدے دو هلا دیتا ےے . 

( ظہور احمد اظہر) 


علم العقائد شیعی نقطة نظر سے : اسلام 
عقیدہ وعمل کے تمام مسائل کی تعلیم دیتا زعے ۔ اس 
میں شغوں ذھنء ارادہ اور اقدام کے لے عقلی اور 
عملی احکام ہیں؛ جنھیں تین حصوں میں تقسیم لیا 
جاسکتا ے : () عقائد؟(م) اعمال [عبادات] اور (م) 
اخْلاق [معاملات] ۔ پھر ان تینوں نقطوں کو پھیلایا 
جائے تو ان ے بہت سے علوم منضبط ھوں گے . 

عقائد کا درجہ اساس کا ہے ۔قرآن مجید میں 
مکی سورتوں کا بیشتر حصه عقائد کے جزلیات و إ 
کلیات پر مشتمل ہے - رسول اللہ صلی اللہ عليه و 
آله و سلّم نے سب ہے بہلے انسان کو وھم و گمان 
ہے نکال کر عقل وشعور کی روشنی بخشیء مشاھدے ا 





پرائے ہیں وجود باری تعا یى؛: خالق و رازقء قادر 
ؤ حکیم ”الله“ کو مان اوز جانے ىٗ تاین کی ۔ 
مائلنا عقیدہ کہلاتا ۔ اسلام 

میں !اللہ“ کے وجود ئو جانتا مانناء اس لو واحد 
۔ یے اسلام نا پہلا 
عقیدہ تھا اور ے ۔ نرآن 0 تستت: بی کو جاننے 


سی جاننا اور 


و بلا شریک ماننا توحید ےہ 


مان _ کے ساتھ ھی اس کے صفات پر عقیدہ رکھۓ کی 
تاکید ے ۔ ان صفات ٢ج‏ بار بار ند کرہ موجود ے . 


دعوت اسلامیه ساد گی کے ساتھ تدریجی طور 
پر توحید؛ قیامت: نبوت اور جنت و جہنم کے 
ا عقائد سمجھاتی رھی ۔ آیات کے ساتھ آنحضرت 
صلی اللہ عليه و آله و سلم حسب موتقع تفسیر 
بیان کرتے جاتے تھے ۔ مکۂہ ہکرمە میں عقائد 
جاھلیت رکھنے والے اشخاص اگر کوئی سوال کرتے 
تو جواب دے ديا جاتا تھا ۔ مدنی دور میں 


٠‏ ار ہے آگے بڑھ کر جزئیات و تفصیلات پر 


ى اور مود و نارق سے بحث 
۔ حہھ۔8ھ٭ اي 


بھی هوئی؛ٍ مثلا: ما کان ابرھیم یھودیا 
و لا شرانیا لکن کان متا ستا 
وما کان سن الْمَشُر مر وت ابراھیم نە تو یہودی 
تھے اور نہ عیسائی بلکہ سب سے بے تعلق هو کر 
ایک (خدا) کے ھورےے تھے اور ای کے فرمانبردار 
تھے اور مشرکوں میں نە تھے؛ ۳ (أل عمرن] : ےہ)؛ 
تل یاھمُل انعتب تعالوا ؛ائی گلمۃة 


سواآا! گی رم انت ال وَ 
تشرف بہ مَيْنا ول يَتْخا بَنْعُتا مَعْفْا 
ا دُوْنِ اللہ (- کە دو که اے اھ ل کتاب 
جو بات غمارے اور تمارے دونوں کے درمیان 
یکساں (تسلیم کی گئی) ے اس کی طرف آؤ وہ یە 
کہ خدا کے سوا عم کسی کی عبادت لہ کریں اور 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


علم (علم العقائد) 


میں سے کوئی کسی کو خدا کے سوا اپنا کارساز نە | 
0200 دم + 


مہ)؛ 
٭ھ۔ 


خْلته ہن تراب ( 


' ۔‫ 
عیسی“ کا حال حُدا کے نزدیک آدم اسا ےہ × 
وی زوس ڑقوق سا ات غاب ابق 


شرف ۷۰ء) سی نہ تر می سام ذاعب 
کے مسلمات و عقائد پر نقد و جرح اور اسلامی عقیدے 
کا اظہار کیا گیا َو ال۶ 2 
بعد لوگ اسی 
لفظوں میں عقائد ببان کرتے 


ےہ ۔ وفات سرور 


ضرت على ” کے متعدد ۰٦9‏ 


مثالیں موجود ہیں (دوسرے ائمدۂ اھل بیت کی ۱ 
" اور علما جدید اسالیبِ بحث کی تدوین “کر رے تھے ۔ 
ز خاندان نبوت چونکهہ مملسل یه خدمت انجام دے 
رھا تھاء اس لیے اولاد علی اور ائمهُ اھل بیت ایک 
إ منضبط دبستان فکر و نظر کے داعی کی حیثیت سے 
ْ بغداد میں مباحث عقائد کے م رکزی افراد قرار پائے 


تعلیم عقائد کے لیے دیکھے الاصول من الفی؛ 
ج )۔ دوسری صدی هھجری کے آغاز میں روم و 
شام اور عراق و ایران کے تعلیم یافتہ افراد میں اسلام 
پھیلا؟ مختلف مذاہب و اقوام نے اسلامی عقائد 
پر حملے کیے؟ اس طرح مسلمانوں کو بحث و جدل 
اور دلیل و برھان کے نئے زاویوں سے دو چار هونا 


پڑا ۔ ائمهۂ اعل بیت نے اس دورمیں اسلامی عثائد ! 
ا معتزله اور اشاعرہ کے باھمی مقابلوں کا تھاء جس میں 
: الاصول إُ 
من الکافی اور ا! فضل : : کتاب التوحید: وغیرہ میں | 
ان اعتقادی بحثوں کا ذکر موجود ہے جو غیر : 


کی ترویچ و حفاظت میں عظیم کردار پیش کیا؛ 
الطبرسی : کتاب الاحتجاج؟ الکلینی 


مذاھب ے ھوئیں . 
تمدن کے فروغ اور تعلیمی ارتقا کا لازمی نتیج 


ابھر کر معاشرے مین زیر بحث آ جاتے هیں ۔ یہیں 
سے عقل بشری کے ارتقا کی کیفیت سمجھ میں آتی 
ےہ ۔اسلام بھی اس مرحلے سے گزرا اورمکهہ ومدینه 
میں لا دین؛ صابی؛ بت پرست اور روسی و ایرانی فلسنے 


کعد اس 


"ٴ ان مشل غیسی | ساہۓ آئے ادران کے سمجھے سجھانے کے لے نے نۓ 


ہے | اسلوب وضع کلئیے گے ۔ ۔ شیعه کتب حدیث میں اس 


دستور کے پابند رے ۔و عموبا سادم : 


اور تبھی کی دلیل ٰ استدلال اور عقلی اسلوب بھی وضع کیا 2 امام محمد 


بھی ذکر میں لے آئے تھے ۔ نہچ البلاَة میں 


ششن میں اس یی ۱ قیام بغداد میں رعا ٠‏ بغداد اس وقت یونانیء ایرانی 


مور کہ ات 


1 ۱ علم (علم العتائد) 
اس کے ساتھ کسی چیز کو ٹریک نہ بنائیں اورھم | ۱ 


کے ماھر اسلامی عقائد کی تردید و اثبات میں الجھے ۔ 
اس الجھاؤ ے ایک ایک عقیدے کے متعدد گوئے 


قسم کے عقائد و دلائل کے بکثرت حوالے موجود 


ھی ۔ اسام حسین ۶ ورک بہد سدینة نوز ہیں 


محمد سو ا کات مم انم نود الئظم۶۸, 
امام علىی الرضا/ تک آٹھ انام عقائد کی تعلیم دیتے 
رے ۔ ان حضرات نے مخالف عقائد کی تردید ے لے 


اور هندی علوم و افکار کی آماجگاہ تھا۔وهاں حکومت 


اور علم کلام کی تدوین جدید میں ان کے تلامذہ 
نے بےمثال اعمیت حاصل کی ۔ یہی دور سرجئه 


اىامیه؛ یعنی شیعه؛ علم العقائد و علم الکلام کے 
اھم دبستان کے ترجمان ھوے . 

خلاصه یه ہے کہ کم و پیش ڈیڑھ سو برس 
میں اسلامی عقائد کی تعلیم دو حصوں میں تیم 
کی گئی ؛۔ 

و ۔ عقائد کا سادہ بیان اور اس قي ترتیب : 
قرآن و حدیث کی روشنی میں ان باتوں کی تعلیم؛ جن 
کو مائے بغیر کوئی شخص سسلان نہیں کہلایا 
جاسکتا؛ مثلا توحید؛ نبوتء قیامت؛ پھر وہ عتیدے 
جن سے مسلمان کو شیعه کہا جاتا ے؛ یعنی عقید؛ۂ 


ا 


80۳۳٣۴ 


000" ماطنا 


لم (علم العقائد] 


_ علم (علم العتائد) 





٠ ۱ ۰‏ ۰> 
یہی ہیں ؛ لیکن ان کے ذیل میں صفات باری ؛: 
پھر عدل میں جبر وقدں وعدەو وعید؟ نبوت میں 


اوصساف انببا و ےر سان لت ومحف اور ملانکه 


اق اق کی ھی مفات خاو رت 


بعد ولا عل الله عليه و آلد وسلم؛ اماست کے 


رجعت: حشر؛ شر حساب؛ جزاء سزاء جنت و جہنم 
اور اس کے ضمن 
آتے یں , 
دوسری صدی غجری سے اس قسم کی 

کتائن ترض وجردامن آت الین بل الٹزعید 
کے نام سے مفضل بن عمر نے اور ابو مالک ذحاک 
الحضرمی نے متعدد ‏ دتابیں لکھں (لیز دیکھے الطوسی 
الفہرست؟ النجاشی : الرجال؛ ابن الندیم : الفہ 
آغا بزرگ الطہرانی 
کم'از کم ایک سو کتابیں تیسری صدی غجریں تک 
لکھی جاچکی تھهیں ۔ ان تمام مختصر اور متفرق 
رسالوں اور چھوٹی چھوٹی کتابوں کو ابو جعفر محمد 
ابن یعقوب الکلیلی (م و مع) نے الاصول من الکافی 
مت جمع کیا ۔ پھر اے بالکل آسان طریقے سے شیخ 
الصدوق ابو جعفر محمد بن علی بن باہویہ القمی 
(م ۱ہمھ) نے کتاب العقائد میں قلم بند لیا۔ 
الشیخ المفید محمد بن النعمان البغدادی (م ٭۱مھ) 
نے تصحیح الاعتقاد وشرح عقائد الصدوق کے نام ہے 
اس کی شرح لکھی (تبریز ےم,ھ؟ اردو ترجمه 
مطبوعة امامیه مشن لاھور؛ نیز فارسی تراجم بکثرت) ۔ 
الشیخ المفید ھی نے اسی قسم کی سادہ سی کتاب 
الحکمت الاعتقادیه لکھی ‏ ذرا مفصل کتاب اوائل 
اتی احفن والمختارات (تبریز یت 


: الذریعه) ۔ نبوت و امامت پر 


تو راہ ٦مھ‏ اور شیخ ابوجر 


الطوسی (م 





. مہ) کے علاوہ نعلامة حلىی حسن بن 
مجلسی محمد باقر اصفہانی (م۰٢٣۱۱۱ھ)‏ کا لیليیه 


اعتقادیہ مختصر رسالوں میں اور حق الیقین مفصل 
”لتابوں میں ہےحد مشہور هیں (نیز دیکھے الذریعھ 


شرائط؛ وصایت و اسماے الا قیابت ک ذیل میں ٴ تعلمم کے لیے اسی قسم کے چھولے چھوے رسالے 


؛ لکھے گئے اور جب وہ درس میں آئے اور مقبول 
میں شفاعت جسے بہت سے سسائل ' 


عموے تو ان کی شرحیں لکھی جانے لگیں؟ چنانجه 


. عقائد کی مذکورۂ بالا کتابوں کا اردو؛ فارسی او 
انگریزی ہیں ترجمہ ہو چکا ھے , 


۲ عقائد وو و ا ار و 


جن میں مؤلفین نے اپنے اور دوسرے فرق ومذاعب. 


سب وہ ا انان رن اع کن فان 
اختلافات کا تغارف ” 


کرایا ے؛ جسے سعد بن عبدالّہ 
بی خلف الاشعری القمی (م حدود ۰۱م ک 
کتاب العقالات والفرق . 

علم الاعنقاد عقائد کے تعارف اوراس کے 
اجمال و تفصیل جاننے کا نام ہے ۔ البات و نفیہ 
بحث اور جرح و قدح اس کا اصل دائرۂ کار نہیں ۔ 
جب رد و قلح اور نغی و ائبات کی بحث شروع 
هو جائے تو وهاں ہے علم الکلام کی حد شروع 
عو جاتی ےہ 

قدیم کتب علم الاعتقاد کے انداز پر برصغیں 
تن حو ‏ کن نہ اہ نی ع ”نان لکھی 
جا رھی یں انھیں ''دینیات'' کا نام دیا جاتا ے ۔ 
نظم و ذثر میں سیکڑوں کتاییں فہرستوں میں موجود 
عیں ۔ یه نجی طور ہر بی پڑھائی جاتی هیں اور 
مکنبوں میں بھی 

مآاخل : من مقاله میں آ چکے ھیں. 
رض حسین فاضل) 


(۸۷۸٥۸۷۱٥٢. 


ا یں ا و یا 


اہ زا اٹ 
یس علم کلاماز 
7 نحؤ ). 






ا ہے4 ”کلام ( ئیز ”كلمە! 


کت 
؛ نیز 


+۴ 


١۔[پستشرقانه‏ نقطۂ نظر] : کہا جاسکتا 


سے 


پہلے کلام ان کی تر کی میں غواء جس کے معنی یا تو ' 


نے لفظ کلام کے ان اطلاقات کا راستهہ صاف 
کر دیا عے ۔ 
). 


, فاضل سستشرق لے اپنے مقالے مُیں؛ 
حصه حذف کر دیا گیادے؛ 


یا اللہ کی صفت کلام ۔ قرآن مجید ' 


زگ 







سے ے ۔بایں مد ذات ا 


گا ملف او جا 


۱ 


7 تشریعات پر جن 


علم (علم' کلام ) 


لالہ کے باہمی روابط 
ور صفات کے باھمی تعلق 
جس سے بالآئر راسخ العقیدء 
سسلمانوں نے ان الفاظ کا سہارا ڈھونڈتے هو 

کنارہ کش یکر ی که ''یهە نہ تو وہ (یعنی ذات ا 
بجاے خود) ہیں اور نہ اس کے علاوہ کچھ اور 
لویا اس اسر کا اعتراف تھا کە ذات اور صفات کا یه 
رشنته دین کا ایک راز ے؛ جس کے فہم سے عقل 

انسانی عاجز ہے؛ مزید یه که ان صفات کو 


کا تلق اقائیم 


یھ 


غیر سخلوق اور ازلل تصور کرنا چاہیے؛ بغبر ان کے 


وھی فرسودہ نظریه دیرایا ہے له دوسرے عقائد و ٴ 
تصورات یی طرح کلام (علم ۰ نلام) یی امطلاح بھی 
مسلمانوں نے یہود و نصازی بلکھ عنود ے۔ لی ہے ' 


لیکن اس لغو خیال کی اننی سرتبہ تردید ہو چکی ےہ ! 


کهہ یہاں دلائل کے اعادے کی ضرورت نہیں - 


تہذیبوں میں سرسری استفادہ تو ممکن جم لیکن 


ذات الہید سمجھ میں نہیں آتی [یه عبارت بھی مثشل 
سابقی بے دلیل ھے ۔ مقاله نگار محض نان ہے کام ل ےکر 
غلط تأثر دے رعے ہیں]؟ لیکن عقلیت پسند مسلمان 
اور بعد ازآں معنزله کسی .ایسے راز کو ماننے کے 
لیے تیار نہیں تھے ۔ ان کا رجحان اس طرف تھا ”لہ 
بفات لو ذات ےہ کوئی ایسا تعلق نہیں جو 


اگزیر هو.[لیکن سوال یہ ہے کہ صفات کے بر 


اس استفادے کی حیثیت محضر اشارے کی ہوتی ہے ۔ . 


7 


گی بات یه 


: 7 
.ےج که مسلمان كسطرح 
یق تدوین گفثر رے 


مت 

پنی بنیادوں پر اپنے عللوم 5 
هیں یا انیوں نے کہاں تک اپنی مستقل انفرادیت 
کی عمارت کھڑی کی اور کیا کیا ترقیات "آقیں ؟ 
اور علم کلام کے بارے ہیں فاضل مقاله نحار 


لغو ہے کیونکہ بعد میں خود ھی تسلیم ‏ درتے یں 
'له علم کلام کا پہلا نام نقہ الا دہر تھا], 
معلوم ھوتا ہے ذات الہید:ٴ کے سسثلے ہیں اس 


ذات کا تصور کیسے سمکن ھہو۵ا] ۔ظاعر ھے که ان 
مباحث میں کلام کی صفت نمایاں طور پر سامنے آئی 
اور یہیں مسیجی علماے دین نے بالخصوص اپنا ائر 


جم- نے رے مر 


تح دوئی ا تا 
نے جو کچھ لکھا ےہ وہ سراسر کی تاوما 


تصور کی بنیاد کەہ وہ مجموعة _ھے ذات اور صفات کا 


کجھ تو ان منشہاجات پر ےر جن کا تعلق یونانی نظاریات 
شخصیت ہے یو کجھ قرآن مجید کی خطیبانهہ زبان پر 


جس میں ذات الٰہیہ کے لیے قدیم شاعری کے انداز میں 


متعدد خطابات ا۔تعمال کے لیے ہیں اورآنجھ ان مسیجی 


ہنع نے چس پحقس 


تہ گیا گان دوسرے انظرن من زا موا کر 
منکلم الم نہی ‏ کہا: گیا [لیکن دا کچ تاقلام 
'ٹرنے کہ ذکر تو کئی جکہ آیا ھے ۔ اس سے اسم 
صفت اور اسم فاعل کا هونا خود بنود نکل آتا ے2]۔ 
یه الگ بات ہے کہ علماے متاخرین اللہ تعا ی کے 
نے یتکلی کا لفظ: کش تعمال کرنے عیعاے 
اللہ تعالٰی کے واقعی کلام کرنے کے متعلق لفظ کلام 
کا قطعی استعمال صرف ایک مقام :پر آیا ے [قال 





(۸۷۸۱۷۱5٢. 


علم (علم کلام) 


7 بکلاہی (ے۔ [الاعراف)] : ؛ مم )ء یعنی فرمایا 
اے مولٰی میں نے تم کو اپنے پیغام اور ابنے 
کلام ہے لوگوں سے سسمتاز فرمایا]ء کن ال قعال 
کے نعل کی صورت میں یه لفظ بار بار استعمال 
ھوتا ےے؟ چنانجهە الاشعری (الابائة ص ٍم ببعد) 
نے دس ے زیادہ مختلف آیات کے حوالے دبے ھیں؛ 
جن پر اس عقیدے کيی بنیاد رکھی جا سکتی ے کھ 
اللہ کا کلام (بطور ایک ایسی صفت کے جو اس کہ 
اثدر موجود ےے) اور قرآن مجید (جو اس صفت کا مظہر 
ے) دونوں غیر ٭خلوق ہیں [اس عبارت میں قبیح 
تضاد موجود ے؟ چنانچه آگے کے بیانات سے خود بخود 
ثابت هو رھا ھ]۔ کہا جا سکنا ے کھ ان آیات 
ہے صاف طور ہر مترشح هوتا اعتبار 
ے یه عقیدہ ا گرچە دوسرے ذرائعم کے ماتحت قائم 
کیا گیا, یا اس میں بعض دوسرے اسباب نے حصه 
لا :یگ ر یم ازاں کوشش کی گئی کہ ان آیات کے 
من مو کات سکیا جاے کہ اس کی اساس قرآن 
ےے ۔ برعکس اس کے عقلیت پسند علما نے 
کلام کی اس از ی صفت کے ایک ایسے مظہر کو 
ماننے سے انکار کر دیا جو غبر مخلوق ھی سہی لیکن 
مادی ھوء چنانچه : 


ھے کہ تاریخی 


حوا؛ 
سمجبد پر عے 


2 دم 


و کلم اللہ سوسی تنا (م [النساہ] : 
۰,) بھی وی سے تو خدا نے باتیں کیں ؛ 


۳+ ہنی اناو لے 


ره ال بٍ آريِی نر الیٔگ* قال نی تزنی 
و لکن ! انظر ال الجبلِ تانِ تفر تَعَهُ 
فسوف تزْنی؟ فلما نسای دت لأُجیْل 
جمَله دٹ و خر میلی مَعقًا؟ 5 فَلْمًاً آفاق 
قال سجحنک تَبّْت الیک و انا آول الْمَوِْینْء 
قال سح ای اصطفیٹک علی التًاس 
برسلتی و بکلابی مع نا ا نیک و ػگخ ا 

الاشعرد ن (ے [الاعراف] موم )؛ یعنی 


علم (عل مکلام) 


جب موی همارے مقر ر کے هوے وقت ہر( کوہ طور) ۔ 

پر پہنچے اور ان کے پروردگار نے ان ہے کلام 

کیا تو ذفہنے لگے که اے بروردگارہ مجھے (جلوہ) 

دکھا که میں تیرا دیدار(بھی) دیکھوں ۔ پروردٴکار نے 
کہا کە تم مچھے غرکز لە دیکھ سکو گے هاں پہاڑ 
کی طرف دیکھتے رھو؛ اگر یه اپنی جگه قائم رعا 
تو تم مجھ کو دیکھ کو کے ۔ جب ان "کا بروردگار 
پہاڑ پر نسودار ھوا تو (تجلی انوار ربانی نے) 
اس کو ریزہ ریزہ کر دیا اور 272 بیہوش هو کر 
گر پڑے ۔ جب ہو میں آئے تو کہنے لگے کھ 
تری ذات پاک ےے اور میں تیرے حضور میں 
توم رتا قرت :اور سر مان لالہ ڈالز شی اعت 
میں سے اول عوں ۔(خدا نے) فرمایاء اے ج میں 
نے تم کو اپنے پیغام اور اپنے ‏ کلام سے لوکوں ہے 
ممتاز کیا ے تو جو میں نے تم کو عطا کیا ھے . 
اہے پک رکھ اور (میرا) شکر بجا لاؤ؛ [ لیکن !ا 

آیات ہے تو فاضل مقاله نگار اپنے سابقه تول کی 
خود ھی نردید ‏ در رہ یں ۔ یه نو دا کے کلام 
کرنے کے حق میں ہیں ۔ یه تضاد ثابت کر رھا 
ے کے مقاله نار زبردستی کچھ نتیجے نال رے ۔ 
ہیں ؛ جن کے بارے ہیر وہ حُود بھی سطمئن نہیں]: 


فَلمَا اَنْہا نودی ین شاطیہ الُواد 
امن فی البَقَعَة المبرکة ‏ سن الشُجرة 
نے ائی انا اللہ رب النَمیٌ (ہ 
[التصص] : .۳)ء یعنی پھر جب اس کے پاس پہنچے 


تو مدان کے دائیں کنارے ے ایک مبارک 
جکه ہیں ایک درخت ے آواز دی و اے 
میں تو خداے 2 العالمین ھوں ۔ 

تی سے سان 
درخت ے سو تی ےت 
ہیں کم الفاظ کی صوت درخت میں بطور محل خلق 


موہی ! 


کی گئی تھی لہٰذا اے درت کی ایک حالت (حال) 





(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


اع (م تلام) 
کہے )۱ دیکھبے فیٹرالدین الرازی کے بررے می 


۳ از لآہ0؛ در جبواو] ۲م([؛ مم 
. چل کر متأخر اشاعرہ نے اس کی تشریح یوں کی که 
عت ہے ان ال بات کو اس طریقے ہے نہیں | 
سنا جیسے عام طور پر باتیں سنی جاتی ہیں بلکه 
روحائی طور پر اور وہ بھی اس طرح گویا یه آواز عر 
جانب سے آرمی تھی اوران کے ایک ایک عضو کو 
اس کا ادراک هو رھا تھا؟ لہذا جیسا كه ارسطو نے 
''حس سشت رک'' کا تصور قا: ئُم کیا ے [بات قرآنْ مجید 
کی ہو رھی ے؛ ی٭ ارسطو پیچ میں لیے آ کئے؟ 


معلوم ھوتا ےہ کہ یہ بھی ەسمتشرقانه پیوند کاری 


|۰ 
سے 


] اس حس کی بدولت یه آواز حضرت بی 


رع ےمم س۹ ؛ موہ س۳) ۔ پھر کم از کم 
الاشعری (الاباند ص ہم) کے زمانے میں اتنا تسلیم 
کر لیا گیا تھا کے اس کلام کا بغیر وقغے کے 
جاری رھنا ضروری تھا کیونکە یە صفت اپنی سک ' 
 "‏ " کت 
پر دلالت کرتا ہے ۔ پھر قرآن مجید میں آیا 

قل لو بن البحر منادا لکلمت رتیٔ 
لنفد البحر قبْل أَنْ تنفة انت رنی و 
لوجٹتا بمشله مدذا (رہ [الکہف]: ۹ )؛ 

یعنی اگر سمندر میرے بروردار کی باتوں کے | 
(لکھتے ک) لے سیاھی عو : تو قبل اس کے که کہ میرے | 
پروردگار یىی باتیں تمام ھوں سمدد: را خم هو جائے: 
اگرچہ ہم ویسا ھی اور اس کی مدد کو لائیں . 

و لو ال نا فی الازض ہن شجرة اقلام 


قو۔دھ مك ۰ دی : 


والہ یمله من ٴ 
عفن عت ا( (لفٰین]: ے ٢)؛‏ کر و ۱ 
ھوکہ زمین میں جنئے درخت ہیں (سب کے 
قلم ہوں اور سمندر (کا تمام پانی) سیاعی ھو اور اس 


۱ 
حواس میں پہنچی (البیضاوی ٠‏ تفر 6 پر طبع 7٤ء‏ ٰ 
۱ 
أ 








کے سب) 





اس پٹ 0٦ 1 ّ ً ٠‏ 23-771 
60۲07 ودنا 


ب۔ 


؛+ەمء) ۔ آگے | اللہ 


علم (علم کلام ) 


اک بعد سات سمندر اور (سیاعی هو جایں) (پھر بھی) 
کی باتیں (یعنی اس کی صفتیں) ختم نہ ھوں. 
اسی طرح احادیث میں بھی اس بات کو مثالٗ 
نہایت شد و مد سے سمجھایا گیا ۓ کە اللہ تعا ی کے 
الگ. الگ الفاظ یعنی '”'کلمات' ان گنت ھیں اور 
اق ان روز ازل سے مصروف تکلم ے؟؛ لیکن 
الاشعری(کتاب مذکور؛ صم) اس امر کے خلاف ہیں 
کم قرآن مجید کے لیے ''لفظ'' کی اصطلاح استعمال کی 
و کالب کی وت ورازان ے اداکی جاتی 
هے) حت یکھ اس کی قراءت میں بھی يہ استعمال نہیں 
عونا چاھیے ۔ ایسے ھی لسان (ەر ےمم 
سے؛) میں آنا ے کہ قرآن مجید کو ہرگز اللہ کا 
قول کہ کر پکارا نہ جائے ۔ معلوم ھوتا ہے الاشعری 
اس نظریے کے قائل نہ تھے جے اشاغرۂ متاخرین 
نے اختیار کیا ۔ اللہ کا کلام عبارت ے تفکر 
(کلام) یا ذھن میں ایک خیال.(حدیث نفسی) ے؛ 
لہٰذا اس کے اظہار کے لیے حروف یا الفاظ کی ضرورت 
ا نہیں۔الاشعری صرف یہ چاہتے تھ ےکە جس طرح بھی 
هو سکے قرآن مجید کو ان چیزوں سے کوئی نسبت نە 
رعے جو چند روزہ یا مخلوق ہیں [ اس کے بعد جو 
عبارت آتی ہے وہ پھر تضاد کا قبیح نمونه ے]؛ لیکن 
الاشعری نے یه نہیں سوچا کە اس نظریے کا مطلب 
| کیا ہوگا؟ الہ تعال ی کے ہے شمارکلمات کلام ھی 
تو ہیں ء گو ان کی حیثیت ویسے الفاظ کی نہیں جو 
ھم اپنی زبان ے ادا کرتے هیں ۔ جزوی طور پر وہ 
سے وید ہتس مویہ و کا 
سے پیدا کرتادے 
ا مزید بحث کے لیے رك بہ کلمہ) . 
آگے چل کر راسخ العقیدہ علماے دین کے 
نزدیک کلام الٰہی کا ثہوت ایک آسان سی بات تھی 
اور و يہ کہ اس اىر پر سب لوگوں کا اجعاع 
ا [رك باں] ہے کہ اللہ تعا لی نے چوٹکە انبیاے کرام 





کے ۰ 


32 


علم (علم کلام) 


٣ 


علم (عل مم کلام ) 





علیہم السّلام ہے کلام فرنایا اس لیے وہ لازہی 
طور پر متکلم اور کلام کی صفت ہے متصف ٹھیرا 
(مثل دیکھے التفتازانی : تفسیر عقائد نسفی قاھرہ 
۱مھ ض ہے بعد)۔اس صفت کی ماعیت عم اوپر 


بیان کر آئے ھیں؛ لیکن قرآن مجبد نے بطور کلام اللہ 


اس صفت کا جو تعلق ےہ اھ بح ابھی بائی 

۔ حنبلی تو اشعریوں کی طرج اس ی کوئی قطعی 
اورواضح تعریف پیٹ کرنے ہے گریز کرتے رے ۔ ان کا 
نظریه یه تھا کە قرآنْ مجید اللہ تعالی کا غیر مخلوق 
اور ازل کلام ے اور بس ۔ اس ے زیادہ انھوں نے.اور 
کچھ نہی ںکہا۔ بعض نے تو یہاں تک کوشش کی که 
جس چیز پر قرآن مجید مرقوم تھا اے بھی غیر مخلوق 
ٹھیرائیں ۔ معتزله کے نزدیک قرآن مجید سخلوق تھاء 
مین نے و التاظ تر آحضرت اس ی۶ نو تک 
سے ساتریدیوں نے حسب معمول اس بارے میں 
بھی اپنا مخصوص طریق کار استعمال کیا کە اسرار دین 


کے بیان میں دونوں باتوں کو صافِ صاف پہلو بە پہلو ٴ 


رکوتن لیکن ان کا کوئی لق ون بل یں نی 
النسنی ( عقائدء ص ۹ے) کا قول ہے : قرآن ء یعنی 
کلام اللہ ؛ مخلوق ہے ؛ ھمارے نسخوں پر ثبت اور 
عمارے دلوں میں محفوظ ؛ جس کی عم اپنی زبان ہے 
تلادوت کرتے ا 
سب میں مقیم (احال') نہیں“ 


کی 


ور کانوں سے سنتے ہیں : تاعم وہ ان 


7 0 7- 
۰ چنانچهە 0 فص انعری 


لفظ پیش لیا ے ؛ جواگر ەغذ کے :نکڑے پر مرقوم 
ھوتواس میں نه تو آکگ کی جلا دینے وا می صفت عی 
موجود ہو کی نہ اس ہے کاغذ جل سکے ٴ5 . 
اشاعرۂ متاخرین نے اس ضمن میں جو نظریہ 
فیائم کیا اس کے متعلق الفضا یل ( رك ہاں : 
حا 


۲۳۰۰۳ھ.۲ہ۱ھ۶) ہے یه الفاظ پیش ؟ 


کے 


کے ھیں جو اس کی تصنیفب کفایة(طبعۃ |۳۹ ھ, 


هیں :'' یه پر شکوہ آیات (الفاظ قرآن) اس لحاظ بے صفت 

زی عائی رمعقق می کرتن دای ہد 
ہے ھمیں اس صفت ازلی کا فہم ھوسکتا مھ ۔ بایں عمه 

ہو ”ان القاظا نے آنا ہے وہ اس ' 


کے مساوی سے ہو اس صفت ازل ہے سمجھ 


سے سمجی میں 


٘ میں آ سکتا ےے بشرطیکه هھماارے اور اس کے درىیان 


جو حجاب ھے اٹھ جائے اور عم اے ۴ بنے کانوں سے 


سن لیں ۔“' یه وھی فرق سے جو بات ٛٔممىرہُ اور 


'. 6166 00٥۵ل1نُ‏ میں پایا جاتا ے ۔گویا الفاظ کی بندش 


مخلوق ہے بلک الفضا لی کو تو اس امر میں بھی ایک 
سو ہا هك َ2 


ک0 ا ا دم سے 


[رك باں] کا بیان تے (المللء قاھرہ ص۱۳۱ ص 
,رم) که اس کے زمانے میں اشاعرہہ خصوصًا الباقلانی 
[رك ہآں] کا یہی خیال تھا اور وہ کہتے تھےکە قرآن 
صرف اس اعتبار ہے اللہ کا کلام عے کہ یہ اس کے 
کلام کی ما2 00 الفته الٴ'کہر 


(حیدرآباد رف ص م) میں؛ جے امام 
ابو حنیفه“ )مہ کیک سے منسوب کیا جاتا سے 
اور جں يک کی الماتریدی (م ۳٣-۳ھ)‏ نے شرح لکھیء 


حیثیت ہے التفتازانی نے اس کی تشریح میں آگ کا : 


وت [ ا 


اس تعلق کے لیے عبارةء نیز حکایة (- نقل) کا لفظ 
استعمال کیا گیا ہے ۔ الایجی نے المواقف(مع شرح از 
الجرجانی:؛ بولاق +ہمرویے صض وم) میں ان تمام 
پہلووں کا مکمل تجزیاتی اور معروضی نطالعه پیش 
لیا ے؛ گو اس میں تاریخی ترتیب نی تیتھ 
نہیں ردھا, 

بہر حال یہاں مسیحی علما کا اثر بالیکل 
وانح سے ۔ [یہاں ال مقاله نگار پھر مضطربه 
ہے دہ قرآن مجید ہے لے کر متکلمین کے خیالات 
تک بر ئیے کو مسیحی کتابوں کی نقل قرار دے 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


سے اس یر و ہر ون یی 


علق جس 





کہ 3 دو الف الگ تصورات یا_َ عتہدے ھیں۔ 


ھا۔ 
غیر مخلوق ' 


ے 


پھر 8ج٣‏ ۹ بث بہان“ بالکل غیر متعاق 
کە کلام (ئ0صئہا) 


عیسائیوں کا 7 عتقہدءے 


غیع 


محر خلاق ہے اور خُدا 
ےد ھوا. سسلمانوں کے اس خا! 


جو اس کا ذربعہۂ تخلیقی ے اور ر وحی ہے جو بقید 
فان نازل ہوٹی 2 [اس کے بعد کی عبارت میں 
پھر سابقه قول - ۓے متضاد بات آ رغی ےہ اشاعرہ 


ے 
ہشتھ 


نزدیک ید منت گویا ایک صسورت ے 
فکر الیه کی کرای ان ای جارے 
ے کہ ا سے فذکر انسانی ہے جس 
فو کا سر خاط ساط نہ کیا جائے 
(التضا یل ٤+‏ ص ۲٦)۔اشاعرہ‏ کا یه دہنا گویا کلام 
(ومومل؛ یعنی بونانیوں کے 10ں (حکت) 
کے عقلى پہلو کی طرف اشارہ کرنا ے؟ الع 
یه جانز نہیں“ تہ صنت عقل ( ی٥اںں)‏ > 
کت 


میں بڑی 


و کا 
کچھ فلنغیانه 

ے (دیکھے 
27ھ٣8۷‏ مطبوعة بھی صض رمہە٥ٴ"و‏ طبع مخت ں5 
ص ۱ء بذیل ناد عقل؟ البیضاوی : تنسیر القرآن, 
١‏ ۳ ١م‏ وطع 87ء 23 ے س ۳ص) -ٴسجنتی 
غلہا نےقدرتی ماؤر بز ضریاتیٰ لفظ سلنی (۸2اب:ء۱1)ء ؛ یی 
٤٥ء‏ کا ترجمہ الکلام کیا ےہ [اس کے بعد پھر 

نسیحی اثرات! مقاله گار کا اصل موضوع تو کلام 

۱ یا علم کلام ہے ۔ اسکی نشریخ کے بجاۓ سسیحی 


کیونکه اس طرح 
الجھاؤ بیذا هوز کا خدث ۰۳ 


اثرات کی 
زیاد 
ابا ای 


ل دے رعوے 


086٢ ادیکیے‎ 


ہی ا دس 


حالانکہ” 000 سے تچرتے سے فرق وافع ھو جاتا ا 


ہیں ۔علمی لحاظ ے یه 


11:٥9:0۶ ٠.‏ ەل ؛ملززبرلی ات:/ء0۳00+7۶ 70م 


ر۔- 





۱ 
۲ 


ی کت اس کا کم , 
ہے جس کا دنیا میں ظہور حضرت سر کی ذاتٍ 
سے ٹس قدر ملتا : 
جلتا سے کہ کلام ایک صفت ازل بے اللہ کی, ا 


علم (عل مکلام) 


ک حواله 10٢٥۱‏ 
سض ہب میں دیا 


))۵٤4‏ 400 یز متعدد مقالان جن 
نے اپنی :کتاب ۸۵٥|‏ ۶۱:۰۰ 
ےء خصوصا 80 .1ا نا  :‏ ل۸م ام ۶ر|مزائوژریمح 


0000000 ۂ٥۵ؤ٥ا٣٥۵۱,ء۶ء۱ء+ء)٣٢‏ ڈ 4]35۲۰ ۱1۲ راءوز مج 


٦۹ھ‏ بعد 
اکر چک ان کہ لفظ کلام بمعنی 
الہیّات اور متکلم بمعنی عالمہ الہیات کا استعمال 
بھی رفتہ رفتة انھیں اثرات کے ماتحت ھوا تو یه 
محض اٹکل بچو قیاسٰ آرائی نہیں مو گی [ید 
درس نہیں ۔ یه نری قیاس آرائی ے] ۔ سریانی 
لفظ ملل ا٥للہ۸‏ (۔ تکلم) اور اس کے اشتقاقاتء 


عقل اور کلام دونوں معنوں کے اعتبار ہے مہ غز 


اور یل مُۂ کے مساوی ہیں؟ لہذا مملل اللیبائی 


عم تغریو رس جمیمیمووسممج+موموجإی مہ کوافجومىی‌مّسبْرشسریے سے کے 


دی ےد اوراس باررے می ان ک> دشر ر قول بےبنیاد]۔ 
الات سیحی اثرات کی مزید تنصیل کے لے : 


سد نا ای 


(قطا ق8 50ا۸ اعالمہہ۸۱) کے معنی ب٥۷0‏ ۵(3 اور 
ملیلة دازا١۱‏ کے یہ ہم کے جاتے تھے ۔ اس طرح 
اگ ر لفظ کلام (بمعنی گفتگو) ہے ابتدا کیجے تو عقلی 

دلائل ے ااعتبار نے معنوں کا یه ارتقا ایک ,آسان سی 
بات تھی: ٠‏ خصوصَا جہاں تک اس کا تعلق الہیات 
سے حے کلام کا یه استعمال جس تچ و 
ھوا اس سے ۔سلمان بت تھے: [سابقه 
عبارتوں میں مقاله نگار کر چکے ہیں که 
مسلمان مسیحی اثرات کے 0۰ یہاں 
اس کے برعکس فرما رعے ہیں] اس کا اندازڑھ 
اس سے ھوتا ھے کە التفتازانی (تفسیر عقائد اللنسفیء 
ص . بیعد) نے اس سلسلے میں آٹھ توضیحات پیش 
ون : (م) علماے دین !'فلاں فلاں عقیدے کے 
متعلق کلام (ییان؛ استدلال) کی ابتدا یوں کرتے ہیں 
کھ . .. , “؛(م) کلام میں پیشتر عقیدۂ کلام 
الہ رق جاقی ھا الاتامی 
کلام کو ویسا بھی زور حاصل ہو جاتا ہے جیسے 
کہ فلاسفه کے یہاں منطق کو؛ (م) یہ ان ثمام و 
پڑعاۓ جاتے هیں ٠‏ 


شے 


سس 


جو ژبانی 





(۸۸۷۸۱۷۱5٢. 


علم (علم کلام] 
(م) غور و فکر اور مطالعے کی نسبت مخالفین کے ' ۱ 
دربیان باھمی گفتگو (کلام) ضروری سے ؛ (ہ) یھ 
علوم کے وہ متنازع فیه اہور میں جو زبائی پڑھائے : 
جاتے ہیں: ؛ (ے) دوسرے علوم کے برعکس یہاں : 
”بیانٴ' ے وزن پیدا هو جانا ے؛(ہ) یه کاٹ کرنے 
والا مؤثر علم ے اور کلم (۔۔ جرح ؛ کاٹنا) سے 
ابن خلدون نے صرف دو توضیحیں پیش کی ھیں : 
(م) اس کا تعلق قول اہ سے عمل ہے نہیں اور 
(م) وھی توضیح جو اوپر شمارہ (م) میں آئي ھھ 
ہزید بحث کے لے دیکھے الشہر ستانی : الملل ء 
نیز آراء کے لیے م : 





ماخوذ - 


مترجمه ٢‏ تمہ ۰۲٢ : ۱۶١٢٢‏ 
ہہ تام ۹م). ۱ 
لیکن "کلام نا استعمال بمعنی الہیات بہت 

ٹھیر ٹھیر کر ھوا ۔ ابتدا میں الہیات کے استدلا یل 
پہلو اور قانون شربیعت کے لیے صرف فقه کا ) 
لفظ استعمال هوتا تھاء جیسا کہ روایات کے لیے : 
علم کا (ركَ بە فقہ) ۔ پھر الٰہیات [کلام] کوفقه ‏ 
اکبر کہنے لگے؛ جیسا که الفقہ الاکبر ہے ظاھر | 
ماور اب اوحظ ا ہے شر کا دی مراہر 
جس تا پھر اوہر آ چکا ے ۔ اس کتاب میں لکھا ‏ 
: 'اللقہ ٍ الدیخن افشل 7 النمه فی ' 
الْعِلم "یی کا مرح بلازان وی کی کل ا 
کلام فنهہ ے افضل 
صحیح ترجمه یه ے لەتفة فی الدین دورے | 
هر قسم کے علم سے افضل ے] ۔ اس کتاب میں لفظ إ 
کلام بطور اصطلاح استعمال نہیں ھوا ء صرف اللہ کے ؛ 
کلام کے معنوں میں آیا ے [ یہاں پھر تضاد ہے ۔ 


والاقول کفر رھ 


فی الدین افضل . 
هو جانا ے] اور اس کے بجائے عام طور ‏ 
پر ” قول ' کا لفظ استعمال کیا گیا ۔ اسی طیح | 
الاسرف ([رك ئت] ی تسف الاباتة ین لفظ کلام 





٦ 


(. قرار پایا اور جس ک 


ا چاہیے ۔ کائنات کی ترکیب جس مادے سے 


[یہ معنی غلط ہیں - ] 





علم (عل مکلام) 

مختلف حصوں کے عنوانات کے طور پر استعمال ھوا ء 
لیکن الفہرست(نواح ےم تام ۰) میں کلام 'عام 
پا یبان؛ ے معنوں می ٭ ؛ علی "ھا الہیات کی 


اطلاح تکلم اور ستکلم کے ساتھ آئی ھے ۔ اس کے 
مقابلے میں لفظ فقه باقاعدہ قانون شریعت کے معنوں میں 


ا استعمال ھونا رھا۔ اسی زمانے میں ایک نئی تبدیلی بڑی 


تیزی کے ساتھ ظاہر عوئی اور وہ یە کە علم کلام 
محض الہیات ھی نہیں بلکه مابعد الطبیعیات 
انداز فلسفہ جوھریت کا تھا.(اور 
سلسله دیموقر یطس 100510۲10 


سے راد 


عجیب بات ۓکە اس کا 


٤ 
اورابیقورس: وا م؛م تا ےجا ملتااے): وو کےمعنی‎ : 


ھوئے وہ اہین جو اول معتزله اور پھر راسخ العقیدہ 


تعلق رکھتے نھے اور جن کی الٰہبات 


گے سر جوعریت کارفرىا تھا [یہاں بھی تضاد 


عے ۔۔۔ ایک طرف معتزله اور پھر راسخ العتیدہ 


مسلمانوں کا خاص اپنا اور ذاتی حصه تصور کرنا 
هوئی 
اس کے متعلق یه نظریه کە وہ اپنی. ساخت میں ذرات 
میں اور لامتتاعی طور پر قابل تجزیه اور سلسل : 
نہیں ء اسقدراھم ے کم اس پر زیادہ زور دینے ک 
| ضرورت نظر نہیں آنی ۔ یورپ میں یہ نظریہ اگرچه 
سترھویں صدی تک ارسطو کے زیر اثر لوگوں ک نظر 

ہےاوجھل رهاء لیکن پ پھراسی زىاز٭میں یه دوبارہ منظر 
ا عام پر آ گیا : اول صفاتی اعتبار ہے (ہوائل ٥ارہقا‏ اور 
نیوٹن ۷٤‏ کے ماد) اور پھر مقداری اعتبار 
سے (ڈالٹن ١0؛اہط‏ مہ1 کے ھاں) ۔ ان تجربە پسند 


سة کی تععقات ا مسشعاتوك ات 


ہے 


ان 


نظریات سے موازنه عجیب سی بات عوگی ؛ جن 


ا ہیں محض قرائن ے کام لیا گیا تھا"۔ یہ وج تھی 


جس کی بنا پر متکلمین کو؛ خواہ وہ اپنے آپ کو 
: اشعری :کہتے ھوںء قدامت برست حنببلی محدین 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


علم زم اہم“ 


اپنا شمار حنبلی محدثین ھی میں کیا ےء علی ھذا ٴ 


صوفیه ے؛ جوعلم اور استدلال کے بجاے تصوف کی. 


ینیاد روحانی واردات (معرفتء خطرأت اور وساوس پر 
رکھتے تھے (دیکھے الفہرستء ص مم ؛ س ۲) اور 
حکما ہے جن کا دارومدارارسطاطالیسی اور نوافلاطونی 


وو ہم 


عقل پر نہیں بلکہ ایک ایسے هہادی کی تعلیم پر : 


ے جو بجاے خود حجت ھےے؟ یيە امام عمیشه دنیا 
میں موجود رھنا ھے اور اس کی تلاش اور اطاعت 
انسان کا فرض حے (مثال کے طور پر دیکھیے الغزا ی : 
المنقذ من الضلالء ٣ھ‏ ض رں ببعد؟ ممرازدلإہ0 : 
اءاہء٭-ہزز0:۶ط ٥‏ ٠ًع‏ آَاتدہ6 دہ!۸ ۷ز :راا۷۱ء۶؛ی 
ہمواضع کثیر) ۔ ایسے ھی تصوف کا وحدت الوجودی 
پہلو بھی ےء جسے هر گز اسلام نہیں کہا جاسکتاء گو 
اس کے الفاظ اور تشبیه و تمثیل ى نوعیت اسلامی ے . 
یه بڑی بدقسمتی ہے کہ الفہرست کے مقاله 
پنجم کا ابتدائی حصہ؛ جس میں کلام کے اس مفہوم 
سے بحث کی گئی تھی؛ ضائم ہو چکاے؟؛ لہذا عم 
اس علم کی ابتدا سے بے بر ھیں۔ یہی وجہ ےکهہ 
اس فن کی پہلی شکل جو ہم تک پہنجی ے؛ 
نتیجہ حخیز نہیں (وصوووٹل در 1۴ا لاگ 7113۷۱۲ 
تدفٴہ([۰ہء - ٣گ‏ د2 416سا ےم ےرم تاےءمںب 
خصوصًا طبع ۱٥جت١ء؛‏ تکمله) ۔ بایں ہمہ یە واضح 


ہے کہ 0 ا صدی ک ھجری کے اوسن ٰ 


و ؛()6 شیعد؛ فان اث زیدی دونوں؛ 7 


سس رط یں پ کو 
0 پ0 2 


۱ سے الگ رکھا جاتا تھا جاک کیہ ری ہے اع ہیں ارز چاھے تبیہ کے 


علم (عل م کلام) 





پیرو؛ (م) خوارج؛ 
۴ تارک الدیا ضوفیه۔ یه تیم غالبا اس لیے 
کک سس امت مس ا ری ےد 
الخیال تھا ۔ ۔ بہر حال معتزله اولیں متکلمین ہیں ۔ 
مصنف نے الاشعری کو طبقڈ سوم میں جگہ دی, 


نی , جس ہے صافب ظاہر ے کە وہ مذھب اشاعرہ کی اھمیت 
فلےۂ کے امتزاع پر تھا او سے کی ملاظ خواہ وھی !؛ 


سے بالکل بے۔خیر ےۓ بلک معلوم ہوتا ہے کہ وہ 


. الاشعری کا کر محض دل لگی کے طور پ رکر رھا ے 
١‏ (ص ۸١:س‏ ٦)۔‏ بہرحال .مھ کے لگ بھگ اس 
٠‏ کا انتقال هو گیا ۔ وہ الماتریدی کا ذ کر بھی نہیں کرتا 
عمارت کہے جو عقیدۂ ”'تعلیم' پر استوار مری:اون 
جس کا مطلب يہ ھے که ھمارے علم کی بنیاد آخر ' 


بھو ا و ۷ 


جس نے ٣ھ‏ میں وفات پائی ۔ الباقلانی کا سال وفات 
٣ھ‏ ہے؛ یعنی الفہرست کا جو قلمی نسخهہ عمارے 
پاس موجود سے (دیبا چه از ۱ءج٣ھ‏ ص :نہ) اس میں 
مندرجهہ آخری تاریخ کے چارسال بعد ۔ یه ایک حتقیقت 
0 7 
تھا کیونکھ اس نے راسخ العقیدہ سی مسلمانوں کو 
طبقۂ سوم ہیں جگہ دی ھے ۔ اس کے طبقه چہارم 
میں سے صرف اباضيه [رك ہاں] ک وکچھ اھمیت حاصل 
رھی ۔ اسی طرح ابن الندیم نے اس امر ری طرف 
بھی اض تسس ےر وت 
ظن و استدلال کے امکائات کہاں تک موجود هیں . 
ابھی تک یہ ممکن نہیں کہ ہم اسلامی 
نظریۂ جوھریت اور متکلمین کے نظام الٰہیات کے 
بنیادی اختلافات کی سلسل تاریخ لکھ سکیں اور شاید 
یه کبھی سمکن بھی نہ هو۔ میں ج و کچھ دستیاب 
ھوتا ے وہ کچھ حوالے یا چند مختصر ہے اقتباسات 
ہیں جن کا تعلق کلام کے بارے میں شروع شروع ی 
بحث و جدال ہے ھے ۔ الاشعری کی جو تحریریں محفوظ 
ہیں ان سے بھی اس سلسلے میں کوئی خاص مدد 
نہیں ملتی ۔ الباقلائی کی تصائیف ابھی تک حاصل 
نہیں ہو سکیں؛ لیکن ممکن. ہے کہ کبھی نہ 
و ہو جائیں ۔ خوٹس قسمتی سے 110:٥1‏ 


7 


30٠ 


000 حفضغط 


علم (علم کلام) 


نے اپنی تصیف مررں :سرک ۱ا زرا ۱1۰۱ا( ہی زمانة 
مابعد کے حوالوں اور اقتباسات لو بڑی محنت سے 


ہ۰ 


ترتیب دے کر ایک دوسرے سے الگ ٦ثر‏ دیا مت ا 


ان ے پتا چتا فا نان ال من [رك باں] 
العلاف معتزل (م وم یا مع نیز دیکھے 
ی10ا ص وم ببعد) مذھب جوھریت کا بانی تھا اور 


اس سلسلے میں دو معتزل علما. یعنی هشام بن الحکم: 


[رلك بآں] )(م ۱ھ [؟]: می میا ص 
بہعد) اور نظام (م .۳۱ھ ۲۲7 1ء ضص ۹ہ۱ 


ہے۱ 


کسی زاستے سے ان تک پہنچا ہو معتزلہ ھی میں 
پیدا ھوا؛ البتہ یہ کہنا مشکل ہے کہ معتزف 
نظام جوھریت کلام وکمال وھی تھا جے عم آ گے 
جل کر بتکلمین کے دلائل اور براھین کے اندر 
کرفرما پاتے ھیں- یہاں اس نۂ نظام کی تفصیل ى ضرورت 
نہیں ( نفصیلات کے لیے رد به اللہ)ء البته مہ11 
کے حسب ذیل حوالوں کا ذکر کر دینا خا یل از 


علم (عل م کلام ) ۱ 


ا (سلااہ: مہ بیعد؛ لیکن اس سمعلے ی 
نوعیت کو دیکھتے ھوے بے بات کچھ قرین قیاس 
معلوم نہیں ھوتی کہ شروع ڈروع "کے جدال پسندد 
اپنے مباحث کو مستقل عور بر ضط تحریر میں لاتے 
ھوں گے یا یه کە اس بت کی عام اجازت تھی 


کە جس کا جی جاے ان کی نقلیں تیار کرتے ھوے. 
دوسرے عالکگ می ان ي::اشاعقعت کرے ۔ 
مشہؤور عالم دین اور بزرل صونی جنید ره باں] 


'(م ے۹ ھ/۹۰۹ع) ک پرانی شل ۶ ""‪0"ھء 
بعد) نے اس کی مخالفت کی۔ گویا یه نظریه خواہ . 


فائدہ لةہ ہو کا جہاں وہ خاص طور پر اس سے بحث : 


رتا اھ 


ہ: ص ہپ بعد ہم ببعد؛ ہے١؛‏ ۱۹۱ٴ؛ 
پیم ببعل سہں بعد ہو إروم؟ صفحات ۱۹۰؛ 
٥م‏ اور ہم سے واضح ہو جاتا ےے کہ زمانے کا 
اجزاے لایتجزی (جواھر) میں ایسا تجزیہ جس کا 
مزید تجزیه نہ هو سکےء یعنی یه امر که زہانے کا 
لا محدود تجزیہ ممکن نہیں ء وہ خیال سے جس کا 


کے مسائل سے ہوک جیسے الغزالی' کے 


. گفتگو کرتےء بند دروازوں 


ان کے بارے میں کبھی انحاد کا گمان نہیں 
ھوا ۔ تاعم وہ علانیه فرماتے تھے که جو یاے حق 
کو ھمیشهہ اس الزاء کے لے ثیار رھنا چاہھیے که 
اے ملحد کہا جانے (مم۱۸٥۱۸۰ہ0‏ : 8۶۱۷ ء/۷۰۱٢‏ 
مزید دیکھے القشیری : رسال بولاق 
روہرھف صض وسم ببعد) ۔ سثله توحید؛ یعنی 
ذات باری تغان یىی عے مر 
ہے اندر کرتے ۔ یە کہنا 
مز ہر ٢‏ کل ان با 6ا علق ان سم 
الرسالة 
القدسیه یا الاقتصاد یا التنتازائی کی شرح عقائد النسنی 


صضص ہے؛ا؟ 


وہ طلبہ ہے جب کبھی 


,میں ملتے ھهیں ۔ یه مسائل لازما بہت زیادہ گہرے۔ 


اورھالا ای ترمت کی مزنک بن کون عم 
نے بڑے معاندانہ اور غمِ و غصے کے انداز میں 


سلسله زینو ر0ممع) کے اس قول مغاثر (0٥٥٥ئ‏ تی 


پہنچتا عے جس میں وہ اا۸ اور کچھوے کی مثال 
پیش کی گئی سے اور جس سے اس قول کا حل 
مقصود تھا تاکه حرکت کا امن ابت هو جائے 


(د یکھے 129 ج۵0۵آ,!!: ۰:۱۷ 07۳9۶]اً ‏ زری1ص 7ر۶ ص 


ہ٢‏ تا ۱مم)۔چونکہ ابن حزم اس نظریے کا شدید إ 


بالخصوص اس کی پوری تفصیلات دے دی ہیں 


۱ شائل لت کی 





پیش کیا ے؟ وہ گویا ان منکران:خدا کو ان 
دنویپ چو ای لایا تھا ۔ گو اس 
کے جواب میں متکلمین کە سک تھے کھ ابن 
رت نہیں تھا؛ اس نے 
کوشش ھی نہیں کی کہ ان کے مقصود و مدعا کو 
سمجھے ۔ معتزله تو راسخ إلعقیدہ علما سے. 
پہلے اپنے :عقائد کی اشاعت کر چکے تھے؟ چنانچھ 
تقریبا . .م/, ,. ,ء میں لکھی عوئی ایک کتاب 
تک محذوظ ہے ء جس کا مصنف ابو رشیدہ 


(۸۸۷۸۱۷۱۵). 


مر ام کلام) 


معتزاۓ التذهب تھا (8 20 ؟ 4158 .ء۸ ءااجوجدالًۃئ, 





۱ ااءكيهةاا : ب00 ۸۸ ٠‏ ۱۷۶ا( 2ٛ1 فطمک ندمامرمٌھا+ 


او سو وت کے 


قلمبند کر دیاء لیکن نظریة جوھریت کی بنیاد پنتزل 

نہیں بنکه نوافلاطونی فلسفے کے ماتحت (دیکھیے 

سطور آئندم) . ۱ 
*:نہرست (طبع 00+٤۴‏ 


ھے۔ 


+م تامہ) کی تصنیف ے 
مھ 
حلدون (م ۸ مہھ/ 


نیا پہلو 


ترجمذ 09ا8 ١06‏ 
7۰ صہدیؤں کے بعد مقدمة ابن 
٦م‏ را میں اسی نظربے کی نشو و نما کا ایک نیا 
تاوو:ترجمة ناک اص مم ہتایئہ) میں ایک باب 
قرآن مجہد کی آیات متشابہات ے متعلق ہے ۔ یه باپ 
بعض مخطوطات ۰ نیز بولاق کے نسخوں میں موجود 
نہیں : چک اع جے کہ ابن خلدون نے اس کا 
اضافہ بع میں اس “خیال کے ماتحت "کیا کہ (,) 
ان آیات کے بارے میں اس کا نظریہ اس کے عام 
موقف کا جزو لازمی ہے اور یه کە(م) الٰہیات کے 
بعض عاع یت مائلن سے 
نہیں کی تھی۔ علم الکلام کی اپتذا کا سر اس 
نے زیادہٴ تر اس طرح لگایا ھے کہ شروع شروع میں 
اس علم ک5 ک غایت ید تھیٰ که آیات متشابہات کی 


۰۹ 


٠‏ اس نے مو الّنی اق علی لع ات 


+ یق ه 


علم (علم کلام) 
ہے ےت 
وہ قطعی طور پر ان ک تاویل کو رد کر دیتا تھے 23 


رٹ 


مہ ےہ 
١٠٢‏ ٭ مجع 


۱ ایت سحکمت عن آم الکن 27 


ساتحابۃ تہ اي 
+نےم؟تاجمو؛ جَ 
٦ت‏ نت تَاریٔىم؟ پت یعلم کاو لا لف 
طبع بولاقی ہے رھ ص ےب تا رم ہوا 


تائید میں دلائل پیش کے جائیں ؟“لہذا اس کا ' 


آغا زکسی فلسفیانةٴدباؤ کی بە نسہت تفسری ضروریات 
کی بنا ہر ھوا دا خلدون کی یھ راے ضرور 
حق بجانب ھےء لیکن یہ اسز بھی یقینی ہے که بعض 
خارجی تصورات کے زیرِ اثر علماے دین مجبور ہو 
گئے کہ ان آیات سے فائدہ اٹھائیں تاکه ان انلاہ 

تصورات کے جواز کی کوئی سند مل جا ۔ بہرکیف 


واخر فشتے ا 
الذین آئی ریم کت نشین 


صسحچھ ۰ 


فاما 


72 
صا وھو۔ہ۔ 3 


ین سض 2 کے ال 1 انیب 
(۔ [ال عمإن]: ے) یعنی وھی تو ےا جس نے تجھ 


ھمارے ساسنے آتا حے۔ ۲۴ 0706ت اد0 کے منن(ص ھ۶4 پر کثات نازل یی جس یق بعض آیتیں کم یں اور 


وھی کتاب کی اصل جڑ ہیں اور بعض مشابہ عیں 
توجن لوگوں کے دلوں میں کجی ہے وہ متشابہات 
ک5 اتباع کرتے ہیں تاآئہ فتنه برپا کریں اور مراد 
اصلی کا پتاٴ لگائیں حالانکہ مراد اصلی خدا کے سوا 
کوئی نہیں جانتا اور جو لوگ علم ہیں دستگاہ کامل 


سے 


لائے یہ سب ھمارے رب کی طرف ےہ ہیں اور 
نصیحت تو عقلمند ھی قبول کرتے ہیں) کی تفسیر 
اس نے یوں کی نے (نیز دیکھے البیضاوی؛ طبع 
وم س ہ) کھ ان آیات کے معنی 
صرف اللہ ھی جانتا ے؛ انسان کو فضول قیاس آرائیوں 
سے مجتنب رھهنا چاھے؟ چنانچه عملی طور ہر 


اس کا طریقة کار یہی رھا کہ ان تمام آیات قرآنی 


١٠٢ ! ۲اوہ‎ 


کو نظر ائداز کر دے جو اس کے نظریه کائنات کے 


سطا بی نہیں: مثلٌ جن آیات میں ".0× ےہ 


یا جن کا مضمون یه ھے کہ دنیا کے متعلق ہم 


جن مہا ھا عو ا 


ابن خلدون کے یہاں اس کی عام وسیع الخیالی اور خالضٰ ۔ 


یں اس شی و و ور مس 
کو کک و ا6 


نہ بڑھیں ۔ 
تاویل و تفسیر کی یہ سفکلات یا نامکن 


(۸۸۷۸۱۷۱5٢. 


علم (عل مکلام) 





اڈ تھین جن کی بنا پر علمٴ کلام کا آغاز ھوا اور 
قرآن مجید کی آیات پھاہتات سر ات ذمنات لے 
کے متعلق جیے جیسے کوئی خیال مرتب هوا اس 
میں نئے نئۓے فرقے پیدا ھونے لگے یا ان کا لفظی 
مفہوم لیا گیا (تشبیە؛ تجسیم) با یه کہ الہ کے 


معاملے میں ان کا منہوم مختلف اور ہمارے علم سے : 


باھر عے (تنزيه) یا یه کہ ان صفات الٰہیه میں 
بھی جن کا مفہوہ بالکل وان ضح اورلفظی ے تنزیه ہے 
کام لیا جائے کیونکه ان سب کا تعلق ایسے تصوراتِ 
ہے عے جو عالم رض ۓماورا ھی ا اسائجه 
معتزلہ اسی تیسرے نقطہ نظر کے قائل تھے ۔ ان کے 
اور طبقھ اَل یعنی تشببہیوں؛ کے درمیان وہ علما 
آتنے ھیں جن ا کہنا یه تھا کە همارا عقیدہ وھی 
ےہ جو اسلاف کا ۔ یوں راسخ العقیدہ جماعت کو 

بھی مجبوًا ا٘دلَهُ عَقليْه کا استعمال کرنا پڑا ۔ یہی 
زانه تھا جب الاشعری کا ظہور هوا ۔ انھوں نے عقل 
اور نقل کو تطبیق دی؛ تشبيه کو رد کر دیاء ان 
صنات کو تسلیم کرایا جن کا تعلق تصورات سے حے 
(بثلا علم؛ قوت: ارادہ؛ حیات) اور سلف کی طرح تنزیه 
کی تحدید کی ۔ الاشعری نے ”اسمم' ””بصر“ ء ' کلام 
قائم .بالفی“' کو تسلیم کیا ہے معتزله ہے ان 
کے اخلاقی موتف (اصلح؛ تحسین ؛ تقبیح)؛ معاد 
اور سزاو جزا کے سسائل پر بحث کی سے اور 
اىامية' ہے اصول: حکوت ہر از ثابت کیا کہ 
یه اصول دین میں شا 
سہولت کے لے لسں پر اتفاق کر لیا تھا (اسی 
ضمن میں دیکھیے 'ُ ۲ اااطذاہ0؛ در برہ٭۰ءا١١۷٢‏ 
تفص ١۹‏ پے ےہ اس سلسلے میں دوسری بڑی 


مل نہیں بلکه لوگوں نے صرف | 





' ثابت کیا۔ یہاں یە بات قابل توجە ے کە ارسطاطالیسی 


علم (علمڈلام) " 


نوافلاطونیوں کے نزدیک جوہر کا مطلب بطور 


ا 





اصطلاح فلسفه يہ تھا کھ وہ اصّل ماد (جوھرہ 
٭ووا:طںء) ے - پھر ”خلا“ بالکل وھی چیز ے 
جس کے لیے ونںناء ٥سا‏ نے ”'خال ی“' (مھمجیں کا 
لفظ استعمال کیا ؛ الباقلانی کی راے ہیں ایک عرض 
دسی دوسرے عرض میں موجود نہیں ھوسکتاء علٰی ھٰذا 
یه که دو زنانی جوار کے دربیان اس کا سلسله 
بھی قائم نہیں رہ سکتا (دیکھے ابن خُلّدون: طبع 
٠٭٠٠٥۴٥03۲()؛‏ ضط ہ۱ ١ر‏ وترجمڈ :ا8 :0؛ ٣ى‏ ۔٠)۔‏ 
یوں الباقلانی نے ارکان دین کے مقابلے میں ان اصولوں 
کو انوی حیثیت دی ۔ اس کا نظریه یه تیا کھ 
ازروے منطق انفساخ دلیل کا مطلب خود اس شے کا 
انفساخ 0200 چم پہنچایا گیا 7 
علىی ہٰذا اس کے برعکس ۔ ان اصولوں کو اد دلّذ مذھب 
' کی حیثیت حیثیت دی گئی ۔ چونکه مذھب سچا ے؛ لہٰذا یه 
اہول ہے ہیں ۔ ظاہر کہ جو لوگ 
اس نظام کے معمار تھے صوری طور پر ان کی منطق 
بہت زیادہ مضبوط نہیں تھی ۔ یه دوسری بات ے کهھ 
وہ اپنے دلائل میں بڑی ذھانت سے کام لیتے تیے ؛۔ 
چنانچهە یہی راے ابن حَلدون کی ےے 
ظاھرے کہ ابن خلدون کے مقدہے کی تاریخی تدرو 
قیمت کا آغاز الباقلانی ھی ہے ھوتا ےے ۔ وه ابن 
حزم کا کبھی ذکر نہیں کرتاء جو ایک آزادہ رو 
عالم دین تھا اور جس کا انتقال مھ میں عوا تھا ء 
ٴ لیکن اس نے امام غزا یل کے ایک استاد امام الحر 
(الجوینی [ركهُ یآں]ء م پرےمھ) کی دو ۔کتابوں کا کو 
کیا ے؛ جس کا وجه محض ان ک 


۔ پیر یە ۰ی 


گی شمہسرت حے 


زوش وت کر اک ٹر کی مور دی 1 


کوئی تاہاں ححّ نہیں نا ۔ ان کے فوبا بعد 


کے ۔ یوں اس نے ا 


جوھر الفرد اور الجوعر القاا کو" جی کے متعلق وہ خوب سدجت ۳ ان سے دید سن 





منص 


عاص (علمم کلم ) 


صوری منطق ھی نے. انییں مجبور کر دیا کە گه انی 
اساسات فکر کا از سرانو جائزہ لیں اور اس کے بیشتر 
حصّے کو رد کر یں ۔ اب انھوں نے الباقلانی ھی 
کی طرح اس استدلال ہے نہ لینا چھوڑ دیا کہ انفساخ 
ثبوت کا مطلب خود اس شے کا الفساخ ہے جے 


۹ 


5 


ور و فگر کا ایگ آله ھے؛ فلسئے کا حصه نہیں ۔ إ جو طریقه اختیا رکا تھا الغزا ی سے اس کے ترک کی 


علم (علم کلام ) 





أٍ إ ابتدا ھونی اور اب پھر ارسطاطالیسی نوفلاطونیوں 


ثابت کیا گیا ہو ۔ انھوں نے اپنے لیے جو نے نئے . 
قطعی طور پر الگ رکھا جس کی بنا ایمان باللہ پر 


دلائل اور براهین. وضع کے وہ بڑی حد ٹک فلاسفه کی 
طبیعیات اور ما بعد الطبیعیات 


سے 


مأاخوذ تھے اور یوں 


تل ٌ رکھاء جسے 


8 ا رت رات ؛ 


کو کت بھی موجود تھی جو 
فلسفیوں نے اختیار کے کیونکہ یه ایک حد تک 
حود ان الحادات کے سمائل تھے جو زمانه ماضی 
میں پیدا عو چکے نھے ۔ اس نۂ 


اس نۓ مدعب کی 


أ1 


کہا چاہتا ے اس کا مطلب اچھی طرح ہے واض 


زمام قیادت الغزا ی اور الرازی (م ۹. +ھ) کے ھاتھوں . 
میں تھی (الرازی کے سلہلے میں خاص طور پر دیکھے . 


ء٘نا:12اآەن)؛ ڈر برمایآ ہم(ز: 
ان کا راسته اگرچە طریقة 
خلاف ضرور تھا لہ 


لیکن اس کے باوجود ابن حخلدون 


۳+ جرح قاےمم)۔ 
قدما کے ایک حد ِک ‏ 
ا نہیں تھی ۔ 


ی راے ہیں دنن السنات ین سے جو کوئی : 
فلاسفه کی تنقید کرنا چاہتا ہے اسے انھیں بزرگوں . 
کی تصانیف سے رجوع کرنا چاھیے؟: لیکن یاد رھ ٰ 
که الرازی نے تاویل ہے باضابطه کام لیا اعے ُ 


( زع ا0ء ص ے۲م) حالالکه ابن خلدون تاویل کا ؛ 


شدید مخالف تھا اس ك خیال تھا کہ الٰہیات میں 
سلف ھی کے راستے پر چلنے کے خواہشمند متکلمین _ 
کہ لیے بپٹر ہوا کہ وہ متکلمین کے قدیم طریقے : 


پر کاربند رہیں ۔۔۔ کیونکە عل مکلام صحیح معنوں 
میں موجود ھے تو یہیں ۔۔۔ بالخصوص یہ کہ امام 
الحرمین کی تصنیف آرشاد کا مطالعه کریں ۔ بظاھر 
مطلب یہ ھے کہ نظریهة جوھریت کے حامیوں نے 


او دم ا و کے ود 


۰ 0 0 --- 0 سا 


.- نظریات کی تجدید ھوئی ۔ الغزا ی اور الرازی ے 
بعد الہیات اور فلسنه آپس میں اور بھی زیادہ 
خلط ملط ہو گئےء هی کھ دونوں کا مووع ایک عی 
ٹھیرا ۔ بایں مہ متکلمین نے فلاسفه کی طبیعیات اور 
مابعد الطبیعیات کے مقابلے میں اپنے اس موقف ”دو 
تھی اور ان عقائد کی حمایت میں جو احکام الٰہی پر 
سبنی تھے عقلی دلائل اور براھین ا۔تعمال کرتے 
رعے ۔ فلسفه اور الہیات کے درمیان اس خلط مسحعثت 
کی مثال کے طور پر ابن خُلدون نے الببضاوی (م ٥ہ‏ م/ 
)کک طوالع کا حواله دیا سے ۔ البیضاوی یىی 
تفسمم سمبر القرآن کا مطالعد کیجے : نو ابن خُلدون ج و کچھ 
ج 

ہو جائیگا ۔ علماے عجم نے جو الببضاوی کی پہروی 
کرتے تھے اپنی تصانیف میں یہی طریقه برتا ےہ 
این خلدون کے زمانے میں جس قسم کا عل م کلام موجود 
تھا اس کے بارے میں اس کی راے کچھ اچھی 
اس کے ایہامات اور اطلاقات ہے گویا 
خالق کی حمایت نہیں بلکە بے حرمتی ھوتی تھی ۔ 
آب: کلام کى "کوئی ضرورت بھی نہیں تھی ۔ یه 
ملحدۃة اور مبتدعة کے خلاف ایک مدافعانه 
کے تھاء لیکن یه دونوں جماعتیں معدوم عو چکی 
تھیںء البتة یه ایک شرمناک بات تھی کہ جو 


سے 


شخص سنت ہے پورے طور پر واقف ہے وہ دین کی 
حمایت میں کوئی دلیل پیش نہ کر سکے . 

اس کے باوجود کلام کے سامنے کئی منزلیں 
باقی تھیں؟ چنانچھ. الفضا لی کے مبختصر سے رسالے پر 
البیجوری نے جو۔شرح لکھی ےہ اور جس کا ذ کر اوبر 
آ کا ے ۔اس چے نظام متکلمین کے مزید نشوو نما 


' پر کاقی روشنی پڑتی ھے ۔ متن اور شرح دونوں 


کی ای : ۰ 


0۳و 


(۸۸۷۸٥۱۴۱٥٢. 


علم (علم کلام ) 


کا انداز تقریبا جدید ے ۔ الفضا ی نے ۲۱ء میں اور 
البیجرری نے مم ١ء‏ میں وفات پائی ۔ ان تصتیفات ! 
پر متکلمانهہ طریق کی کی عو ای ےہ 

کتاب کے نام کفایةً العوام کت نیز 
متن ے تائیدی ببانات ہے کهە اس میں اتنا عی کچھ 
درح کیا گیا ے جو نجات کے لیے ضروری نے؛ مذعب _ 
کے علق خالص عقلى نقطۂ نظر کا اظہار عوتاے ۔ 
شرح تمام تر نظریةۂ جوھریت کے استدلالات پر سبنی 
ے ۔ طبیعیات اورمابعد الطبیعیات پر بھی یہی نظریه : 
چھایا عوا ھے ۔ تن ہے پتا چلنا ھے که یہ تصنیف 
الغزائی کے اس مراسلے کے جواب میں لکھی گئی ٴ 
تھی جس کا عنوان اسی سے سملتا جلتا ے؛ یعنی 
الجاء العوام عَیْ علم الکلام؛ تاھمْ اس کا 
یو اظہار نہیں ھهوا ۔مذکورۂ بالا رسالے 
میں الغزا ی نے اس امرکی مذمت کی ے که عوام کے | 
سادہ مذعب کو عقلی دلائل ہے بگاڑا جا رھا ے 
اور اس میں بڑی دانائی ے انہ طریقوں کی حمایت 
کی ے جنھیں آج کل ہم نفسیاتی منہاجات سے تعبیر | 
کریر کے ۔ یه بات اور بھی زیادہ تعجب ائگیز ے 
"لبوکە آج بھی نئے نئے تصورات کی تائید میں 
غیر ندھہی (۲واںنع) ریاست کے اقتدار ے کام لیا 
جاتا ےء لیکن الغزا ی نے شسروع ھی ہے متکلمِن 
کہ نام اور طریقے کی مخالفت کی تھی ۔ امام موصوف ‏ 
ایک طرف تو اس نفسیاتی حقیقت نے واقف تھے کد ا 
اگر کسی شخص سے اس کی مرضی کے خلاف کوئی ' 
بات منوائی جائے تو وہ بدستور اپنی برانی راے پر 
قاثم رعتا ہے اور دوسری جانب ان کا <یال تھا ” 
نظریے کو فلسنیانه ٹھیرانا غلط ے کت 
وہ اس سیر کوئی خاص ذکر تو نہیں ” .رے 
7 الٰہیات کا کوئی ملط٘ص ایک 0 
حیثیت ہے پیٹ کیا ھے (مثلا رحالةٗ القَلسیّة 
اور الاقتصاد میں) تو اس کی غلسفیانہ گہرائیوں 


کہە 


ےَ 


: نظریۂ جوھریت 


: اپنی رعنمائی کے لیے 





علم (علمکالام) 
' تک جانے کی مطلق کو ٹن نی گی عقاد یف بات 
ان کے لیے ناسمکن تھئ: لیکن ہذکورۂ بالا دونوں 


س تصنیفات میں جمله عقالد کی تلخیصش کر ھوے 


اس کا جو خاکه مرتب کیا کیا تے امن من و 

حق بجانب تھے (اریعین؛ ےھ ص یم ببعد) - 

اق کے آئؤڈنت امل اففلله بحض ارنطاطالیسیٰ 
اور وفلاطونی تصصسورات کے ایک ملغوبہ ے ۔ 

ان کی جو کتابیں دستیاب عوٹی ہیں ان میں 
ایک متشکتانه انداز کے باوجود بڑے احترام کے ساتھ 
فلسنے ے بحث کی سے ۔ اپئی دوسری تصانیف میں. 
شاید اس خیال ہے کہ اسرار دین کا سمجھنا ھر 
آدمی کا حصه نہیں (اس کے وہ خود قائل تھے اور 
اس پر ان کا اور سب سسلمانول > عمل تھا) انھوں نے 
کی دھجیاں اڑا دیں ۔امام غزا لی ی ان 
پراسرار تلمیحات کی وضاحت بھی غالبًا ان کے اسی 
طرز عمل سے ہو جاتی ے جن کو ”'غزا ی کے 
ہار کے سیر کگاھانا و ارات ٹکو سے 
بارے میں ۴ ٭0ل۲ن60 .ط.1]: در 0۲واوز م٭ءط٢٠‏ ١م‏ 
تا ٠+‏ م) ۔ متکلعین کے متعلق امام غزا ی کا جو رویه- 


تھا اس سلسلے میں مزید کردا لے رن 
' الغزا ی (نیسز دیکھے المتقذہ ض نر بعد؟ بتکوة 


2 
سی" 


الانواں قاھر جم رھ ےم ببعد), 

ية بڑی اہم “بات ے کہ عصر حاضر میں. 
مسلمانوں کے اثدر جو:اصلا۔ی تحریکین پھیل رھی 
ہیں ان سب نے فلسفة جوعریت سے رشته:توڑ کر 
بالەموم پھر ابن سینا [رك باں]ء۔ 
زشذ [رك باں] اور ۔ارسطاطالیسیون سے رو 
کیا ےہ - جمال آلدین انغانی ار بآن؛ نیرز 


ابن 


۶ .نا ۴۰ مور ۔چ0وز وہ (1[0۷۱بزأو٥؟ڑ‏ ١ھ[2:۷(7‏ 7 


0 
برج 


پاالان ٢۸۷۱۱:۱۱۱۰۰٣تیٰز‏ "١ء:ل‏ ئا مواو| 'ما|؛ 


۰ں باب ر؛ٴ٘عازت۸۵اہ0 : ٤۶۸‏ لاءز!ا مھ 


لائیڈن ۳۰ ۱). 
+ہم ببعد) اور ان کے دوست اور شاگرد 


ي 


پے 


(۸۷۸۱۷۱۵٢. 


ملم رٹ یج 


مخملہ عہدذہ ان سا2 


ھیں ۔ ائیوں نے امام غزالیٴ ھی کے طریق پر : 


جس کا سلسلہ مدت ےہ بشططع ہوچکا تھاء اپنا ‏ 


عمل جاری رَدیا ۔فلہنۂ جوھریت ایک معین 
صورت احتار کر چکا تیا اور اب اس میں اور 
کارھم کی ود سی می کر لزق بای نہ 
وھا۔ تیا ۔ اپنی اصل کے اعتبار ے. ختی نہ معتزله 


کے یہاں بھی آ ہے سسللمه عقائد کی مدائعت کے لیے . 


استعمال کیا جاتا تھا ۔ آزادانہ تحقیق کے سلسد میں 


اس سے لبھی مدد نہیں لی گئی: للہذا یه ایک قدرتی : 

دلائل عقليه کے ذریعے پایه ثبوت تک پہنجانا اور 
کر لیںء گو عین سنکن سے لہ جس طرح جنوں کے 
'(الایجی : المواقف) احصاء العلوم میں الفارابی 


سے 
لت 


سے : ۰ سو ا رھ تا 
بات تھی کہ عصر حاضر کے سسلمان اس قتنع تعلقی 
بارے یں قرآنی عقّیدے(۳ از 001۵ : چپروعہ ایور ۳۱۸۱وگا ٢‏ 
اثبات میں نظریة جراثیم ےہ مدد 
کے متعلة 


ے معلق 


ص ہے۔) کہ 
پی جانی مغرب 
کی نئی نئی تحقیقات ایک دفعه پیر اس میں 
زندگی کی جھلک پیدا هو جائے ۔ بہر حال اس امر 


ے؛ بعینه جوعریت 
'ص 


پے 
شستث 


تاریخ فسفه میں نظریڈ جوھریت منحکرین اسلام کا 
سب سے زیادہ بدیع اور اچھوتا اضافه ے . 

ماخحذ: بیشٹر مآحَد اوپر دے دبے کے ہیں۔۔ 
مادۂ الہ کے تحت جو مآخذ درج ہیں وہ تقریباً سب کے سب 
اس سے میں مفید ابت ہو سکتے ہیں.۔ ان میں' 
حسب پیل کا اضافه کر لیجيے : () ۳مرازدل[ون: 
ہما ول ولف صءوریأه ا٢۷۱‏ حائیثئل بووھگ . ںوہںعےف 
یمواضم شیردء, بالخصوص باب م؟ (م) وھی مصنف : 
تڑە۸اماہ نا( .1۷ ءآراووهاز؛ام ۲1:00٥‏ در بیرزآبری([ 
۵۰ ۷٤٤٤ع76۶)‏ ۰ع)؛ جلد ١‏ پاپ و ضص پ سم ببعد٤ۂ‏ (م) 


0۲آ 0ا ١١‏ : جصماظا سط ثراو طمازرار :ا ١٦ا‏ نباە0)؛ ۔ 


501886 +درع اص ہو ببعذ)(م) یل نصہ نصن۷۷۵( : 
مائ٭ەیظ دہ:ا|ٴ تف::0 ما؛ طہع و مترجمةٔ ]۸100 ,3ء 


پٹ ۱۸۲١‏ ۔ ہہہ۱ع:؛ 10000122)٠(‏ 5 :عرنا 


کور رہش 


(۸۷۸۱۴۱5٢. 


ے٣۳‎ 


الغاليه گۓے ستازترین نیب | اوھ 6ل یو 


علم (عل م کلام ) 






:اااوہ٭ اط ۳٠٢٢۷۰‏ ہ٦۵‏ :1:۷۹۷۰ بروق 


۷ :ہا جچہراما؛ بین مھ ۹ کذبدر موظہّ رہز 


۱ 09 ,511۱۷۱ ۲:راء: !اہ 0ور ۰ .۰۱۷٥۷٠١‏ از رول : 


(ہ) عا(۳ :ا نان 1۷۶ا!ا(۷١ہ4۱ھ۸‏ م٘ہ ٘ابلؤ(:رمق؛ 
ھامہرگ و لائپہزگ ۸۰ ےم تا می (یه 
میری نظر سے نہیں گزری). 


(0ل0.0.۱۷۸۸008۸]) 


× ۔ علم الکلام اسلام کے دینی علوم میں پیأ 
ھے ایک علم ے؛ جس کا مقصد عقائد دینیه کو 


مخالفین کے شکوئ و شبہات کا دور کرنا ۓے 


علم الکلام کو علوم ىک ایک ایسی شاخ قرار دیتا 
ے جو انسان کو اس قابل بنا دیتی ہے که وه 


اخارقک۔ رف کرد ھاند کرام نان کے 
اور ان کے مخالف آرا کا رد کر سکے . 
کو کبٹی فراسوش نہیں کرنا چاٹھیے که 


گویا علم الکلام عقائد دینیہ کے اثبات کے 
لیے دلائل سہیا کرنے کی خدمت بجا لاتا ے اور یوں 


ا ایمائیات کا دفاع کرتا ھے اور اس سلسلے ۔میں وہ 


اف و ول دی انت کا بارے میں سی 
۱ والوں اور منکرین کے خلاف قدم اٹھاتا ے۔ یه بھی 


کہا گیا ے که الکلام وہ علم عے جس میں احوال 
مبدأً و معاد ہے قانون اسلام کے نہج پر بحث کی 
جاتی عے (عبدالنبی : دستور العلمام) ‏ شرح العقائد 
النسفیة میں التفتازانی کے قول سے مترشح ھوتا 
عے کہ علم الکلام وہ علم ہے جو دلائل کے ذریعے 
عقائد کی معرفت کا فائدہ دیتا ۔ مقدمة (بحث علم 
الکلام) میں ابن خلدون نے لکھا ےہ کہ علمٴ 


لائی جاٹی ے اور جو اعل بدعٹ تذمب: مل 
سے روکردانی کر کے عقائد ایمانیه میں شک کرنے 


6 ا و 


(07 


علم (غلم کلام) 


هك 


علم (علم کلام) 





لگتے عیں؛ ان کی تردید مقصود عوتی ے 
میں سب سے بڑا عقیدہ توحید کا تھے ۔ ملا علی 
التاری نے علم الکلام کو اسول الدین قرار دیتے 
ہوے لکھا ھے کہ یہ وہ علم عہ جس میں ان 
چیزوں کے بارے میں بحث کی جاتی ھے جن ہر 
اعتقاد (ایمان) رکھنا ضروری ے (شرح الفقه الاکبرں 
ص ۱۱۳). 
علم کلام محيح ہعٹوں میں ایک 
اسلامی علم ہے ۔اس نے اپنے آپ کو سسلم دینی 
معاندرے تک محدود رکھا اور و عیسائی 
الہیات ے تطمًا الگ تھلگ رعاء جو بالکل اسی 
تھیں ۔ [یہی وجہ ےہ کھ ججووان1ادداہ:اء8 کا ترجمه 
علم الکلام کرنا صحبح نہیں سمجھا جاتا ۔ علم 
کلام کو فلسفه یا حکمت کہنا بھی درست نہیں 
کیونگہ یہ خالصر دینی اسلامی علم ہے جبکهہ 
حکمت میں سسلمانوں کے علاوہ یہودیوں اور 
عیسائیوں نے بھی حصہ لیا ۔ اسلامی علم کلام صرف 
سسلمانوں نے پیدا کیا] ۔ عملا کلام ہیں وه تمام 
مواد بالواسطه يا بلا واسطه طور پر شاسمل ھوتا 
گیا جو دینی اعتقادات کے ثبات کے لے ضروری تھاء 
مثلا مبدا اور تخلیق کائنات کے بارے میں اھم اور 
مفید عقلی دلائل کو باقاعدہ ایک نظام میں ڈھال 
دیا اور متاخرین کی اس کوشش کے باوجود کە عام 
الکلام کے مسائل کو فلسفهہ و تصوف کے مسائل 
سے ھم آھنگ کر دیا جائے؛ کلام نے اپنی انفرادیت 
:قائم رکھی اور وہ اپنے بنیادیء یعنی دینی ئنقطۂ نظر پر 
قائم رھا ۔ اس نے اپنے آپ کو وحی و الہام (فرآنْ و 
سنت) کی حدود کا پابند رکھا اور اس عقیدے پر عمل 


کیا کہ وحی و الہام ی یے حدود؛ حدود صدق و 


راستی کے ہم معنی هیں۔ بر صغیر کے متأخر مفکرین 
مثلّا ملا عبدالحکیم سیالکوٹیء مجدد الف ائی 


ے؛ ان عقائد ! 


اور یہودی ' 


کے نام 





شاہد وی اللہ اور دور جداید میں مصر کے محمد تلم 
اور پاکسنان کے علامه محمد اقبال کے افکار کو اس 
مرےسد بطور شہادت پیش "کیا جا سکتا ے . 
وو ائیڈن: میں علم الکلام کے مقالہ نگار 
0 .0 نے امںمعلم 
نفوذ کے ذکر میں لکھا 
اثرات کے باوجود ید حقیقت ے 


میں بیرونی اثرات ہے 
سے که بعض پیرونی 
ِ کە علم الکلام 
نے خالصسۃة سلم سعاشرے میں جمم لیاہ 
جہاں اس نے اپنی اصلیت کو بوری طرح محفوظ 
رکھا (نیز دیکھے رر:ماںہ::7 ءاہہواء:] وہل 7 - 


ناوچہ5وااراط /ءو) ص ۲۲م)۔ [اسلامی عقائد پر ہرونی 


اثرات کا ذکر مستشرقین ا محبوب سنغله ے, لیکن 
صحیح تنقید و تحقیق ہے اس قسم کے خیالات کی تردید 
عوتی تھے ۔ بعض اتفاقی ممائلتوں کے باوجود اسلامی 
علم الکلام سستقل حیثیت رکیتا ے]. 

علم الکلام کے بارےمیں یوں بھی کہا جاسکتا 


ے کہ یہ اسلامی علوم نا ایک ایسا شعبہ ہے جو 


دینیات اور فلسفے کے بین بین ہے اورجو علوم و 
افکار کے ان دو متضاد نظاموں کو مربوط کر دینے 
وا ی کڑی کی حیثیت رکھتا ے۔ عم اسلامیات کے اس 
شعے کو ہجا طور پر فلسفیانه دینیات یا دینیاتی نسنه 
سے بھی یاد کرتے ہیں _(دیکھے زیید احمد : 
1161۳81۸۷۲۶" ان٤۸4‏ ہ٤‏ ۲۸۸| ]ہ ہمٴاہزانعصی میر[۔'! 
زر رسای فوت تی بت رھد اسم 
احمد اسین (ضحی الاسلام +٤جھ)‏ ئے 


اس بحثٹ کو اس طرح بیان کیا ےہ کنهہ 


حقیقةً علم الکلام کی بنیاد خود دین اسلام ۓ 
اور وھی اس کا محور ہے ۔ علما نے کو بونائی 
فلسغے سے بھی استشہاد کیا لیکن آیات قرآئی ے 
ان کا استشہاد اور ان پر اعتماد کہیں پڑھ جڑھ 
رتا 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


علم لعام لا 





ول یذ مل الکلام کو کلام کہے یىی 


بہت سی وجوەہ بیان کی جاتی ہیں (تفصیل کے لیے 
دیکھے التفتازانی :شرح العقائد الدسفیه)۔ الشہرستائی 
الملل و التحلء ص ہ ؛) نے لکھا ہے کہ اس علم 
کو کلام کہنے کی وجہ یا تو یه تھی که مسائل 
عقائد میں جس سسشلے پر بڑے زور شور سے بحث 
ھوتی رعی اور بڑے معرکے۔ رہ وہ کلام الج کا 
مسئله ٹھاء یا اس وج ہے کہ جونکە یه علم فلسنے 
کے مقابلے میں ایچاد ھوا تھاء اس لیے فلسنے کی ایک, 


شاخ (یعنی منطق) کا جو نام تھاء اس کے ہم معنی | 
اس فن کا نام بھی رکھ دیا گیا دہ منطق وٴ 


کلام مرادف الفاظ عیں ۔ 


ابن خلکان نے محمد ابوالحسین معتزل کے , 
لہ چونکہ سب ے پہلا ٴ 
اختلاف جو عقائد کے متعلق پیدا ھوا وہ کلام الہی ؛ 
کی سبت تھا عرتے سو و سر می ہمہںں 


حوالے سے نقل کیا ےہ 


هو گیا ۔ ایک اور وجہ ید بتائی جاتی ۓ تٹھ یه 


علم شرعیات میں گفتگو (کلام) کرنے پر قدرت عطا 
کرتا ھے؛ یا اس لی ےکه شروع شروع میں اس علم کی 


تصنیفات میں ابواب کا عنوان ''الکلام نی کذا وک|'' ! 
رکھا گیا اور بعد میں بورے علم کو علم الکلام , 


سے موسوم کر دیا گیا (کشاف اصطلاحات الفنون, ْ 
۱ علاوەازیں اس علم میں انہباہ و رسل کی نبوت و رسالت 


.)١ ج‎ 


علم (عل م کلام ) 
الکلام اصول دین میں استدلالی طریقے کے بیان میں 
علم المنطق سے سشابہ ےۓ چنانچە یہاں منطق کے 
بجاے کلام کا لفظ استعمال کیا گیا تاکە دونوں 
میں فرق رے, 

الکلام کی ایک اور تشریح یه کی گئی 
ہہ له علم الکلام کلام ای کا کت 
ایسا معلوم ہوتا ہے کہ علم الکلام کا استعمال سے 
سے پہلے استدلا لی بح و تمحیص کے لیے کیا گیا 
اور اس طرح ہم کہ سکتے ہیں کہ بنکلین 
”اولیں عقلیت پسند ری تھے انواھہ در 
77 لائیڈن). 

علم الکلام کے تقرببٔا ہم معنی ایک اور 
اسطلاح علم التوحید کی ےے؛ جس سے مراد بظاھر 
توحید باری تعا ی کا اثبات ہے؛ سگر اس کا تعلق 
تمام اسلامی عقائد اور خصوصًا سەئلۂ نبوت کے ساتے 
بہت کہرا ے (دیکھے الجرجانی : شرح العوق) ۔ 
محمد عبده نے علم کلام میں اپنی تصنیف کا نام ھی 
رسالة التو حید رکھا ۔ وہ کہتے یں : توحید وہ علم 
۶ -.,/ تعا ی کی ذاتڈاے؛ نیز ان کی ان مثات 
| سے جو واجب میں اور ان صفات ہے کہ اس کے لیے 
ان کا جائز ہونا ثابت ھے اور ان اسور سے کہ ان کا 
سے نف یکرنا واجب ے؛ بحث کی جاتیے؟؛ 





اس ذات سے 


ابن خلدون کی راے میں اس علم کا نام الکلام کے اثبات کو بھی زیر بحث لایا جانا ے . 


اس لے ھوا کہ اس میں اھل بدعت ہے عقائد پر ' 
مناظرے کے جاتے تھے۔ اس کلام کی وجہ لے ' 
علم اصول الدین بھی کہا جاتا عے اور اس کا ہب 


عقالد ک و کلام کہنے لگ 


0ے وھ رچور او 
کہ علم کلام کی بنیاد دلیل عقلی سے اور اس کا اثر ' 


ہر متکلم سے بوقت کلام ظاہر ہوتا ہے اور نقل کی 
طرف رجوع کم ھی کرنا پڑتا ھے؛ نیز یہ کہ علم 


دع جم ےچ سے 
1 ۰ 


۷/۸٥۶1۰ 000 


علم الکلام کے مختلف نام : علم الکلام کو 


یہ ھے کہ یہ علوم شرعیہ کی اصل سے اور ان کی 
بنیاد کا کام دیتا ھے ۔ اس کے مزید نام علم النظر 
والاہتعدلال اور عنم التوحید والصفات بھی ھی ۔ 
انام اہو حنیفہ “ نے عقائد میں اپنی کتاب کا نام 


رف رکھا ۔ [اسْ کا مطلب یہ بے کهھ 


ال را 


علم (علم کلام) 
ایت مز الفقہ الاکبر بھی ھا. 


٭-٦‎ 


شرعيه دوطرح کٌُ ھیں : 
عم 


پت 


سے عغے 


اور اعتقادیه کہا جاتا عے اور ان کے علم کو 


عمليه مع دلائل تغصیليه کو فقه کہتے هیں اور 
جو وت تفصیليه کا ۳ھ٭"+٭“"" 


ظاعری احک5م کے لے حیطہ تدوین 
(عبدالنبی : دستور العلماء) , 


علم کلام كػ موضوع اور اس کی اھمیت : 
اگرچہ سلف صالحین اور خصوبًا امام مالک: امام 
شافعی؛ اىام احمد بن حنبل؛ قاضی ابو یوسف؛ امام 
محمدہ اسام سفیان وری وغبرھم ے علم کلام کی 
مخالفت میں بھی اقوال ملتے یں (دیکھیے دستور 
العلماء؟ ملا علی القاری نے بھی شرح الفقه الاکہر 
میں کٹی اقوال اس سلسلے میں نقل کے ھیں)؛ لیکن 
اھل فکر کہتے ہیں که علم الکلام ہے غرض صرف 
یہ ے کە منکر کو بذریعۂ دلائل و حجم خاموڈں 
کیا جائے اور معائند کو سلزم گردانا جانے ۔ 
اصل حقیقت حقیقت یہی ے کہ متکلمین کے عقائد و افکار 
کے انوار ‏ ماخڈ و مرجع مشکوۃ نبوت ھے اور 
"نچھ نہیں (دستور العلماء) ۔ علم کلام کا مقصد یه 
ہے کہ اھہل السنت کے عقیدے کے خلوص کو 
مبتدعین کی بدعات ہے محفوظ رکھا جائے . 

ملا علی القاری نے علم الکلام کی اعمیت یوں 


< (م) وہ من کا تعق کیفیت ۰ 
- انھیں فرعيه طس شی جاتاے ٴ 


علم لم کلام) 


۱ یبان کی ے ام و می 


ھے بشرط اینکە وہ ۔کتاب و سنت اور اجماع عدول 
کے مدلول سے خارج نە هو اور اس میں محض عقلی 


دلائل ھی کو دخل نە؛ عوجیس که اعل بدعت کے 


؛ ‏ ہاں ھوا اور انھوں نے اس صحیح رات کو ترک 
(م) وہ جن کا تعلق عقائد سے تھے - انھیں اصليه إ 


۱ الکلام نے باررے می لوگوں 
علم النوحید والصفات کہتے ہیں ۔ پور معرفت احکام ! ے 


کر دیا جس پر ال السنة والجماعة چلتے ھیں - علم 
نے افراط و تفریط اور 
غلو سے کام لیا ے ۔ بعض نے کہا یە حرام اور بدعت 
ے؛ بعض نے کہا فرض کفایه با فرض عین ہے اور 
انضل العبادات ے کبونکه یه توحید کی تحقیق 


ا اور دین خداوندی کی مدافعت ک نام ے - بہر حال 
جا سکتا ےہ یں ا جہ تم 9 
لیے سدون کیا گیا جبکه علم فقه عملیات اور ' 


ہی لایا ”گیا ُ 





امام غزا یل“ کی راے سے که اس علم میں مضرت. 
بھی ے اور منفعت بھی (علم کلام کے بارے میں 
مؤیدین و مخالفین کے دلائل کی تفصیلى بحث کے 
لیے دیکھے شرح الفقه الاکبر). 

انختازانی نے بھی علم التوحید و الصفات۔ 
او الکلام کی غلم الک رائ وَالاحکام کا بی 
کی اساس قرار دیا ے ۔ وہ 
کہتے ھیں کہ علم الکلام کوک و شبہات ی 
تاریکیوں اور اوھام و عقائد باطلہ کی ظلمتوں ہے 
نجات دینے والا ے؟ بالجمله کلام تمام علوم میں 
انرف اعل اور علوم دیلیه ک ریسں عےہ اوراس ی 
غرض و غایت دینی اور دنو سعادت کے حصول 


میں کامیابی ےۓ 

یہاں یه سوال پیدا ہرتا ے. کہ اگر واقعی 
علم الکلام اتنا اعلی د ہے ات علم ہے تو پھر سلف 
میں سے بەافضن نہایت 


بلند یایہ بزرگون نے اس کی 
مخالفت کیوں کی ؟ ۱ 

اس موفع پنر امام ابن تیمیه (م ۲۸ءھ) کا 
ذکر بہت اعم ے؛ جنھیں علم الکلام کے مخالفین 


اور منکلمین دونوں گروھوں ہیں شامل کیا جاسکتا 
ہے 8۔وہ اىام احمد بن حنبل کے بتبعین اور اھل, 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 





السَنة کے زاردست عدالین: ہیں سے وت انھوں 
نے اعداے ادین) مبتدعینء محالفین اعل السنت 
والجماعتء باطنیدء فااسنہء حتیکہ صوفيه اور متکلمین 
تک کو تنقید ہے بالا تر لہ سمجھا اور ان سب پر أ 
بہنٹ بر زور حملے کے ۔ ابن تیمبہ کے نانے | 
میں اشاعرہ کا بہت زور تھا ۔ معتزله تقریبا ختم هو إ| 
چکے تھے اور علالیه طور پر اشاعرہ کے خلاف قلم | 
اٴٹھانے کی جرأت مشکل هی .ہے کی جا سکتی تھی ۔ 72 
بہر حال امام غزالی” کی تصائیف کا یہ نتیجہ نکلا 
تھا کم سنطق و فلسفہ: جنھیں محدئین و نقہا ی 
ہزم میں ٴ رسائی حاصل نہیں تھیء اب ان کی محفلوں 
میں بھی جگھ ہانے لگے تھے ۔ ساتویں اور آنھویں إ 
صدی ھجری میں ابن ی طرٹہ' 
توجہ دی ۔ وہ ایْک بلند بایه محدث ھونے کے ساتھ ' 
ساتھ ماعر فلسفہ و منطق تھے ۔ انھوں نے علم الکلام 
کی طرف بھی پوری پوری توجہ دی اور اس علم کے 
تمام مروجھ مکاتب فکر پر م>ققانه نظر ڈا ی ۔ انھوں نے 
اشاغرہ کے ان افکار و نظطریات پر بھی نکته چینی 
کی جن میں انھوں نے 
طریقة اسلاف سے رو عردای 
میں فطسفیانہ جذل و بحث ہے کام لیا ۔ 

سے ایس ےکلامی مسائل کا 
ماما وا ان کی راے تفی ند وہ دذین 
کو نتمسان پہنچانے ۱ 


مه ز آ١‏ 
سی 2ے 


(ابن تیّعیه کی راۓے میں):؛ 


کی تھی اور اس 
ہے 


وس تیميہ کی جند : 


اهل السنة والفرق الناجیة: 


سرت عقیدة 
اائة اہ اتی فی تحتیق 
المجاز والحقیقة فی صفات اللہ تُعال: الجواب الصحیح 
لمن بدل دین السیح: رسالة فی التضاء والتدر: 
ابغیة ا لمرتاد فی 2 رد علی السائےة' والتراممة والباطنیة! 
مٹھاج السنة النبویة فی نقض ٭کلام الشیعة وانقدریة یا 
الرد علی الروائض والأمامیة: الرد علی ناسیس الفقہ 
لیس للرازی [نیز رك بە ابن تیمید] -بارھویں صدی ھجری ٰ 


ایر اس او ہی 
١‏ و نت 


۱ محدثین علوم 


۱ فا 7 


۳ 
س‫ 7 
ا , مل 


علم (علم کلام ) 
یں جزبرۃ عیب می مجند ب عبدالوعاب کی تربی 
بھی دراصل ابن تیعبة کی صداے پاز ز گفت یں 
یه ایک اصلاحی تحریک تھی, 000007 
خاندان سعود کی شکل میں سیاسی میدان میں بھی 
کارفرما نظر آتی هے ۔اس تحریک کے اثرات اسلامی 
عقاشد و نظریات پر خامے گہرے ملتے میں ۔ رے 
اثرات بر صغیر پااک و هند تک بھی پہنچے. 

تس ٹی تعسائی نے اپنی کتاب علم الکلام 
(ص +م ببعد) میں اس کا جواب دیا ےے ۔ وہ کہتے 
یں کەہ ”'ایسا ھونا متتضاے حالت تھا ۔ .رون اولی 
میں مسلمان یک فنی ہوتے تھے۔ ائمڈ نح وکوفقہ ہے 
اواتفیت تھی ۔ فقہا کو حدیث ہے کم سروکار تھا ۔ 
عقليه سے نا آشنا تھے ۔علم کلام ایجاد 
جوا کو ای می بی اتسرہ اقطلاس خاں 
هو گئیں ۔ محدئین ان اصطلاحات کو سن کر 
فلسغے اور کلام میں فرق نہ کر سکے اور چونکہ وہ 
یوتانی کو پہلے سے برا سمجھتے تھے؛ علم 
کلام کو بھی اس کا شریک حال سمجھے ۔ محدئین 
کی زبانی عام طور پر یه روایتیں منقول هیں کہ جب 
کسی کو جوھر؛ عرض ؛ مادہ وغیرہ الفاظ استعمال 
ککرتے سنو توسمجھ لو کہ وہ گمراہ ھے... 


.اس ے 


۱ بڑھ کر یہ کہ علم کلام کے لیے فلسفہ اور طبیعیات 
وغیرہ میں مہارت پیدا کرنے کی ضرورت تھی اور 


محدثین سرے ہے فلسفه کے پڑھنے کے مخالف تھے''. 
السبکی نے طبقات الشائعیة الکجری( ذ"۹) 
تذلترة احہمد بن سالح) میں لکھا ےہ 
وفی لتب المتقدمین جرح جماعة بالفلسفة ظنا 
منھم ان علم الکلام فلسفة (۔منقدمین کے ہاں یہت 
ہے لوکوں پر پر بناے فلسفہ جرح و قدح کی گئی ےء 
یه سمجھ تر که علم الکلام بھی فەسفہ ھی ہھے). 


ع : ابن خلدون نے لکھا 





220ە"' 


ہے 


علم (علم کلام ) 


ہے کہ علم کلام کا موضوع وہ تسلیم عدہ عقائد ‏ 
ابەائیه ھس جن کا ثبوت پختہ دلائل عقليه سے بہم 
پہنچایا ائے پا لہ بدعت کی بیخ آلنی ہو شکوک 
رفہ ھوں اور عقائد میں تشبیه کا لغو خیال سراسر 
باطل ثابت هو ۔ شرح آلمواقف میں علم کلام کا 
موضوع اس حیثیت ہے بیان کیا گیا ے که عقائد 
دینیه کا اثبات اس ہے متعلق ھوتا ے - قانی آرموی 
کا کہنا ے که علم الکلام کا موضوع ذات باری مال 
ے کیونکہ اس میں اس کے اغراض ذاتیيه یعنی 
اس کی صفات تثہوتیه و سلبية؛ نیز اس کے افعال ے 
بحث کی جاتی ھےء چاے ان کا تعلق اس دئیا سے مو 
(جیسے احداث عالم)؛ چاے آخرت سے (جسے حشر 
اجساد وغیرم)ء؛ نیز دنیا و آخرت میں اس کے احکام سے ٠‏ 
(جیسے بعثت رسل اور آخرت میں ثواب و عقاب) ۔ یه 
بھی کہا گیا ےہ کہ اس کہ موشوع ''الموجود من 
حیث ہو موجودٴ ہے (تفصیل کے لیے دیکھے 
شرح المواقف؛: دتور العلماٴ؛ ۔ج م: کشاف 
اصطلاحات الفنون :رر +م؛: کشف الظنون: ہ: 
ما ۔ علما نے اس کی یه تصریح کی ہے کە عل م کلام 
میں زیر بحث عقائد ے سراد وہ عقائد یں جن کی 
نسبت دین محمد صلی اللہ عليه و آلە وسلم کی طرف 
چاھے وہ صواب میں یا خطا؛ چنانچە 
اھل بدعت کے عتائد یق بحث بھی اس علم ے 
خارج نہیں ھو کی (کشاف) ۔ [ىطلب بے 
نے جہاں عقائد حقه کا البات هو ة وعاں عقائد 
باطله کی تردید بھی اس کے اغراض میں شامل ح]۔ 
دستور العلماء میں مزیند تشریح کی گئی ہے کہ اس 
علم کے مسائل یا تو عقائد دینیه ھوں کے؛ جیسے 
البات حدوث:؛ اجسام کے لیے اعادے کی صحت؛ ومحدت 
صائع؛ یا ایسے قضایا جن پر یه عقائد موقوف ہیں؛ 
جہے ترکیب اجسام سن الجواھر الفردۃ؛ جواز 
خلا وغیرہ, 


علم (عل مکلام) 


۱ بہٹر هو کا کہ یہاں مختصُرا علم الکلام اور 
علم الالٰھی (الہیات) کے فرق ک طرف بھی اشارہ کر 
دیا جائے ۔ موضوع کے اعتبار ے‫ الٰہسات بھی 
کلام کے ساتھ مشٹثرک ہے مثلا مطلقا الموجود 
ہے بث لیکن علم الکلام اعلم الالھی. ہے ہذین 
وج سمتاز و مختلف ے که علم کلام میں مسائل 
و عقائد ہے بحث قانون اسلام کے مطابق کی جاتی 
ہے اور قانون عقل کو محض بطور آله یا ذریعه 
استعمال کیا جاتا ے؛ جبکه الٰہیات میں بحث کا 
دار و مدار بنیادی طور ہر قانون عقل پر ے؛ چاے وہ 
اسلام کے موافق ہو یا مخالف (شرح المواتف) ‏ [يه 
راے عام الٰہیات کے بارے میں ے ۔ اسلامی الٰہیات 
میں کلام ھی کی طرح اس امر کی احتیاط کی جاتی ے 
کہ کوئی نتیجہ اسلام کے قطمی عقائد (نس) کے 
خلاف نہ عو البته تاویل کی گنجائش 
دراصل الٰہیات کا دائرۂ بحث ”کلام سے وسیع تر ہے ۔ 
کلام عقائد ایمانیه کے اثبات کا ناء ھے اور الہیات عام 
عنائی ک ادراک کا رق با ہیں فا ندگافرمی 
لین آول اس لھا اور الا من ذین آزل غٹن 
هوتی ے]. 

علم کلام کو باعتبار بحث مسائل و عقالد 


عوتی ے۔ 


دو واضح اقسام میں تقسیم کیا جا سکنا هھ : 
() وہ علم کلام جو خاص طور ہر فرق اسلامي ‏ 
کے باھمی سیاسی یا اعتقادی نزاع کی بدولت پیدا 
ھوا : تاریخ کے مطالعے سے پتا چلنا اے کہ 
اس اختلاف کی بدولت باھمی جھگڑے پیدا مزے اور 
بڑے بڑے ہے اور معر کے برہا ھوے بلکہ بعضرِ 
اوقات ۔کوتی سطح پر ایک فرقے کی طرف داری میں 
دوسرے فرقے پر ظلم و تعدی کو بھی روا رکھا گیا 
[ثا3 بعہد ماسون الرشید معتزلہ کے حق میں]؟ (م) 
وہ علم کلام جو فلسغے کے مقابلے کے لے ایجاد ھواء 

متقدمین کے ہاں یه دونوں الگ الگ اقسام 


(۸۷۸۱۷۱۵٢. 


عم لکش 
علم تھیں؛ لیکن امام زا ی نے فلسفہ و کلام میں 
اختلاط و اشتراک ی بنباد ڈالی؛ امام رازی نے اے 
ترقی دی اور پھر متآخرین لے اس قدر خلط مہحث کر 
دیا کہ شبلی نعمانی کے الفاظ میں فلسفہ؛ کلام؛ اصول 
عقائد سب گڈ مڈ ہو کر ایک معجون مرکب بن گیا 
(علم الکلام ص .ں) ۔ اس سلسلے میں ابن خلدون 
کا بیان ہے کہ شروع شروع میں اے فلسفیانہ 
رنگ نہیں دیا گیا کیونکہ ایک تو فلسنے کا لوگوں 
میں بہت کم رواج ھوا تھا اور جتنا رواج پذیر 
هوا تھا اس سے بھی متکلمین اس لیے گریزاں رھتے تھے 
که وہ اسے عقائد شریعت کے خلاف سمجھۓ تھے ۔ پھر 
۔منطقی استدلال ہے کام لیا جانے لگا اور نئے نئے دلائل 
پیش کے جانے لگے ۔ یہی جدید طریقہ تھا جو 
متاخرین کا طریقہ کہلایا اور جس میں نے نۓ 
قواعد و دلائل لان کے اگرچھ اس میں بھی جکهہ 
جگہ فلاسفہ کے خیالات کی تردید تھی تاھم متاخرین 
نے علم کلام کو اس رنگ میں ڈھال دیا کہ کلام 
و فلسفہ میں تمیز کرنی سشکل هو گئی اور وہ باھم 
مل جل کر گویا ایک هی چیز نظر آنے لکے 
(ابن خلدون : مقدمه ص ہہم), .. 
احمد اسین (ظھر الاسلام م:مرتام) 
نے علم الکلام کی وست کے پیش نظر اے 
چار حصوں میں تقسیم کیا سے اور بتایا ے 
که یه علم صرف عقائد دینی کی توضیح و تشریح پر 
مشتمل نہیں بلک اس میں اور ب 
داخل ہوتی چلی گئیں :() علم الکلام کی سب ہے 
اھم قسم الہیاتی مسائل سے بحٹ کسرتیے؛ 
مثلا اللہ تعا لی اس کی 
روسل ویر ۔ اس قسم کو عم صحیح معنوں میں 





علم الکلام کہ سکتے ہیں؟؛ (ہ) علم کلام کی 
حکیهہ قسم؛ جس کا تعلق زیادہ تر طبیعیات اور کییا 


سے ےہ مثلا جوھر؛ عرضء جزہ لایتجزی حرکت و 





اور بہت سی چیزیں 


ذات و صفات و افعالء انبیاء و 


۹ء 


علم (علم کلام ) 


سکون؛ زگ ابو مزہ وغیں؛ (م) عقم کلام ی 
سیاسی قسم؛ جسے دینی رنگ دے دیا گیا منل5ا 


اسام کون ہو سکتا ے؛ امامت کی شرائط کیا ہیں 
عباسی اور اموی بطور امام کیسے تھے اور اسی طرح 
کے دوسرے سوالات؛ (م+)اعلم کلام کی عتنی 
قسم؛ مثلا خیر وسر کی بحث, انسانی أزادہ و اختبار 
کا مسئلہہ جن وقبح عقل, اعجاز القرآن 
دیکھتے هیں 
کہ المواضہ الفرق وین الثرق یا الملل والنعل 
وغیںہ کتب کا مطالمہ کرتے وقت اس سم سے 
مختلف رجحانات سامنے آتے عیں. 


اجماع و قیاس؛ وغیرہ؛. چنانچہ عم 


علم کلام ی ابتدا کیوں کر مونی 9 
[علم کلام کی ابتدا کے بارے میں الائعری 
(مقالات) ہے لے کر التفتازانی (شرح العقائد الد۔٘نیه) 
تک سب نے یہی کہا ہے کہ آنحضرت صلی اللہ علیہ 
و آلے وسلم اور صخابہ “ کے زہانے تک لوک 
عقائد کے سلسلے میں آپ؟ سے براہ راست رجوع یا 
صحابهہ ۷ سے براہ راست سشورے کی سہولت کے باعث 
نطئن ھوجاتے تھے اوراختلافات "کم ہے کع ظہور 
میں آتے تھے لبکن بعد میں فتنوں کا ظہور ھوا اور 
عقائد کے بارے میں شکوک و اعتراضات پیدا ه وگے- 
اس کے کچھ وجوہ سیاسی تھے؛ لیکن بپٹ 
' اختلافات و اعتراضات ایسے تھے جو دوسرے مذاعب 
کہ لوگوںء یا ان میں سے 3ول اسلام کرنے والوںء 
یا یسونانی علوم کی اشاعت اور اس کے زیر ائر عقلل 

۱ طریق کار کے غلبے کی وج ہے پیدا ھوے. 
اس حد تک تو بات ٹھیک ےء لیکن یه 
سمجھنا چنداں درست نہیں که اختلافات کا پیدا ھونا 
|| کوئی بڑی ھی غیر معمولی یا غیر قدرتی صورت حال 
ای اب سی اس رت عسمس ماھت 


ا مخضوص تھی ۔ اولِ تو یہ امر طبعی ہے کہ انسان 
جو 7 


ارات سا ا۰ا 


سے 


(۸۸۷۸۱۷۱5٢. 


علم (علم کلام) 


لحظہ بہ لحظه اپنی ۔انفرادی سوچ کو کام میں لاتا : 


ھے اور ھر شے کے بارے میں اپنا ایک انفرادی 
نقطۂ نظر بھی قائم کرتا ہے ۔ وہ ایک خیال پر 
جامد نہیں رہ سکتا ۔ بدلتے ھوے سیاسی و جغرافیائی 
اور مختلف اقوام کے نظریاتی احوال ہے دو چار 
هہونے کے بعد خیالات میں ایک هیجان پیدا ھونا 
لازہی ے 
اس نے دنیا کے مذاہب و ادیان کے مقابلے میں 
اپنا ایک موتف پیش کیا جس ہے ایک ٹکراؤ لازم 
اس ک مقابله کیا اور اپنے اپنے خیالات کی حمایت 
و مداقعت میں هر حربد استعمال کیا جس ےے بعض 
اوقات اسلام قبول کرنے دوالے بھی متاثر عوتے 


رھ ۔ اس میں قابل ذکر صورت ید ہھے لہ اس أ 


چیلنج کو علماے اسلام نے کسر طرح قبول کیا اور امت 
کا ایک بڑا ححه اس چیلنج سے بچ کر کس طرح 
نکل گیا؟ اننا بڑا مذعب اور چیلنج کی زد میں له 
آتاء یه باور نہر کیا جا سکتا ۔ اسلام دو پہلی تن 
صدیوں میں سخت ہ۔ سخت مقابلے پیشں آئے اور یه 
دین فطرت اور دی السانیت هر استحان میں 
کاىیاب نکلا۔ یہ اس کی عظمت تھی - فرقوں کا ھونا 
بھی ایک اسر قدرتی ے ۔ تمدنی تجربوں سے 
گزرتے هھوے اقوام میں ذھنی اضطراب بھی کوئی 
انوکھی بات نہیں: لہذا یه سمجھنا لە فرتے صرف 
مسمانوں میں پیدا ھوےء غلط سے ۔ اختلافات عر 
مذھب میں بلکد ھر مکتب لسفه میں موجود ہیں ۔ 
اس طرح قانون طبمی کے تحت سسلمانوں میں 

اختلافات پر زور دینے والےاسلامی فرقوں' کے اختلاف 
پر تو بہت زرر دیتے ھیںء لیکن یه نہیں دیکھتے کہ 
ان قدرتی ر طبعی اختلافات اور 'ثثرت بحث میں دین 
حق کر علمبرداروں نے هر محاذ پر مقابلہ ٹس 


+ھ 


عم (عل م کلام ( 


طرح کیا اوز آویزشوں کے ائدر ٹرآن و سنت ک 
بنیاد پراتنحاد امت کو مستحکم رکھنے اور 
سابه الاشتراک کے اصول ہر لمجماع و اجتماع کے 
مصالح و مقاصد کو کس طرح پورا کیا , 

قابل ذکر یه نہیں که مختلف آرا اور 


مختف فرقےکیوں او رکس طرح پیدا ھوے کیونکه. 
۔ دوم اسلام تمام السائیٹ کا مذھب رىے ۔, 


یه توامر طبعی تھا ۔ زیادہ قابل ذکر امر بە ے کھ 
آرا کی اس کثرت کے باوجود دین حق کا صراط 
مستقیم کس طرح قائم رکھا گیا اور زیادہ سے زیادہ 
سسلمانوں کو جماعت کا پابند کس طرح کیا گیا۔۔ 
فرقے ضرور پیدا ھوے؛ مگر چھوٹے فرقے ساتھ ساتھ 
ٹنے بھی گئے اور دین حق کی جماعت ھمیشه غالب 
زین وین حق پر اکثریت جماعت کا اتفاق قائم 
رھنا بر معمولی بات ھ اور فرقوں کا ھونا ایک عام. 
بات ہے جماعت پر قائم رکھنے کا کام علم الکلام 
نے کیا ۔ جیسا کہ بیان ہواء اس کے تین محاذ تھے : 
() داخلیء جس میں مسلمانوں کے اندرکے شکوک و 
شبہات کا ازاله کیا گیا ۔ یہ فرقوں کے اندر کا محاف 
تھا؛ (م) خارجی دینیء جس کے ذریعے دیگر ادیان 
کے عقائد کے نفوذ کا مقابله ھوا ۔ یه تقابل ادیان کا 
محاذ تھا: (م) یؤنانی (قدیم) فلسنے اور مغربی (جدید) 
فلسنے ے پیدا شدہ خیالات و عقائد کا مقابله۔ اے. 
عقلل محاذ کہا جا سکتا ‏ . 

عر چند کە علم کلام بعض موقعوں پر خود 
نئے مفاسد کا ذریعہ بھی بناء لیکن مجموعی طور سے 
علم کلام نے دین حق کی حقانیت کو ثابت کرنے اوو 
اس کے خلاف حملوں کی مدافعت کرنے میں نیز معموں 


' خدنت انجام دی]. 


این خلدون نے بھی علم کلام کی ابتدا و آغاز 
ے بحث کی ے ۔ عقائد ایمانیہ پر بحث کرتے هوے 
وہ لکھتے میں : ''غرض یه سارے وہ بنیادی عقائد 


ایمائیه هیں جن پر عقلى دلائل قائم کی گئیں اور 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


ات ک نیت چھید کیا گیا کاب و نت ان سے 
ہھیں۔ سلف صالحین . علماے منقدمین 
اور ائمه محثقین نے انھیں اداه کو پیش نظر رٴدھاء 
مکر آ تے چل کر ان عقائد کی تفصیل میں آپس میں 
اختلاف رونما ھوا۔ اختلاف 7 باعمت زیاد دے تر آیات 
متشابپات تیں ‏ یه اختلاف علما کو بحث سباحثے 
اور مناٹرے کی طرف کھینچ لایا۔ مر 
دلائل 


' َ‫ 
دلانل سے پر 


ایک نے عقلی 
پیش لیے اور ساتھ ساتھ نقل ( نتاب وسنت) 


سے علم کلام یىی 


سے فی استدلال لیا ۔ بس یہیں 
بنیاد۔ہزی'' (یقدة ص مہم) ۱ 

_ عنم کلام کے نشو و نما اور ارتقا میں 
کون نون سے اباب و وجوە ػاھ کر رے تھے؟ 
۱ 'نچھ کہا گیا ہے ب 
١ر‏ تام) 
کچھ داخلی تھے اور 
اسہاب وہ تھے جوخود 
اور مسلمانوں کی طبیعت کا 


:ہت 
خی 


اس ہے بارے ہت 


یسوی اح حبد این ) نجی الاصہلای ۳ 
ان .ہاب یں ےہ 
کچھ خارجی - داخلی 
اسلام تقاضا تھے 


مثلا (,م) نرآن حکیم کا يف اسلوب کہ اس نے نە 


صرف یه دە توحید و نبوت کی دعوت دی بلکه اعم 
7 عالمہ اور سً - عقاند و در سے بحتثک 


28201.ھ02 جو7 دینی بحث 0 ات 
لکے, ففسنے کی طرف بھی میلان هوا اور 
سیاسی مسائل . 


موجہ عھوے 
٥ی‏ اختلاف ہو میں آیا؛ (م( 


حارجی اباب اجنبی ثقافتوں اور غبر اسلامی 


عقاند و نظریات کی بدولت پیدا ھوے ۔ ان میں ہے 
اہم ۔ہجب یه تھا کەه مختلف ادیان کے ماننے والوں کا 


رد فل۔نیانه نقط نار سے دلائل و وجوہ کے ساتھ دیا 
جائے ۔ بات در اصل یہ ےہ کہ اسلام جب تک 
عرب ى محدود فضا میں رھا . عقائد کے بارے میں 
کونی زیادہ باریک قسم کی ددو کاوشں. چھان بین 
اور بحٹ و نزاع پیدا نہ ھوثی جس کا سہب یہ نھا 





عم (علم کلام ) 


"غر ون کا ماق تخیلی نہیں باکہ عسا لی تھا۔ 


ےپ جہه عو کھ 
ہی 2 جم ی امور (نماز, زوزہ اح زکوة) 


کے بارے میں تو ابتدا می ے سانں کی 


تق تحقیق ٔ 
آفاز مویہ تھاء حتی کہ خود صحابے نرام< کے 
دو عو وضو ے سے پور 


لھ ٹے تھے ؛ ظ جو باتیں ایمان و اعفن سے تعلنی 
رٹھتی _ئییں بث و نزاع 

مس ھوتی بلکہ اجما ی طور بر ھی 
عقیدے ٤‏ ماندا فی سمجھا گیا - سوشکانیاں 
(جیسا کہ اوپر بیان ہو چکا ے) بعد ہیں مختال 


ک غارے میں زا 


اسباب سے عوثیں ٠‏ 

شہلی نعمانی نے بھی ”'اختلاف عقائد کی اپیداٴ 
کے عنوان کے تحت مختلف اسباب نے بحث کی ے اور 
(ہحوالہ الشہرستانی) بتایا ھے کہ اختلاف کے اصول 
اسلامی فرقوں کے ماوین یہ چار امور تھے : () صفات 
الع 5 اثبات؛ (م) جبرو قدرکی حقیقت: (م) عقائد و 
اعمال کی حیثیت؟ (م) عقل و نتل کی نزاع 
کت العلام ص ےم تا .م؛ مزید تفصیل ے 

لیے رد بھ فرقه), 

'علم الکلام“ کی اصطلاح سب سے پہلے 
کس نے اور کپ استعمال کی؟ احمد امین (ضحی 
الاسلام ےم 6011 یه نام سب 
سے پہلے عہد بنی عباس میں ؛ غالبا المامون کے 
عہد حکوست میں ؛ رائج هوا اور یه نام معتزله کی 
اس سے پہلے اعنقادی سسائل کے لے 
”النقه فی الدین' کے الفاظ استعمال کے جاتے تھے 
جیسا کہ قانون: کے لیے !۶ الفقه فی العلم“ کے الفاظ 
مروج“ تھے ۔ اس بیان کی تائید الشہرستانی (الملل 
والنحل؛ ص ہ) کے ان الفاظ ے ہوتی ھے: ‏ م 
طالم بعد ڈلک شیوخ المعتزلة کتب الفلاسفة حین 
فسرت ایام المامون . فخلطت بناھجھا بمناھج الکلام 
و فنا من فنون العلم و سمتھا باسم الکلام ۔ 


ایجاد ىے ۔ 
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علم (علم کلام) 
شہل نعسانی لکھے یں : ''تاعھم اس وقت 
(عہد مہدی عباسی) تک یە علم الکلام کہ نام سے 
موسوم نہیں ھوا تھا - مأمون الرشید کے زمائے میں 
جب معتزله نے فلسفے میں مہارت :حاصل کی اور 
فلسیائه مذاق پر اس فن کی تدوین کی تو انھوں نے 
اس نا نام علم کلام رکھا'' (علم الکلامء ص .)۳۰٣‏ 
بہرحال يہ ظاھر ہے کہ لام اور فلسفه 
بہت ہے مقامات پر ھم قدم نر آ رے ہیں ۔ متکلمین 
اسلام کی طرح فلاسفڈ اسلام نے بھی اسلامی عقائد 
اور ما بعد الطبیعیات پر قلم اٹھایا ے اور اسلام کی 
علمی تاریخ میں ھمیں بہت ایسے نام ملتے ہیں 
جنھں ھم ببیک وقت متکلمین اور فلاسفے دونوں 
میں شمار کر سکۓے ہیں ۔ ان بزرگوں کی تصانیف 
آج بھی اس بات کی شاعد ہیں ۔ اب سوال یہ ہے کہ 
متکلمین اور فلاسفه (جنھوں نے الٰہیات اور ما بعد 


الطبیعیات یر گفتگو ی) دونوں کے طریق کار اور 


نہج میں گیا فرق ھے؟ اس مسئلے پر ہم کئی 
طریقوں 
کے معتقد اوران کی صحت کے اقرار کرے والے 
ان پر ایمان رکھتے هوے ان کو 


یں اور انھوں نے 


عقلی طور پر ثابت کرنے کی کوشش کی اور دلائل و 


(م) جبر و اختیار؛ (م) 'لہائر کے مرتکب کی حثیت 


برا ین پیش کیے ۔ اس کے برعکس فلاسفه ان مسائل 
پر غیر جانبدارانه انداز میں بحث کرتے ہیں اور یه 


فرض کر کے که ان کے دل و دماغ ان اعتقادات سے ؛ 


غور و خوضی کر کے کسی نتیجے پر پہنچ جاتے ہیں 
تو اس کے معتقد ھو جاتے میں ۔ گویا دونوں کے 


دلائل و براھین مہیا کرتے یں جب کہ فلاسفهہ 


ان سائل پر اس انداز سے غوروفکر کرتے ھیں ' 
و براھین کا تقاضا ے ( نیز دیکھے_ 


جیسا کە دلائل 


ہے بحث ٴ کر سکتے ہیں ۔ نکلمین قواعد ایمان ' 


۸۲ علم (علم کلام) 


بن خلدون : یمقلمه؛ ص ہہم: الخغزاف : 
الاقتصاد الاعتقاد). 
سی طرح سسلمان فلاسنۂ الہیات علم الکلام 
اور کت ے متائر عوے اور انھوں نے ان کی 
بعض اصطلاحات کو فلسئے میں استعمال بھی کیا 
بلک اس نے بھی بڑھ کر انھوں نے دین کے ایسے 
سماعی مسائل کو تسلیم کیا جن کے ائثبات یا 
زوں ید عو سی ومات تا ودک 
جا سکتی تھی ؛ چنانچه ابن سینا کا کہنا ے : ''جہاں 
تک معاد جسمانی اور اس کے احوال کا تعلق عھے 
- ان ۓٗ ادراک دلیل وبرھان ہے ممکن 


٠ 


نہی؛ 
شریعت حقه محمدیه نے همارے لے اس کی 
خوب وضاحت ىر دی ےہ اس لیے میں ان معاملات 
کے لے اس کی طرف رجوع کرنا چاہیے“' (ابن 
خلدون : نقدمہء ص ہہ بحوالهۂ کتاب المب۔اأوالمعاد 
لابن سینا) , 


عل م کلام و اھم ترین موضوعات پ 
[علم کلام کے بڑے موضوع یه ھیں: () خدا 
کی ذات و صفات اور عدل و توحید کا مسخله: )6 
رویت باری؛ (م) قرآن کا مخلوق یا غیر مخلوق هونا؛ 


او رکفر کی تعریف اور درجے (اور منزلة بین المنزلین)؛ 
(ہ) امر معروف اور نہی عن المنکو؟ (ے) نبوت کٴ 
حقیقت اور منصب؟(م۸) مسئلهُ اماست و خلافت . 

عام طور ہے يە سمجھا جاتا عے که منکلمین 


اسب کے سب عقل کی فوقیت کے قائل تھے۔ 
طریق کار میں فرق یہ ےہ کہ متکلمین اسلام کے صحیح نہیں۔ 


قواعد اساسيه پر ایمان رکھتے ہوے ان کے لیے ٴ 


ان میں ہے بعض ضرور ایسے تھے, مثلا 


معنزلہ کے بعض گروہ؛ لیکن فی !لجمله علماے لام 


قرآن وسنت کو اول حیثیت دے کر عقائد ک> اثبات 


عقل دلیلوں سے کرتے تفے. 
کلام کے يہ مسشلے کچھ تو سیاسی نزاعات سے 





(۸۸۷۸۱۷۱٥۱. 


پیدا 20 اور کچھ قرآن مجید کی آیات خسریا 
آیات متشابہات) ے. اور ”کچھ یونانی معقولات کی بنا 
پر۔ سرسری نظر سے دیکھنے والے کو یە بحثیں فروعی 
اور غیر اھم معلوم عوتی ھیںء لیکن در حقیقت ان 
میں ہے بیشتر کی زد بالآخر اصول دین پر پڑتی ے؛ 
اس لیے محدثین ء فقہا اور بعد میں اشاعرہ کو ان کی 
طرف ملتفت هونا پڑا ورنه اس بات ٴۃ خدشه تھا کهە 
اصولی عقائد دینء ذات باری؛ نبوت و رسالت؛ قرآن 
مجید کا کلام اللہ ھونے اور اعمال و جزا کی بنیادی 
اھمیت جسے سائل میں دین کا شیرازہ بگڑ جاتا 
اور اس کے زیر اثر باقی معاشرتی و اخلاقی قوانین 
اور نظام عبادات و معتقدات میں بھی خلل آتا ۔ 
اس کے علاوہ ان بحثوں کے اندر ے بہت ہے 
موضوعات ایسے بھی نکل آئے جن کا اسلامی فکریات 
میں شمار ھوا: مثلا اشاعرہ کا مسثلهة جواھر؛ جس کی 
ا|ھمیت بیسویں صدی عیسوی میں نمایاں ھوئی ۔ 
آغاز میں تو یه محض سادہ ہے سوال تھے لیکن 
رفته رفتہ ان کے اندر ہے فروعات کا ظہور عواء جس 
کے باعث منظم مسلک قائم ھوتے گۓء پھر هر سلک 
کی مزید چھوٹی چھوٹی شاخیں نکلتی چلی گئیں. 
الاشعری نے ممقالات الاسلامبین میں ان 
مسلکوں اور شاخوں ا ذکر کیا ہے ۔ البغدادئ 
نے الفرق بین الفرق میں ان لوکوں کی بھی نشان ھی 
کی ہے جو راہ حق پر ہیں اور باطل فرقوں کے عقائد 
بھی بیان کے ہیں (نیز دیکھے الشہرستانی : 
کتاب الملل والنحل؟ ابن حزم :ٍ کتاب الفصل). 
اس موقع پر ان سب مسلکوں کے بارے 
میں لکھنا ممکن نہیں ۔ یہاں چند ہنیادی مسالک اور 
ان کے ممتاز علمبرداروں کا ذ کر مناسب هو ٴ5]. 
علم الکلام کے ٴبشہور مسالک : عہد خلافت 
راشدہ کے بعد جب سسلمانوں میں سیاسی اختلافات 


رکرو وک یس 


۳ہ 
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با 


علم (علم کلام) 


شدت اختیا رک رگئے (خصوما خوارِجء بنو امیه اور شیعه 
کے اختلافات) تو قدرتی طور پر فکری و اعتقادی 
بحث و مناظرہ میں بھی شدت آتی گئی ۔ وہ مسائل 
جنھیں بحث کا مرکز قرار دیا جا سکتا ے یہ هیں ء 
)( مسثلهة جبرو اختیار ؛ ) کبائر کا مرتکعب اور 
اس کی شرعی حیثیت؛ (م) مسئله خلق قرآن , 


جہریه و قدریه : بعض لوگوں کا کہنا ے کہ 


مسئله جبر کا موجد جعد بن 


درعم تھا اور اس نے یهە 
عقیدہ یہودیوں ہے لیا ۔اعل فارس کے عاں بھی اس قسم 


ذدرھم سے یے عقیدہ جہم بن صفوان نے لیا اورمذعب 


جبریە کا بانی اسی کو سمجھا جاتا ھے ۔ اس ٴٔ کہنا 
عہ که انسان مجبور محض ہے۔ اس کا نہ کوئلی 


ھے 


آزاد ارانہ ےہ نه ا سے اپنے افعال پر دوئی قدرت 
حاصل سے ۔ وہ فقط ایک تٹکے کی طرح ہے جو تیز 
ھوا کے ساتھ اڑا چلا جا رھاھو ء یا لکڑی کا ایک ٹکڑا 
سے ؛ جو ہوجوں کے تھپیڑوں کے رحم وکرم پر ھو۔ یه 
تو تھا جبریە کا مابه الامتیاز عقیدہ ۔ جہم بن صفوان 
کچھ اور عقائد "نا بھی قائل تھا. مثل کوئی چیز ابدیو 
دائمی نہیں اور جنت اور دوزخ بھی بالآخر فنا عر جائٔیں 
گی سکرو اس کا وا و رن ا اک 
کی کہ فی (اعق لی میں کے ا کن انا 
پھر زبان ہے انکار کیا وہ آافر نہیں ھے)؛ اس کی 
یە بھی راے تھی کہ پ5 5 ا علم حادت ے 
اور وہ کسی چیز کی تخلیق سے پہلے اسے نہیں 
عافا لف سال مار مین ا سا ےھ او 
نفی صفات باری اور خلق قرآن کا بھی قائل تھا 
اور کلام ای کو ون نہیں بلکهە حادث سمجھتا 
تھا (اس میں معتزله اس کے ھمنوا هھوے) ۔ جہم بن 
صفوان نے رم,ھ نصر بن سیار کے خلاف بغاوت 
میں حصہ لیا اور قتل کیا گیا ۔ اس کی دعوت کا 


18 ]ما 


(۸۷۸۱۴۱5٢. 





عام (علم کلام ) ۰۳۰م 


مر نز خضراسان تھا بعد میں اس کے متبعین نہاوندا: 


میں جا کزیں رعے ۔ سلف صالحینء ا اکر متکلمین و 
محدان اور فقہا عقیدۂ جہر کے مخالف تھے اور اس 
نر یک کا کہ لیے لوتاں رعے (جہم بن 
: کہ لے نے ھای اس 9 


کان .ہپ ببعد) ۔ سئلڈ تقدیر میں عین 


دوسری جائب قدریه بیٹھے نار آتے یں ۔ انھوں 
نے بھی مبالغے ہے ٴەم لیا اور کہا 'له انسان سب 


نچھ اپنے ارادہ واختیار ے رتا خدا کا اس سے 


کونی تعلق نہہی اتھون کے سَرَیَحًا تقدیر خداوندی 


ا 
کے نی کی اور کا کہ حوادث ک ٦3‏ | علم خداے تنعائی 


شی 
وبا ود یه ثابت "کرنا چاھتے تھے 'لە انسانی افعال 
خالقی کےئنات کے دائره قدرت سے 
بنو اه کے سخت سخالف تھے اوران کے طرز زند ٹی 
کے زبردست نقاد, 

”'قدریه ' کو اس نام سے میہوھ 'کرنے میں 
بعضر لوگوں ”لو تعجب هوا کہ تقدیر کا منکر هونے 
کے ۔اوجود انھیں قدربہ کہا گیا ۔ بعض کے نزدبک 


اسی وقت ھوتا ے جب وہ وقوع پذیر هونے میں ۔ 


باھر ھیں ۔ یه لوک 


انہیں قدریه کہنے کا ہب يہ ھے کے انھوں ے 
تقدیر گی نفی خداے تعالی سے ک 
لیے ثابت کیا ۔ دراصل یه نام ان لوگوں کے لے 
استعمال کیا گیا جو اس بات کے قائل تھے دہ انسان 
کے اعمال پر اس قدر ''قدرت'' حاصل ےہ 
سے منعلق ے. اور عر 


چبز اس کے ارادہ و قدرت کے تاب ہے ۔ قدريه مس 


اوراے بندوں ے 


ریا 'قدر'' خُود اہی 


مشہور ترین زعما عصراق میں سعبد الجھنی اور 
شام میں غیلان االدنثقی ھرے ھیيں ۔ بعد ہں 
معتزنه کے لے بھی قدریہ کی اصطلاح ا۔اہمال 
کی جاتی رھی کیونکه وہ بھی اس بات: کے 
قائل معوے کہ اعمال انسانی اس کے اپنے ارادہ و 
اختیار ہے ظہور پذیر هوۓ ہیں ۔ معید دو حجاج 








علم کات 


ن یوسف نے ۔ رھ میں بغاوت آت 27 قرار دے کن 
ذ کر ديا اور غیلان ٤‏ فتل (..,ھ) عشام بن 
عبدالملک کے ہاتھوں وا اس کا مناظرہ امام 


اوزاعی کے ساتھ مشہور ھے ۔ نربے کا عقیدہ دیر تک 
بصرے اور اس کے نواح میں يھت پھولتا رھا ۔ بعضی 
ل وگوں کا کہنا ھے که 4۔ریه کے عقائد نے بعد 
میں ثتوی عقاند ک لبادہ اوڑھ بب اور بعض کے نزدیکبِ 


وہ معتزله میں گھل مل کے . 


مرجئه: ہهے امھلام 


اعتعمال کی گئی جو مرتکب ا 
لگانے پر ارجا؛ 20-2 مہلت' 
ارت میں مرنکب 2 کے یيارے میں 
اختلاف آرا پیدا عوا تو کنی افوال ظبہور پذیر 
عوے ۔ شیعه نے کہا لہ و مؤسن ے؛ لیکن اس پر 
حد قائم کی جانی چاے ۔ خوارِج کی راے تھی کم وہ 
کافر ہے اور اس کے قتل واجب ۔ معتزله کہتے تھے 
کہ اے مؤسن تو نہیں الپ سسلم کہ سکتے ہیں۔ 
مرجلهھ نے اس عقیدے کے اٹلہازر آنیا کە مرتک ب کبیرہ 
کے معاملے کو اللہ ای کے سہرے (یوم قیامت تک) 
کر دیا جائے؛ جو علیم و حببر سے اوراسرارو رہوز ہے 
ا ہہ ۔ وعی انل ک حساب لے : ۔ بندوں ٴ5 یه کام نہیں 
احەدوە ایک دوسرے کے اعسال ‏ حکم لگاتے پھریں. 
بعض لوکوں ک ‏ لہا ے آئه سرجٹه نے 
به نضریے بنو امہ کے احخلاتف ہغضاوت کرنے سے 
بجنے کے لے اختیار لی (دیکھیے :عمر فروخ : 
اریخ الٹکر العربی ) ۔ درجدے سیعه و خوازج کی طرح 
انسابات و تو سل : 


نی اتوی فاسق و فاجر ‏ عیںء لیکن وہ ان کے 


درتے تھے ۓه بزید اور دوسزے 


خلاف بغاوٹت و: فتال گے >“ نہیں تھے ۔ معتزلھ 


- 


لو مرجثە میں نعار کرتے تھے جو ٹبائر 


راس شآخحصس 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


امنختلف قسم کے 





ہے ”کہ کتب: تاریخ میں بہت سے متہور و 


وجهہ 


نعروف اثمہ فتداوٗٴحدیث کے ام ملت ہیں اجنھیں 
مرجئة کہا ات اس کا سب ہی تھا کد یه 
حضرات معتزله اوز خوارح کے بزعکس مرتنکب کباٹر 
کو آذفر 


دا 


نہیں کہتے تھے اور ند انھیں دائمی 
جہنمی سمجھتے تھے ۔ ان کا نظریه تھا کے ایسا 
مسلمان اپنے گناعوں کی سوا :بھگت: :کر داخل 
قرک اورتاق ضا ا ععاق ری ہے از 
استاذ ابو زھرہ (المذاهھب الاسلامیه) کا کہنا 
ہہ کهہ بعضں صعابه بھی قبل ازیں اس نظریے کا 
اظہار کر چکے تھے دهہ مرتکب کبائر کا دُعامله مؤخر 
رکھا جائے اور اسے خداے علیم و حییر کے سبرد 
کر دیا انی ہ صحابة امت کی یه عامج ( یق 
ابی وقاصء عبدالہ بن عمرت؛ عمران7 
بن حصین ٠‏ ابو بکرہ7 تامل تھے ) حضرت عثمان” 
بن عفان اور حضرت علی“ بن ابی طالنب کے عہد 
"آ میں سیاسی مناقشات ”ہے الگ تھهلّکف ری اور انھوں 


میں بعد * بن 


تقے سیاسی اختلالات کہ باب مین زحمت غور و فکر: 


گوارا نےه یق ۔ 
ستلهہ 


یرہ ک 


بھی سیاسی اختلافات کی پیداوار تھا ۔ 
استاذ ابو ڑھرہ کی رانے مین متزجکە تا اطلاق د 
ل وکوں پر ھوتا ہے : (,) وەلوگ 
. جو صحابہ کے باہحمی اختلاف اور بٹو اه کے دورمیں 
ظہرر پذیر هونے والے النازغات میق غیرجانبادارٴتیے؟ 
() وہ لوف ہوٴید عقیدۓ رکھتۓ تھے آکد جنر 
ماسوا الہ تعال یی سب گناہ معاف “کر دے 
ایمان کے عوتے ھوے معصیت ف 
اندیشه مناسب نہٰئ ۔ بدکار لو کوں'ز- 1 


سے 


کارروائیوں اور 7 ا١ا‏ قیوں ہی 


ال کر عقیدرے ی آڑ 
ایز جوم : ات پی المسل والتعل, تن آ)‌َ( 
مرجئہ کے مختلف فرقوں اور تنظریاف کے لے : 


او ہو ہے ھ ہش 






مبقق مھ 





الشہرستانی : الملل والنحل) ۔ بعفر علما نر مرجلە کی 
ایک اور طرح بی تقسیم کی ہے یعنی مرجہ الےة 
اور مرجئھ البدعة : () مرحئهہ ١اا‏ لسنة کا نظرید به 
ہے له مرتکب یرہ - 
سطا 


لو اس کے گناہوں کے 
۲۳ء **ػ۶"" ٠‏ لیکن وہ دائمی 
جہنمی نہیں ۔ اس کا بھی امکان ے “ ئه اللہ تعا یىی اے 
بخش دے اور وہ سزا آےے بچ جانے ۔ فقہا و 
سحدثین کا ایک عظیم گروہ اس نظریے کا قائل 
ع ری مرجئهھ البدعة کہتے ہیں کہ ایمان 
کے ساتھ معصیت ضرر رساں نہیںء جس طرح کفر کے 
ساتھ طاعت و عبادت مفید نہیں اور در حقیقت یہی 
لوگ ہیں جنھیں فرقه مرجثہ کہا جاتا ے . 


معتزله : یوں تو مذعب اعتزال کا ظہور 
عہد اموی میں هو چکا تھا لیکن اس کے عروج و 
ترقی کا زمانة عہد عباسیه "و قرار دیا جائے گا ۔ عام 
طور پر کہا جاتا ہے کہ اس مکتب فکر کی ابتدا 
وامل بن عطاٴ (م ۱٣۱ھ)‏ سے ہوئی ۔ وہ امام حسن 
بصری“ (ابو سعید الحمن بن پسار؛ م .0۱ھ) کا 
شاگرد تھا۔ مرتکب کبائر کے بارے میں اس کی 
راے اپنے استاد کی راے ہے مختلف تھی ۔ اس نے کہا 
له گناہ کبیزہ کا ارتکاب کرنے والا نہ مؤسن مطلق 
ہے نہ افر مطلق: یعنی وہ صحیح معنوں میں نہ مؤسن 


نهٴ کہ "ْز وہ امام حسن بصری“ کی محفل 


ھے 


لے جو بصرے کی سسجد میں برپا ھوتی تھی؛ اٹھ 


١‏ اس پر استاد نے کہا 


گیا اور اپنا :ایک الگ حلقۂ درس قائم کر لیا - 
”اعتزل عنا واصل'' اور 
مین سر ان کے َليْعان اتا مزا مشہور عو 
یا ۔ ”تجھ اور لوگوں کا کہنا ھے کہ اس فرقے 
2 ابندا واصل ا بیز عطاء ے بہت پہلے عو چکی 


تھی بلک بت س۔ اھ ت (مثلا زید بن علی) 





000" طقظعطا 


علم (علم کلام) 


ہ۸ 


علم (علمم کلام) 


سسس سس سس -س---.-_س-س_-۔ہ۔۔وسمسسعٗوسٗوسمےےممےسوٗووچئسپٔس'م‌٢٭”٭ۂٔم[ۓ٭ٛأژجسجم"مو"یوم٢سجمسم6وجەمسسسٗھٗوسسست۔--٭ے‏ بپ_پچھچھى 


بھی معتزل المسلک تھے ۔ ایک گروہ کا خیال حے 
کہ اس کی ابتدا امام حسن بن علی کے امیر معاویه*” 
کے حق میں خلافت ے دست برداری کے وقت سے 
ہوئی جبکه شیعیان على ٭ّ میں ے ایک گروہ 
کش هو کر امام حسنن 
معاویه دونوں ہے الگ ھوٴکیا؛ اس نے صرف علم اور 


سیاست: ہے کثارہ ‏ و اسیر 
عبادت ہے سروکار ر کھا اور عقائد میں غورو نکر کرنے 
لگا ۔ بعض ستشرقین کی یه راے ہے که یہ لوگ 
معتزله اس لے کہلائ ےک وہ بزے متقی اور پرعیز ڈر 
تھے اور دنیا ے الگ تھلگ رعے تھے۔ 
اآحعد الاسلام ؛ بحوالۂے الخفطٰ 
للمقریزی) نے تحریر 
ایک ضرقه تھا فروشیمء؛ جس کے معنی بعتزلہ 
کے ہیں ۔ ان کے عقائد اسلامی فرقه معتزله ے۔ ملتے 
جلۃ اپ سو ات پہود مس کن خق و کت 
اثلام لئے اتھون لے انت من اضائات :نا 


اآسین (ٹثجر 


لیا ےہ که یہودیوں میں 


ہر 


معنزله کو یه نام دیا هو ۔ محمد ابو زھرہ کا خیال 


غخل نہ معنزلہ اسلام و یہودیت 28 درمیانں حاصی : 


ممائلت پانی جاتی 


فلسفه کی روشنی میں تورات 


ے ۔ یہود کے معتنزلہ منطلق و 
ہو ریہ 
تھے؟ مسلمانوں میں سے بھی معتزله نے قرآن مجیہ اور 
صفات باري کی توٹَیح و تاوبل 
کک ( دیکھے المذاعب الا لامیہ). 

اعتزال کے پانچ اصول : ا کرچه معتزله کے بزے 
بڑے رعغنماؤں کے بعن ‏ حصوصس 


فسمنے کی روننی سی 


آرا و افتار بھی عیں اور 
ان ى بنا پر معتزله خود می فرقوں میں پت ا 
الواصلية . اھپدیلیة ؛ النظايةے + الجاحظیف الخیاطبة 
الکعبیة؛ اجبائیة وغیرہ) ء لیکن پانچ اصول ( جنییں 
واصل بن عطاء نے القواعد َن نام دیا تھا) ایسے 
جوان .۔ب سے درمیان مبادی 


یتس 


تھے 


مشٹر کهە کا درجد ر 


ھیں اورجن کو مانے بغیر کوئی پ خس معنزلی ‏ ٹہلانے ‏ 


ک5 حقدار نہیں اور ود حسب ذیل هر 








.ا ٭ 


ب: (م) التوحید:(:) ۔ 


لعدل (ہعتزله اپنے آپ کو اھل العدل والتوحید 
بھ یکہتے تھے) ؟ (م) الوعد والوع‌د ؛ (م) المنزلة بین 
المنزلتین ؛ (م) اسر بالمعروفە اور نہی عن المنکر ۔ 
اب عم معتزله کے ان اسول ہمہ کی مختصرا تشریح 
کدریں گے ۔ 

() توحید : اکرہےە ال تعا یل کی 
م کے اعم ترین اور اصولں 
عقاند میں ے ھ اور نماء اعل اسلام نوحید باری 


وحدانیت ۰ مسلله الا 


تعا لی کے عقیدے ى بنا پر ممتاز و ممیز ۔مجھے جاتے 
ھیںء لیکن معتزله نے اس عقید ے کی اپنے _ نقطُ نظر 


سے مخصوص توجیه کی اور اس کی بین اور 
مزید مباحت معرکهہ وجود ہیں آنے ۔ یہی وجە ے 


کرماتريیگنّی ترتع طور دو ان 
بطور خاص 9 گنی ویو سر ام سس 
آیات موجود میں جو اننہ تعالل یىی پر دلالت 


ا 
فی ترف 


اس ستت نتر دک دہ 
اوت درتی ھی ؛ جسے نََ اھ یت پس ام پھر 
ایسی آیات بھی ملتی ھہیں جن سے معلوھ عونا چهھھھ 
ہہ اللہ نال کے لہ لیے کوئی مخصوص جہت یں ث٤‏ 


یی 


متلا وق المشرق والمغرب فاینا تولوافثم : رج الّ؛ 


س+ 


اسی طرح آنجے آیات بنلا هر وت .7 جہ وی ذرتی 

مہ ۹۰۔۲ ہے ہحصسلو(يفه؛ ےت تھ 
ھیں ؛ جسہسے تم امتوی علی العرش ور ء* ا سام سن 
نی اا٥‏ مات اسلام کی ا کثریت اس سال میں 
بھی تنزید ذات باری پر اجما لی ایمان, ر نہتیِ تھی 
اور جن آیات سے تشبیه و تمثیل ٹا اشہار رتا ےہ 
ان پر بعحت و تمحیعن ہے پہلو بچاتی - ان ۔شرات 
ک5 کہنا تا کھ ہم اہ تعالی اور اس کی زحدانیت 
پر ایمان رکھتے ہیں اور جو "کچھ قران بےبید میں 
مذ کور ے اس ہے زیادہ کچھ نہیں کہے لبونکه 
اس سے زبادہ کی معرفت عم پر واجب نہیں ۔ عغمارے 


۷7۵۸۷ 000 


علم هلَمم کلام ) - 






میں وارد ھوا ۔ اگر عم اس کی تفصیل و تاویل میں ٰ" 


جلے گئے تو یه ھماری باتی ہوں گی؛ اللہ کا فرمودہ نہ 
وکا ۔ اس ازک معاملے می غور و حوض ں کرنے ے 


لیے تو فقط اتنا مان لینا ھی کافی ےہ جو قرآن مجید إ 


۱ 


۱ 


خطا کا امکان ے؛ اس لے اس سے احتراز کرنا : 


ھی بہٹر سعہ ۔ معتزلهة نے اس سمعاملے میں دوسرا 
پہلو اختیار کیا ۔ انھوں ه2 کہا غم آیات. تنزیه 
کی تو تثریح و تحیل ککرتے یں ء لیکن 
آیات جن میں مثلا عرش پر متمکن ھونا اور چہرے 

اور هاتھ وغیرہ کا ذکر ےء ان کی ای یسی تاویل کرتے 
ہیں جو تنزیيه ہہ متصادم ند رعے بلکہ اس کے 
موافق ھو: چوتکہ اسلام خالص توحید و تنزیه 
کا علم برداراے اور اس میں تحجسم ذات ٤‏ شائبه 
نہیں. اس لے لازم ے دد جو آیات بظامر تجصیم 
و تشیل کی حامل یں ان ک ایسی توضیمح کی 
جائے جو صریحء واضح اور متضفق علیہ عو ۔ 
شبلی نعمانی نے اس اختلاف کو ان الفاظ مں 


بیان کیا ھے : '”'خدا کے متعلق قرآن مچید میں جو 


ڈوسری ۱ 


الفاظ اس قسم کے مِذ دور ہیں جو جسعانیات کے , 


لیے مخصوص ھریںء مثلا عرش پر متمکن ہوناء قیاست 
کے دن فرشتوں کے چھرنٹ میں آنا وغبرہ وغیرہ؛ 
ا کے حقیقی معنی لے جانیں یا مجازی؟ اس سوال 
نے دو مختلف فرقے پیدا کر یے ۔ پہلی شق کے ماننے 
والے محدئین اور اشعریہ ہیں جح ن میں سے بڑھتے بڑھتے 
مجسمه اورمشبّہہ نکل آئے؛ جو حَدا کے ھاتھ پاؤں تک 


بالےمیںن ۔ دوسرے احتمال کے قائل معتزلهہ غاں جن کے 


دوسرا نام منکرین صفات ے ے'' (علم الکلا ص ۸. 


اسام انعری پر تا دت الاملائرن لق (0)٥ ٠‏ 


مخلوقات سے پہلے موہود تھا 


علم (علم کلام) 
جوھر لہ عرض ۔ اس کا لہ کوئی رنگ بھ نہ ذائتہ 
نہ خوثہو۔ ا ہے چھوا نہں جا سکتا ۔ اس کی نہ 


سے نھ برودتء نە رطوبت نه یبوست ۔ نو اس کا طاول 
ےہ نہ عرض نە عمق ۔ نف اس میں اجنماء ۓ 


نہ افتراتی ۔ وہ متحرک بھی نہیں اور ساکن بھی 
نہیں ۔ ئه اس کے اجزا عیں نھ اعضا 
اس یق ہیں بھی نہیں ہیں ۔ نے اس کا کوئی 
دایاں ے نە بایاںء نە کوئی آغ نە پیچھا. ند اوہر 
نہ نیچا ۔کوئی مکان اس کو محیط نہیں ے؛ نە وقت 
پر اجرا ھے ۔ وہ کسی مکان میں حلول 


جوارح ۔ 
و جرارح 


بھی نہیں آ جا اس تو کے ٹسی ایسی مہثت سے 
اور آنل کے عشنقعت یر دلالت ٹرتی یں نے اس یىی 


ے۔ ۔دوەدمحدود بھی نہیں تقثلات 
وہ نہ توکسیںّ والد ے نە کسی ىا پیٹا - اقدار اس کا 
کر سکتین اور پردے اسے چھپا نہیں 
حواس اس کا ادراک نہیں کر سکے اور 


قیاس نہیں لیا جا سکتا - مخلوقات 


احاطہ نہیں 
سکتے ۔ 
انسانوں پر اے 
آفات و مصاز٘ب اسے ً زی 
کزرنے والے 

مشابہت سے بھی ماوراء ےچ 
اول: سا بقی اور تمام حواد دت ہے متقدم جے. 


گھبر نہیں سکتیں ۔ وہ د 
خیال اور وعم میں آنے والے تصور یىی 
۔ وہ ھمیشه ہے سے ۔ وہ 
وه جمله 


تھا ۔ وہ عەیلّهة سے عالہ؛ 


' قادر اور حی سے اور یونہیں ھمیشهہ رے ٴ٥‏ ۔ اے 


میں معتزلهہ کے عقیدۂ توحید و تنزیهہ کو ان الفاظ ۱ 


میں پیان کیا ھے : ””الہ ایک ۓ 


۔اس جیسی کوئی 
لہ صورتہ نە خون نە گوشت ۔(وم) نہ شخص ہے نہ 


فو وت 


آنکھیں دیکھ نہیں سکتیں اور بصارت اس کا ادراٴک 
نہیں ثر سکتی وھم و خیال اس کا احالله نہیں 
سنا نہیں جا سکتا۔ 


کر سکنے اور کانوں سے اے 


چیز نہیں ۔(اس کا) نہ جسم ےہ نه تالبد نه جندے : شی سے مکر اشیاء کی طرح نہیں ۔ وہ عالم وقادر 


بھی ھے لیکن زندہ و قادر علما 1ج طرح نہیں ۔ 
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(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


۶ پوپ رر تھے سے ہت (علم کلام 7٦‏ ٌ 


کے ۔علاوہ 


اور اس کے علاوم َ کوتی معبہود نہیں ۔ اس کک 


ئی قدیم نہیں 
7 


وھی ایک قدیم غے 


اس 6 شریک نہیں اور لدوٹی وزیر نہیں۔ 


ٹوڑتی 


میں 
جو نجھ ود بناتا اور پیدا کرتا ےہ اس میں کوئی 
اس کا ماد۔دکار نہیں ۔ اس نے مغضلوقات کو نسی 
بای سقال ےی طای مین مایا ع اتی کے لے کسی 
چیز کو دوسری چیز, کے مقابلے میں پیدا کرنا نه 


اس ہے زیادہ آسان ےے نه اس سے زیادہ ل ۔ نه 
کوئی منفعت حاصل ھوتی ھے نه نقصان 
پہنچتا ے ۔ ود سرور ولذت اور اذیت و الم 5 
جو تج کی قوتی :خانٹ ہے 


نت 
)2 


آےے 


ند اس 


کی فلسغفیائه تحلیل 


ےت 
ّ 
5 


علم .(علم:کلام) 


۔ اسی لے انھوں نے 
کت کر دیاء 
جو رویت باری پر دلالت کرتی ہیں وہ کہنے هیں 
کردا تما ی آنکھوں ے دیکھنا تو ممکن نہیں ٠‏ 
البته اھل ایمان اس 


انسان خُدا کو دیکھ سکتا ےھ 
کشم التعداد احادیٹث 


سے اپنے دل ہے دیکھیں گے اور 
انت ۔ ھم اس نظربے کو اس طرح بھی بیان 
کر سکتے ہیں کہ باری تعا ی کے جلوے کے معنی 
زیادہ ہے زیادہ یه هو سکتے ہیں کہ وہ عقل فعال 
سیا وو کی ایک تنویر ے 
سلسلے میں دیکھنے کے معنی اس ے بالکل 


وت ئن جو ہم عام طور پر لفظ جلوہ ہے 


سمجھتے ھیں(ڈی اوہری؛ اردو ترجمه : فلسفة اسلام+ 


ُ صصاٌرب) 
شی عقیده توحید اور تنزیه ذات 7 2ه 


ھوسکے۔ یه بالکل ظار و باعرے که معتزله نے تنزیه ۱ 


کی اور الہ توحید عی کی عقل ُ 


کک روشنی میں وضاحت کی اور اس بات کے قائل ٠ ٠‏ 


ھوے دہ قرآن کے الفاظ, ید استوٰی علی العرشں اور 
وجه وغیرہ کی تعییر سجازی حیثیت سے کی جائے. 
سکله تنزیهہ ذات میں ان کے اس غور و فکر 
کا نتیجہ تھا کہ استعلقی ۔ طور پر دو اعم سائل 
پر آئے ؛ یعنی سسئلہ رویت 
باقال) اور سك سٹات جای مخ جاوتتے 
پھر اس دوسرے سئلے سے خلق قرآن کا تنازع بیدا 
ھواء جو ایک عویل عرصے کے لیے اسلامی معاشرے 
میں زبردست بحث و تمحیص اور جدال و قتال کا 


باعث بنا رھا (خلو سے بارے سسں تفعسإ 


کلامیه منصة شہود پ 


ق قرآن ک> 
مژسنوں کے رویت باری تعالیل کا تعلق ےء معتنزلہ 
اےہ محال سمجھتے تھے کیونکه ان کے نزدیک اس 


سے 


لازم آتا ےء للہذا وہ اس بات کے قائل نہیں ہیں کہ 


۱ 


ا 





(۸۷۸۱۷۱۵٢. 


(م) عدل : معتزله کے اصولى عقائد میں ے 
یه دوسرا اھم مسئله تھے اور انھیں دو مسائل ک 
بنا پسر ناف آپ سرت العدل 00 ”کہا 


عا لے اق سی لے و نے اس مسشئلے 
میں بھی اپنے مخصوص نظریات قائم - کے : چونکه 


اللہ عادل ے؛ اس لیے یه جائز نہیں کہ وہ شر کا 
حکم دے اور پھر بندوں کو اس ارتکاب شر کی بنا پر 
ای درمز و بھی ا کزوا اقا تا 
ےء اپنی مرضی سے دیتا ےہ ۔اس میں فقط اس کے 
اپنے ارادہ و اختیار 5 تعلق ہے ۔ یہی وجہ ھے کھ. 
وہ نیکی کے کاموں پر واب کا مستحق سے اور بدی 


لی ''. کے کاہوں پر عذاب کا ۔ گویا معتزله کا نظریه ھوا 
ج وہ ئی) ۔ جہاں تک قیامت کے دن | 


کە بندہ خود اپنے افعال کا خالق ےء نەکهہ خداے 


| تعالی؛ نیز انسان اپنے افعال میں مختار ے؛ مجبور 
ا نہیں ۔ خدا نە عمل شر کا ارادہ کرتا نہ اس کا 
خداے تعالی کی جسمانیت اور اس ٤‏ ذوجہت هونا إ 


حکم دیتا ھے بلکە اللہ پر واہب ھے کہ وہ جو 


کچھ بھی کرے بندوں کی صلاح کے لیے کرے۔ 


7 


علم (عدم تیلام) 


مم پھ) یه دعوٰی کرتا ے که مخلوق کی نسبت ٠‏ 
خدا صرف وعی حکم دیيتا عہ جو اس کی بھلائی 
لیے عو اور یه بجاے خود انصاف وعدل غوتا ے . 


و 


۹ہ 


اسی بنا پر مشمہور معتزلی النظام (ابراھیم بن سیار؛ ۱ بدکار کھ و لاڑا سزا ملے 


معتزله کے اصول عدل سے نظریدڈ صلا- ح واصلح ا 


اور نظریهۂ حسرٴ او قبح عقلی وجود میں آئے - صلاح 


و اصلح ے۔ مراد یہی ہے که الےّہ تعا یل کے تما ' 
اعمال می بندوں ک خر اور صلاح کا مفصد ھوتا 
ےہ اس سلسلے میں ان میں ےس بعض نے یہاں 
تک که دیا کهہ اللہ پسر اصنح 7ج رایت 
واجب ہھ. 


مو و و کا 9 


قتۓ ذاتی ج۴ اور صدق مرں حسن ذاتی ؛ چنانچهە 


شریعت نے جن ػًِموں کے کرنے کا حکم دیا وہ 
اسی طرح جن ک8 روکا گیاء چونکہ وہ فی ننسه 
برے تھے ! فرمایا کهە مت کرو۔ نتیجه یه نکلا 


ا 
محر 
٠‏ 
تے 


طرف ورھنمانی کرنے کے لیے موجود ہے 


کک 


(م) وعد و وعید : معتزلہ کے عقیدے کی رو ے۔ ا 


ایمان یه دہ انسان جو عقیدہ رکھے اس کے 


ھم 


|| وا 


علم (علم کلام ) 





گی ۔ ان میں سے دش نے 
نس ام الا اور کہ دیا که 
اللہ پر واجب ہے کہ اپنے مض و فرمابردار کو 
ب (جزا) دے اور مرتکبی کیٹرہ کو عتاب (سزا) 
ڈرےۓ ے کویا طاعات پر ٹواب اور معاصی 


بہت مبالغے اور حُلو 


ر‫ 


پر عقاب ایک 
قانون حتمی ے؛ جس کی رعایت اللہ تھا پرلازم ۓے 
(م)امنزلة بن المنزلتن اسم ں سے سراد هھ ےکفرو 


اسلام کے درسیان ایک د رے ک تعن تے درامل ان 


کیااک ڑم وویر, ))0 
ڈ5 یه نفریه ''فاسق کے بارے میں ھے ۔ ایسا شخس 
جو زبان ے ایمان کا اقرار تو کرتا ے لیکن کناھوں 
مرو ےھ ور یس رت 


ِے اور اسی لیے کہا که یه کام کرو ۔ | کا 





پر ایمان اسے امت 


معتزله کے نزدیک وہ نە تو صحیح مؤمن ھے نە 
حقیفی معنوں میں کافر لیونکهە اس نے زبان ہے اقرا رر کو 
عملی جامہ پہنانے کی کوشش نہیں کی ؛ لیکن اللہ تعالٰی 
خارج بھی نہیں هونے دیتا ۔ 
معنزله کے ہاں کچھ نباثر نو وہ یں جو انسان کو 
حد کفر ٹک لے جاتے ہیں ؛ لیکن کجھ کبائر ان ہے 
کم درے کے بھی ہیں ۔ انھیں مؤخر ال ذکر کبائر 
مرتکب فاسق کہلاتا ے ۔ نسق درحقیقت ایمان و 
کفر کے درمیان کی ایک منزل ےھ یه نه تو کفر 
عے اور نه ایمان؛؟ اس لیے فاسق نہ مؤمن ےہ 


عتے 


ا فدہ کافر بلکه اس کا درحجهہ ان دونوں کے درمیان 
عقل حسن و تح؛ پا پا دض کر وو با 


کا ایک درجہ ھے ۔ ”'درمیانہ درجه“ٔ کے قائل 


ھونے کے باوجود معتزله نے کہا که م تکب کبیرھ 


پر لفظ مسلم کا اطلاق کیا جائے کا لیکن یه اطلاق 
بطور مدح و تکریم نہیں ہوک بلکہ صرف کافروں اور 


۱ ذمیوں سے معیز کرنے کے لیے ان پر بولا جائے کا. 


ھوا اور اس نے توبہ نہیں کی وہ جہنم میں داخل ". 


٦ 


ہو ػا ؛ جنانجد ان کا کہنا جے کہ اللہ تعَالیٰ 


نے نیک کاسوں پر ثواب کا جو وعدہ لیا ےے اور برے : 


کاموں پر پرعذاب کی دھمکی دی ےہ ولا او و از 
آکر رے گی؛؟ نیک آدمی یفینا جزا پائے اوز 





(م) امر بالمعروف و نہی عن المٹکر : نیکی 
کا حکم دینا اور برائی ہے روکنا تمام مسلمانوں کا 
نظریة حیات ےء لیکن اس مسئل میں بھی معتزا 
إ نے ایک مخصوص نقطۂ نظر سے کام لیا- نیکی کو 
پھیلانے اور برانی کو روکنے کے لیے معتزله نے 





(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (علم کلام) 


۹۰ 


علم (علم کلام) 


براہ راست مداخئت کو لازم رکھا بلکە بوقت ضرورت | معطله نے صنات باری کا مطلقا انکار کر دیا اور کہا 


تلوار کے استعما ل کو بھی جائز قرار دیا اور کہا کھ 
غلطٰ کار رهنماؤں کو روکنے کے لے اور مخالفین 
حق کو حق قبول کرنے پر مجبور کرنے کے لیے 
طاقت کا اظہار ضروری ےے - انھوں نے اپنے 
اس اصول کسو عباسی حکمرانوں المأمون؛ المعتصم 
اور الوائق کے عہد حکومت میں باقاعدہ عملی جامه 
پہنایا ۔ مسئله حُلق قرآن میں حکوست کی معاونت سے 
انھوں نے جس طرح محدثن وفقہا کو بزور 
اپنا همنوا بنانا چاھا وہ ان کے عقیدۂ امر بالمعروف 
اور نہی عن المنکر ا ایک جیتا جا کنا نمونه ے . 
نفی عفاتث: و ملظ خلق قرآن > معتزله کے 
عقیدۂ توحید پر بحث کرتے هھوے ہم نے مسئله صفات 
باری اور اس کے تحت خلق قرآن کے تنازع کی طرف 
اشارہ کیا تھا ۔ معتزله نے صفات باری یی نفی ی۔ 
جن صفات کا ذکر قرآن مجید میں آتا ے انھوں نے 
ان یی تاویل کی اور کہا کہ یه ذات باری کے 
اسماء ہیں نہ که صفات ۔ حقیقت یه ے که قرآن مجید 
ان ابقات اھک کروی ذکر نہ ضاتا اوز الد 
اس ے پہلے کسی دور میں اس پر بحث ھوئی 
تھی ۔ اس مسئلے کو بھی خود معتزله ھی نے اٹھایا 
اور پھر اس میں اس حد تک آگے بڑھتے چلے کے 
کە یه مسائل علم کلام میں صف اول کا مسثئله بن 
کر رہ گیا (دیکھے احمد امین : فضحی الاسلام 
.-.- و ہ)۔یە صحیح ے کہ قرآن مجید میں ”'صفات الّہ'ٴ 
کا حکم تو نہیں ے؛ لیکن اوصاف الٰہیة کا قرآن 
مجید اور احادیث ‏ بویە میں متفرق مواقع پر ذکر 
آتا ے ۔ یه اوصاف لا متناھی ھیں؛ لیکن کلامسی 
مسائل میں جن پر بحث کی جاتی ا وەہ 
مندرجة ذیل یں : علمء حیات ء قدرت ارادہ؛ سمع؛ 
بصر؛ کلامء مجسمه و مشبّہہ نے صفات الٰہی کو 


کہ اللہ تعا ی نہ دیکھتا ھے نہ سنتا ےہ نہ اس کے 
لیے کلام کرنا ثایت ہے وغیرہ ۔ معتزله ۓے یە سوال 
اٹھایا کە"آیا یه صفات یا اوصاف بعینه ذات الہی 
تھی له اس کی ذات مقدس امور کثبر کے 
اجتماع سے مرکب نہیں ے لیونکه اگر وہ 
مرلب ھو کاتواس کے تحقق کے لیے اس سے اجزا 


میں سے عرجز کے تحقق کی ضرورت در پیش عو گی 


توجیه کی 


اور چونکه مر جز دوسرے جز کا غبر ہو کاہ 
اس لیے مر لب صورت میں وہ اپنے غیر کے محتاج 
هو نا اور اللہ تعا یل اس ہے پاک اور منزہ ے کہ 
غیر کا محتاج و ۔ پس ذات الہ میں کسی قسم ی 
بھی کثرت نہیں پائی جا سکتیء نەہ کثرت مقداری نە 
کثرت معنوی ۔ وہ واحد ہے اور اس کی احدیت تام 
سے ۔ نه اس کے اجزا مقداریه ہیں (جیہے مثلا 
اجسام کے شوتے ھیں) نہ معلویه (جیے کهھ 
ماعیت و تشنطص). 

معتزلہ نے خود عی یہ دقیق فلسفیانه مسثله 
چھیڑا تھاء جس کے نتیجے میں اقہ کى صفات کے عین 
ذات یا غیر ذات ھونے کی مشکل بحث ظہور پذیر 
ھوئی ۔اب معتزله مجبور ھوے که یه نظریه قائم 
کریں کە ذات الله اور صفات ال ایک ھی چیز ے؛ 
یعنی اللہ تعا ی بذاته حی ے؛ عالم ے؛ قادرے؛ 
نہ کہ کسی ایسی صفت کی بنا پر جسے علمء یا 


حیاتء یا قدرت "نہیں اور جو زائد علی ذاته هو 


کیونکە اگر عالم بعلم زائد علی ذاته یا حی بحیاۃ 
زائدة علی ذاتە مانا جائے تو ضروری ہو کا کە 
صفت اور موصوف یا حامل اور محمول کو تسلیم 
کیا جائے؟ ,لیکن یه صورت تو اجسام میں پائی 


بعینہ مخلوق کی صفات کے ععمائل قرار دیا جب که | جاتی ہے اورخداوند ککریم جسمیت سے ملزہ ہے ۔ 


87 و وی 
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علم (عل م کلام) 


اگر ہم کہیں کہ بعر مصنت فائم بننسها ے تو 
بہت سی قدیم چیزوں کا وجود مائنا پڑے ا اور یوں 
تعدد الله کا نظريه قائم عو جائے ۵, 

نفی صفات ھی سے خلق قرآن کے نظربے نے 
جنم لیا اور یه نظطریه اس قدر مشہور و معروف هوا 


کە تاریخ مذاہب ہیں سعنزله زیادہ تر اسی مسئد إ۱ 


کی بنا پر پہچانے گے ۔ جب انھوں نے صفات کا 
انکار کیا اور کلام بھی صفات باری ہیں ہے ےے تو 
لازنا اللہ تعالٰی کے متکلم ھونے کی بھی نفی کرنا 
پڑی ۔ انھوں نے کہا کہ کلام الله کا پیداٴ کئردہ ےے اور 
قرآنَ مجید خدا کی (مخلوقات میں ہے ایک) مخلوق ے ۔ 
وہ قدیم نہیں؛ حادث ہے ۔ وہ قرآن مجید کے قدیم 


ا 
ل٦‏ 
7 
7 
) 


”کہن ےکو کر خیال کرتے تھے ۔ المامون کے زمانے . 


میں معتزله کو بےحد عروج ۔اصل ھوا۔ اس نے ان 
کی سرکاری طور پر ۔رہر۔تی 
مقربین عمونًا علماے معنزلہ ھی تھے؟ چنانچہ اس 
نے ٣ھ‏ میں خلق قرآن کے عقیدے کا ”دھلم کھلا 
اعلان کیا اور معتزله ۓ اىہے اکسایا کە وہ عوام 


کی اوراس کے خواص و . 


و خواص کو اس عقیدے کے ماننے پر مجبور کرنے ۔ ٠‏ 


المامون نے اپنے حکم کے نام خط لکھے کہ محدینء : 


تا تا وافاۃ تر ہلا خر 
حکم پہنچایا جائےکھ جو شخص خلق قرآن کا اعتراف 
نہ کرے کا آئندہ اس کی شہادت قبول .نہیں ھوگی ۔ 
یه بات تاریخی "اور پر ثابت شمدہ ہے "دہ المأمون 
نے خلق قرآن کے سسٹل ہیں بےجا جور و 
تاد سے نام لیا تی کک امام اعم بن نل کو 
اور کئی دوسرے مشہور علما کو پابجولاں 
قید خانے میں ڈالا گیا ۔ امام ابن حنبل کو ّکوڑے 
مارے گۓ ۔ المأسون کے بعد المعتصم اور واثق باللّہ 
نے بھی یہی روش جاری رکھی ۔ الوائق کے 
امام شافعی” کے شا گرد یوسف بن یحیی بویطی کو 

اس قسم کے ظلم وستم کا نشانه بنٹا پڑا ..-. 


امیر المہمنین کا 


علم (علم کلام) 


نصر خزاعی کو مصلوب کیا گیا ۔ بہرحال حق پرست 
علما اپنے موقف پر ڈلے رعغے چنانجه وائق بانّہ 


کو آخر میں اپنی جارحانه رؤش ترک کرنا : پڑی 


اور المت وکل نےاس بحث بی" خاتمہ کیا(طلق 
قرآن کی تفصیلی بحث کے لیے دیکھیے احمد امین : 
فحی الاسلامء 
محمد ابو زھرة : 
شبلی ؛ علم الکلام؛ ص پر .تا ۱م) ۔ اس کے 
ساتھ ھی معتزله کا زوال شروع هو گیا۔ آخری دور 
میں ان کے دو الگ مکتب فکر ھوگۓ؛ جو بصرے 


اور بغداد 


مو مم تامی رٹ تام م؛ 


المذاھب الاسلامیہ؛ بجت جاۃ یق قرآن؛ 


سے 


ہسوب ھیں - مکنب بصرہ والے 


! زیادہ تر خدا کی صفات بر توجہ کرتے تھے ۔ اس 


کے مشہور اعل قلم ابو علی الجبائی اور اس کا 
بیٹا ابو عاشم تھے ۔ الجبائی کا خیال تھا که اللہ ک 
صفات معروضی ہیں اور صرف نام عی نام: ان ہے 
کوئی واضح تصور ذھن میں نہیں آتا ۔ اس طرح جن 
صفات نَا دعوی کیا جاتا ھے وہ نە تو اوصاف ہیں 
اور نە حالتیں ۔ یه ذات کے ساتھ اس طرح متحد یں 
کہ اس سے اع نہیں ہو سکتیں ۔ مکتب بغداد 
کے متعلقین زیادهہ تر اس خالعی فلسفیانه اور 


' ما بعد الطبیعیاتی مسئلے میں مصروف رےٴ دە شیء گیا 


عے؟ یه تو تسلیم کیا جا چکا تھا که شی ء ایک تصور 
کو ظاعر کرتی ھے. جس کا علم ہو سکتا سے اور 

جو ایک موضوع کے لیے محمول کا کام دے 
سکتی ے۔ اس کا موجود ھونا لازمی نہیں کیونکہ 
موجود گی ایسی صفت عے جس کا ذات پر اضافه کر 
۔اس اضغافے کے ساتھ ذات موجود هو 


خغقمهہ اس میں 


دیا*جاتا ے 
جاتی ےہ اور اس کے بغبر معدوم ۔ بایں ِ 
جوھر اور عرض ہوتا جے؛ اس لیے حُداے تعا ی 
موجود کی کی ایک صفت کو زیادہ کر کے تخلیق کرتا 
ہے (ڈی اوابری : فلفة اسلام؛ ص ورر قاےر). 

مکتب بصرہ کا بانی ابوالھڈیل العلاف 
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علم (علم کلام) 

(م ٢ھ‏ کو سمجھا جاتا ۓٍے - اس کے دیگر 
مشہور معتزله معمر بن عباد ایراعیم ابن سیار النظام 
(سضكےھ) اور الجاحظ (م ٥و‏ ھ) ھی ۔ مکتب بغداد 





کے متہور علما میں بشر بن المعتمر (م ۰٠ھ‏ 


ابو مودی المردار تمامہ ین الاشرس: ابوالحین الخیاط 


(عاحب کتاب الانتصار)ء الکعبی (م ۱۹مھ)ء: 


7 چ : : 
احمد ین ابی داود (م .۴٭ا ے) قابل ذ کر ہیں ۔ ذدونوں 
مکانب کر میں یہ فرق ہے که بصرے میں اعتزال 


فلس برنان ےچ 
بھڑنڈیا اور پھیلایا . 


معتزله یىی مشہور کت 


تنسب : 


واصل بن عطا٭ٴ یی 
سان سے ”غاب !امتاف ال رگكا'”کاب الوة 
القرآن ٦‏ 


کتاب السنزلة بن 1 لمنزلتین ٠‏ کتاب معانی 


لانحق 


الج ز انی ا جوا اولدرة) اور الماحظٰ 


٤ 


الاعتزال و فضله علٰ الفضلة الاستطاعة و 
الافعال: خلق القرآن اور فضیلة المعازلة تصنیف کی ۔ 
7 ا ا ا ٦‏ ا ے 
معتزلہ مصنفن کی کتب عام ضطور و صات مو سی 
شد× ۔حال ھی میں ہہ ہی عبت کت ای ۱ے رۓ 
دا بی میں سی بعھر سے اہرال جٍج ا 

.: 


چلڑدےءمثلا المغنی فی ابواب التوحید و العدل: ”تاب 
المجموع فی المحیط بالتکلیف . مصنفة قائے عداحجاء 


(.ںمھ): رت ےچ ھ ااحمسة, ہمد ١‏ 
.ہے کی میسو +ےَ۷ّٗ ‫ 


المندا کہ (؟) , 


معتزلہ ے بعضر دوسرے معاقہات ۰ وہ عام مےاے 
: می 


یر معجزات کے قائل نہیں تھے! گمرامات 'اولیا ٴ 
کا بھی انھوں نے انکار کیا ؛ تحہ 


7 
.,ص 


مسئلهہ (یعنی کسی چیز کے حسز ناقم کا ایک 





علم (علم کلام) 


فتط عقل کے ذریعے سمکن ے): حدیثد نبوی کے 
اخذ و قبول میں بھی معتزله عقل ”لو حکم مانتے تھے , 

شیعه : معتزلہ کے بارے میں یه شذرہ خنم کرتے 
سے پیشٹر ہم ہناسپ سمجیتے ہیں که فرقڈ شیع کے 
بارے میں چند سطور سپرد قلم کی جائیں - اگرجه 
شیعهہ حقیقغة ایک سیاسی فرقه تھا اور اس کا وجود 


حضرت عثمان* اور حضرت عسلى٣ًّ‏ کے زمانے میں 


: سیاسی وجوعات کی بنا پر عمل میں آيا اور اس بنا 


اس کی صورت زیادە تر عملی تھی ۔ مذعب بغداد : 


زبادہ ا ا ثات رھ : 


کا مت 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


پر عم شیعہ کو علم الکلام کی بحث میں داخل 
نہیں کرتے: لیکن وقت گزرنے کے ساتھ شیعوں کے 
مختلف گروعوں تے اعنقادات کے سلسلے میں بحث 

در دیا تھا ۔ ان کا سب ے 
بڑا اختلاف اھہل السنة کے ساتھ مسشله خلافت یا 
اسامت میں ھوا۔ ان کے کہنا ےہ کھ خلافت کے 
اصل مستحق حضرت عنی* تھے اور ان کے بعد ان کی 
اولاد۔ یہی وجہ ہے که انھوں نے حضرت على 
سے پہلے خلفا اور صحابه کرام پر طعن "نیا ۔ ان 


کے نزدیک امہ بھی انییاے کرام" کی طرح معصوم 


ھ 


و مباحثد ک آغاز بھی َ 


عن الخطاء یں جب کہ اعل السنت فقط انیا 


سے 


معجزات کے ظہور اور ان کے علم کلی 
ھونے کے بھی فال ہیں ۔ 

تيیعی اعتفادات ہیں سے ایک اہم مسللله 
د. جو ان کے ماں دین کا ایک اعم رکن 
سمجیا جاتا ےے اور جس کے مطلب یه ہے که انسان 


بہرہ ور 


٦ 
3۰ 


تقیہ 
اپنی عزت اور جان و مال ى اپنے دشمنوں ے حفاظت 
ترے اور جو کجھ دل میں ے اس کے خلاف کا 
اظہار کرے ۔ فہم قرآن کے سلسلے میں بھی شیعه 
ے ۔ بعض آیات کی تاویل 


3ے 
ہس 


کا اہن سلنت ے اختلاف 
مہ ان کا سمخصوص منہج 


اکر مسانل کلامبہ میں شیعہ معتزلہ کے 





علم (علم کلام ) 


ھم نوا ھِں؛ مثلا صفات اللہ عرین ذات ہیں ؟ 
قرآن سخدوق کے ؟ کلام نفس کا انکار؟ دنیا و 
آخرت میں رویت باری تعا ی کا انکار؟ اسی طرح 
حسن و قبح عقلی؛ انسان کہ جہر و انتبار. اللہ تعا ی 
کے افعال کے معلل باغراض و عدل ماانے میں بھی 
شیع و معتزلهہ میں باعمی موافقت ہے ۔ احمد امن ا 
(ضحی الاسلام ‏ : ےہم) نے لکھا ہے کے , 
میں نے شیعہ اساسیه کے ایک متکلم ابو اسحق ا 
ابراعیم بن نوبخت کی کتاب الیاقوت کے سطالعے کے | 
معتزلہ کے إ 
نظریات ہر مہنی کسی کتاب کو پڑھ رھا ھوں ۔ سوال ' 
پیدا ھوتا ہے کے ان سسائل میں 


دوران میں یوں سمحسوس کیا جیسے مہیں 


وت جو یں 

کے ہس سے 
اخذ کیا ؟ شیعہ نے معتزلہ ےہ یا معتزله نے شیعه ] 
' : 
دعوی ہے لد معتزلہ ے ان نے 
اد و‌ ١‏ یشنات کیا جمجکه احمہد اسن ھھ 


0 8 7 می 
٢ 0-۰‏ بعقر سمعا ک5 


کیچ جو ھ کے ےت ۰ 
مزدیہے احے ۔ٔح وی ہد ےہ تن تہىعسهہ ہے 


بائی زی بن علی (امام جعفر کے چچا) : 


لن غطام کے شا کرد تھے اور امام جعفر کا جو : 
! ے ساتھ تھا وہ ظاعر و باھرے ۔ بہت نے 
وع عون سب میی تی مل نہ کا رس 
معتزلہ عقا بع کے قائل تھے (المشہرستانی کا کہنا 
لہ نمام اصجاب زید بن عی معتزله تھے) ۔ شیعی ‏ 
ادبیات کے سلسلے میں بنو بوبە کے زمانے کا دب 


خعصوصی ذکر کے ای 


اھ 


اور ی“ بویہی ادب 
سارے کا سارا شیعی معتزی ادب ے (ظھر الاسلام؛ 
۰۳۴ء۴) 

مشہور ترین شیع منکلمین میں مثام 
7 العىکم, نیطان الطاق لعس الدین طوسی اور 
متاخرین میں الحلی, ملا صدرا اور سلا باقر داباد 


کے نام خاص بطور پر قابل ذکر ہیں , 


خُوارج : شیعه 6 ڈک ر کیا جاتے تو لاڑنا نوارے ١‏ 


7 


جو رت سوک 
7٦1‏ 


ایی 





کے بعد اور حضرت علی٣‏ کے تحکیم (جًا 
' کو قبول کر 


: کی تکفیر جنھوں نے جنک جمل 


علم (علم کلام ) 


۳ ظط جات مان سد سے ےر 
بدو تھے؛ جنھیں افکار و نظریات ہے نہیں بلکہ قواعد و 
احکام کے ظاہر ہے زیادہ دلچسپی تھی _ جنگ مفین 

ھی سہی) 
لین کے نتیجے کے طور پر یە فرقه ظہور 
میں آیا (جو خود حضرت عی۶ کر اہنے اتباع میں 

پیدا هوا)۔ خوارج کا تعلق زیادہ تر سیاسی میدان 
سے رھا اور ان کے افکار و نظریات کو دیکھا جائے 
تو وہ ہے حد سادہ اورسطحی یں ۔ پھر ان کے بہت 
سے گروہ بن گے جن میں مشئرک عقیدہ یه تھا 
که مرتکب ککبیرہ کافر ھے ۔ خوارج میں ے ازارقه 
(متہعین نافع بن ازرق؛ مقتول )٠٥‏ کا چرچا زیادەٹر 
هوا۔ یہاں ان کے بعض عقائد کا تذکرہ کیا جاتا 
ھے : مرتکب کہبرہ کاضر ھے اور ملت اسلامیہ ہے 
خارج: وہ ھمیّّهہ دوزخ ہیں رھ گا؛ ان تمام لوکوں 


ممعے 
حت 


یا جنگ صفین میں 
حصد لیا ان خوارج کی بھی تکفیر جو مخالفوں کا 
مقابله تو کے بجاے گھروں میں بیٹھے رےے؟ 
مخالفین (مسلمانوں) بچوں اور عورتوں کا قتل سباح 
ہے؟ ثقیه جائز نہیں نہ ول نہ فعل میں؟ اپنے 
نقطة نظر کے دفاع کے لیے قتل وجدال کو برعق 
سمجھنا اور یہی سبہب ہے کہ وہ حضرت علیٴ٘ اور پھر 
بنو امہ کے خلاف منوا ٹر برسرپیکار رھے ۔ 


(م) اشاعرہ (با اشعریه) : المتوکل عباسی کے 
عہد سے اھل السنة والجماعة کو ایک بار پھر 
ابھرنے کا موقع ملا ۔ حکوست کی سربرستی میں 
معتزله کے جوروستم کے خلاف عوام کا رد عمل ایک 
فطری بات تھی ۔ المتوکل نے علما و فقہا کو 
قریب کیا اور ایک ننے دور کا آغاز بہھواء جن کا سہرا 
ابوالحسن علی بن اسمعیل الاشعری ( ہم تام۔مم) 
کرس و و ا کپ ا سے او ا 
۷۷ 








عنم (علم دلام) 


۹۰۴َ 


۔علم (عل مکلام) 


ا ھا ہیی سبٌسعیعسٹیسہشہہہ ہہ ہہ یش ہہ ور ہی اہ ہد یہ رش مد 


- یاد کیا جاتا ےء چوتھی مدی مجری سے ل ےکر | ابو 


ابِ تک علم الکلام ۓٗ سب سے بڑا اور مشہور ترین 
نکنب چلا آ رھا ے ۔ انام اشعری کی کئی 
تصانیف دست برد زان ہے محفوظ رہ گئی ہیں اور 
ان کی مقالات الاسلامیین آج بھی علم الکلام کے 
قدیم اور اولیں رجحانات اور مکاتب فکر کی تاریخ کا 
اھم ترین مأاخذ سمجھی جاتی ھے ۔ امام ابوالحسن 
الاعری مشہور معتزل عبدالوهاب ابو علی الجبائی 
زم مم کے شاگرد تھے اور ان کی ابتدائی تربیت 
اس کے زیر سایہ ھوئی تھی ۔ انھوں نے علم الکلام 


اور مدھعب اعتزال کی تعلیم اجبائی ہے۔ حاصل تچ 


لیکز ۹۰ھ میں ایک دن اجانک بہرے کیک 
جامع مسجد میں برسر منبر اعتزال سے 
اعلان کر کے٠‏ اپنے سابقه اقوال 


معنزله کے خلاف زبردست ہہم ک آغاز کر دیا۔ ' 


یه در اصل اھل السنة والجماعة ى ایک نئی کروٹ 
کر یقاب اسلاھ ”دو اپنی گرفت 
میں لے کنب فکر کی خصوصیت 
کہ اس نے ایےۓ مد مقابل معتزی ٹفکر کے آرا و 


نطریات تَا رد خود اسی کے دلائنں و برامن کے ایاات 


کان اخ 


ا گرحه اٰاس زسانے ہی اھل السنةه ک2 و اور ناہور 
فقبه الطحاوی او؛ الماثریدی بھی عفائہ و انکر کی 
دنیا میں شہرت حاصل کر رےغے تھے (ان دونوں کا 


ذاثر بعد ہیں آ رھا ے), لیکن 
ابوالحسن الاشعری کو حصہ وافر ملا اوران کے اثرات 
زیادہ وسیع اور دیر پا ثابت ھوے ۔ اماء اشعری یق 
نین ہیں لن میں نیت کی طف کان اود 
نظربات مں یه اجانک انقلاب کیونک اور کر 


اب 


اس سدان ہیں 


اساب کے تحت پیدا عواء تاریخی طور پر اس بارے 
میں کجھ کہنا مشکل ہو کا ۔ بظاھر ایسا ۔علوہ 
ھونا ہے کھ وہ بغداد آتے جاتے وت یں او 
وہاں جاسم التصور میں مشہور شافعی تب 





اسحق ابراھیم اع المروزی کی مجلس میں 
جا کر بیٹھتے تھے۔ غالبا اسی حلقة درس میں ان کے دل 


میں اعتزال سے نفرت اور طریقه مح۔ ین و فقہا کی طرف 
رغبت .پیدا,ھوئی اور وہ بتدریج اعتزال سے دور اور 


شا ےت ئبھی 


علحد کی اکا : 


ے تائب ھوے اور 


باقاعدد تعلیم پائی تھی نهە محدثئن 
عقائد دینید ُح ہطالعه لیا تھا۔ 


ففهہ و حدیتثت لاج 

ھی کے لرز بر 
ترک اعتزال کے بعد امام اتنعری بصرے سے بغدادِ 
ستقل عو گۓ اور یہیں 


ٹرانھوں نے حدیث و فقه 


مھ / پچ یھ میں 
وفات پائی 
کی تحصیل بھی کی۔ 

امام اشعری بہت بڑے سسنف تھے (بعں 
روایات کے مطابق ان کی تصائیف کی تعداد سیکڑوں 
تک پہنچتی ے) ۔ مقالات الاسلامین کے علاوہ ان 


5 بغداد میں رہ 


یىی دیگر مشہور تصانت یه ہیں : ٌَ الترآن 


: ین ٹیس جلدوں ہدیی؟ لتاب اللمم؛ ' ب القیاں؟ 
الاجتہاد: الابانۂ شعن اصسول الدبا2ۂ رسالة 
فی استعسان الخوض فی علم الکلام اوران کے علاوہ 





مخالف ادیان ومذاعب کے رد میں بہت سے رسائل ۔ 
اگرچہ امام اشعری نے خود اه آپ دو امام احمد 
ابن حنبل کی راہ پر دمزن بتایا ے (دیکھے کتاب 
الابائة کا مقدمه: جس میں انھوں نے اپنے سلک یی 
تفصیل بتائی ے). لیکن ان لا مکتب کر 
میں -تچھ شہرت حاصل نہ کر سکا بلکھ حثابله 
البتةہ شوافع میں 


حفا بله 


میں آپ کے کثبر مخالن ھوے؛ 
ان کے ار کی بڑی قدر و منزلت ھوئی اور احناف 
میں بھی ان کے متبعین پائے جاتے ہیں (مثلا سید 
شریف الجرجانی. ھ صػ۸ھ) ۔ شواقع میں عم 
مشہور ترین اشعری علما کے نام یه ھیں: ابو سہل 
الصعلوک, ابو بکر ققّالء ابو ژید المروڑی؛ حافظ ابو بکر 
الجرجائی: ابو محمد الطہری؛ ابو عبدانته الالی 

ابو الحسن الباعل؛ ابو بکر الباقلائیء ابو اسحق 


0 000 


علم (عٹم کلام ): 


الاسفرثینیء ابو یکر ب 
امام الحرمین اور علامه بیضاوی ‏ ان کے علاوم 
انام بسپقی؛ الشھرستانی. الایجیء الدوانی: امام 
فخرالدین راڑی اور متآخرین میں السنوسی التلمسانیء 
الباجوری:؛ بھی - اگرچە ابتدا 
میں امام غزا ی نے بھی انعری مکتب فکر کی حمایت 
کی لیکن بعد میں وہ کسی خاص مکتب کے مقلد 
نہیں رعے بلکھ اشاعرہ کے طریق ہے الگ عقائد 
و افکار کی تشریح کیء تام ان کے اور اشاعرہ کے 
مسلک ہیں کجھ زیادہ فرق نہیں پایا جاتا ۔ بغداد 
کے مشہور عالم مذرسة نقامید میں علم الکلام کی 
تعلیم اشاعرہ عی کے انداز میں دی جاتی 
تھی ۔ چوتھی صدی ھجریٴ کے آغاز میں جب معتزله 
کا زور ٹوٹ جکا تھاء امام انعری آکے بڑے اور اس 
السنٹ کے عقاند کے میدان میں 


سلتے 









مسہوز اشاعرہ تھے 


دور می وہ اعل 


سب ہے مشہور اور مقتدر امام سمجھہ گے ۔ انھوں نے ٌ 
زور شور نے معتزله کی سخالفت میں قلم اٹھایا اور 


خالمس سنی نقطضةً نظر ے۔ عقاشد دینيه کی حمایت و 
اشاعت کا آغاز کیا اور اسی باعث انھیں علم الکلام کی 
تاریخ میں بھی بڑی قدرومنزات حاصل ہوئی ۔ ان کے 
متبعین کی تعداد بے شعار تھی ۔ حکوبت میں بھی 
ان کے اعوان و انصاری کمی نہیں تھی اور ان کے 
ملک بر چلنے والے لوگ مملکت اسلامی کے اطراف 
واکناف تک بھیلتے چلے گۓ ؛ جنانجه ان کی 


عظیم الشان خدمات کے صلے میں انھیں ”امام اھل ۔ 


السنة والجماعة“' کہا گیا 
ابو بکر الباقلانی (م 
کے بہت بڑے شارح مانے گۓ ۔ انھوں نے نە صرف یه 


که امام اشعری کے نتائج ک پر زور تائید و حمایت : 
کی بلکه یہاں می یٹ 


تک پہنچنے میں جن مقدمات ے استخراج کیاء علما 


کے ۵د کرمان می کے بے ا ۱ 


بن فورکۂ امام غزالی کے استاد : 


۳م اس مکتب فکر 
ساتھ دیا اور حاملین بدعت ہے گریزاں- رے ۔ گوبا 


علم (علم داجیں 
اور ا کو معلوم کے بغیر فقط نتائج سے احتجا۔ 
کرتا دوس نھ هو ا ۔ بہر حال عقائد و افکار اسلامی 
کے سفسلے میں الامری لو جو خہرت ری 
کسی اور کے حصے میں کم ھی آ: ری 
کے مخالفین (مثلا این حزمء جنھولں نے افعال العباد 

مرتکب کبائر کے سسئلے میں الاشعری کو جبرید اور 
مرجثه سے متعلق قرار دیا) کا سراغ بھی تثارنخ مس 
ملتا ے اوران کے نشی نظریات پر لوگوں نے آثرفت 
بھی کی ؛ تام اشعری سلسلے میں متعدد ممتاز اور 





جیھ می سر وو موا حا و مّتے 
عد کا ی۳ ثتابیں بھری بڑی میں _ صلاح الیدا 


ابوبی نے بھی اس مسلک ی ترویچ میں بڑا حصه انبا ۔ 
اس کی اولاد اور ان کے ترک غلاموں کے عہد میں 
اشاعرہ نو بڑی ترقی ھوٹی ۔ المغرب ہیں این تومرت 
نے بھی یه مسلک امام غزائی سے حاصل آئیا۔ 
علم الکلاء 
کا گروہ نظر آتا ے 


حشويه و مجسمہ و مشہہه کا۔معتزلہ صفات باری تعاںی 


کی تاریخ می می ایک 


0 : 
طرف معتزلة اور دوسریق صرف 


۴1" نتی کک کرتے اور حشويه و مجسمد ىفات باری نو 


صفات مخلوقات کے مماثل قرار دیتے. تھے !مھ اشعری 


۳٣‏ کی 


کا سلک ان دونوں انتہاؤ یہ بین ہین وافع گے ۔ 
انھوں نے صفات باری کے عقیدۓ دو تسلیم کیا اور 


کہا کے وہ صفقات حوادت کے بباثل نہیں بلکھ 
ذات خداوندی کے لائی یں جا لے ام اک ھتان 3 
تقاضا سے امام اشعری نے محدثین و فقہا اوز 
معتزله کے اختلاقی مسائل میں اول الد کر حضرات × 


عم کہ سکتے ہیں کہ اشاعرہ نے مسثله صفات میں 
نفی و اثبات میں مبالفه اور غلو نے عٹ کر ایک 
مسلک اعتدال کو اختیار کیا اور افراط و تفربط 
ہے دامن بچایا ۔ انھوں نے عقائد میں عقل و نقل 





(۸۸۷۸۱۷۱5٢. 


عنم (علم کلام ) 








دونرں سے کام لیاء تاهم عتل کو اف5ر و نظریات : 


گی دنا یس حا تم و ءنصف قرار نہی دیا بلک اس 
نمرصف فرفیہ بے لے حادم ای نت سے کام 


۔ انعری علم الکلام کا ایک معتدبده حصه فلا 


سے 


یونان کے رد پر بپی سستمل ہے جس کی شہرت 
معنٰزله ا ھاں بہت زیادہ تھی ۔ شہلی نعمانی کہتے 
٠۰‏ ںاھ انعری 8 ود عقائد جو ان _کے مخصوص 


ی٠ی‏ لت 
عقائد ہیں یا جن نو انھوں نے اعتزال اور سنت میں 
ہے علم کلام کی ایک نئی تا 


ایام انعری ے بہلے دو فریق تھے : 


قابل جھریں کە ان 


بے 
ر ۶۴+ 


2 7 
شروت جمزرنئی اس 


ے 


ارباب نقل وو [ارباب] عتل -- - امام 


کا طر 


سعری ے بچجچ بیچ 


بقاہ احناء 


الاو نا او ای ھ اسر متا 
اختیار کے جوان ک داست میں عقل اور نقل دونوں 
ہے ربط رکھتے تھے!'' (علم الکلام ص٦ .)٥‏ 

تل نعمانی کا نہنا ۔ھ کہ اشاعسرہ کے 
ان ے تی گی 
سے : (0) خالں ٹلسنے کے سسائل؛ (م) فسنے کے وہ 


مسائل جن لو متکلمین مخالف مذھب قرار دیتے ہیں ء 


علم کلام میں تین قسم کے 


اور (م) خالص اسلامی سسائل ۔ الابانه اور دوسرے 
مآخذ (مثلا الشھرستانی : الملل و النحل . 
ببعد) ے امام اشعری کے مندرجۂه ذیل اعنقادات ی 
تتصیل معلوم کی جا سکتی ے : اق تعای عالم بعلمء 
حی بحیاة: مرید باراد3ء متکلم بکلامء سمیع بسم؛ بضہر 
ببصر, .. . ہے اس ان 


. _ہ۴َ-ے 


۰ 


ات 


کی یه سفات ازل قاثم بذاته عیں: 
نم وہ اس کی عین ہیں نە غیر(لاعی عو و لاھی غیرہ): 
اللہ کا علم جمیع معلومات ہے متعلق 
کے بارے میں يد کہنا بجا ے 
سکتا ے 


ہے؟ شر سوجود 
لہ وه دیکھا جا 
اور الله موجود ےہ اس لے اس کا دیکھا 
جانا بجا هے؟ ایمان تصدیق بالقلب کا نام ہے: البنە 
قول باللسان اور عمل بالارکان ایمان کی فروع ھیں ؛ 


مرتکب کبائر جہنم میں عمیشه نہیں رے ک٤‏ 





جو 


نی 





) احداث پر تو قادر نہیں مگر '؛کسپب 
' اسےہ دی گئی عے۔ یه 'کسب' امن میں اللہ تعالل 





علم (عل م کلام ) 


ا کا تمام بندوں کو جنت یا جہنم میں داخل 





کرنا ظلم نہیں ؟ تمام امور غیبيه ؛ مثلا جنت؛ جہنم 
مراظرارقی کی می کل اوت رش راد انی 
ہے مغلق عین؛ 'فَرآنَ الہ ا کلام اور غیر مخلوق 
ےے؛؟ تمام واجبات, تعارف و اخلاق سمعیات ے ہیں 
عتل انھیں واجب قرار نہیں دے سکتی ؛ اسامت 
(خلافت) اخیار و انتخاب ہے عمل ہیں آتی ےع 


سا یا یىی ہحے, 


اشەری عقاند و نظریات کی سزید توضیح : 


عذاب قبر اجماعی مسائل ہیں اور روایات سے 


ثابت ۔۔ اہ تعای کی ہشیت کے بغبر کوئی چیز وجود 
میں نہیں آسکتی ۔ ھم لتاب وسنت کی پبروی کرتے 
اقوال و آثار سے تمسک کرتے ہیں جو صحابة 
کرام تابعین و ائمةُ حدیث ے سروی غیں ۔ خدا کا 
چہرہ ہے؛ آنکھیں اور ھاتھ ھیں ؛ لیکن ان کی کیفیت 
معلوم نہیں ۔ عم صفات باری ک نفی نہیں کرتے ۔ 
اس کا کلام غیر مخلوق ہے عم تقدبر اہی پر یقین 
رکھے یں خیر هو یا شر۔ باری تعالٰی روز قیامت 
اس طرح دیکھا جائے 5ا جیسے چودھویں کا چاند ۔ 
ارتکاب کی وجه سے اھل قبله٭ کی 
تکفبر نہیں کرتے مگر جو شخص حرام کو حلال 
سمجھ کر اس کا ارتکاب کرے ٢‏ وہ کافر ے ۔ خلفاے 
راشدین دین کے پیشوا تھے اور ان کی خلافت نیابت 
نبوت ۔ عشرۂ مبشرہ جنتی ہیں ۔ ہم تمام صحابہ ے 
انیس و محبت رکھتے ہیں ۔ عم فلله وفساد کے 
زمانے میں ترک قتال کو ارجح کہتے ہیں ۔ خُروج 
دجالء عذاب قبر؛ مٹکر نکیر: معراج نبویء کرامات 
اولیا پر ھمارا ایمان ھے ۔ 
اللہ ی قدرت او تعدوت کر اعفال کی بارے 

میں اشاعرہ ے کہنا ہے کہ بندہ کسی عمل کے 
بٴ' کی استطاعت 


اور ان 


ہم گناہوں کے 


۷7۵۸۷ 00 


علم:(عتم کلام ) ۔ 









نے پیدا کیا ۔ اشاعرہ کے نظریة ”سب و اکتساب 


ے۹ 





کو عم یوں بیان کر سکنے ہیں کہ خدا انسان دو ٴ 


قوت ععلا فرماتا ے اور ا ہے پسند و انتخاب کی قوت 
بھی .ودیعت فرماتا ہےر ۔ اس کے بعد اس قوت اور اس 
استعداد کے مطابق وہ فعل لو پیدا رتا ھے ۔ اس 
طرح سے نعل مخلوق کے لے ا تنسابی ھوتاا ے 


۱ 


(نئدٔنۂ اسلام: ص ۲ )۔ اشاعرہ کا کہنا ے کہ آدمی ٠‏ 


کے افعال ہیں اس کی قدرت کا ئولی ار نہیں: 
افعال کا خالق خدا سے اور انسان ان کا مکتسب ىہ , 
قرآنی آیات تاویل کی؛ جب کم مشبہذ ۓ کہا 
کہ اللہ تعا ی کو محدود و مکیف حالت میں دیکیا 


جا سکے ک ۔ الاشعری نے آ 


حرت می رؤیت باری کچ 


عقیدہ تو تسلیم کیا لیکن اس بات کی نفی یىی کہ 


امام ا 


سے تعدڑے تو کی سال یی دیکھا جائے آذ - ٴ 


تالله 
ہے 


رویة اللہ فی الآخرۃء خلق الانعال) اور ان کے بارے 
میں اشاعرہ ػذ اختلاف اور هر ایک کے دلائل پر 
تفصیلی بحث کے لے دیکھیے احمد امین : ظھر 
الاسلام (م : ہے تا ۳م)۔ 

امام اشعری کے بعد (الباقلانی کے علاوہ) ان 
کے مسلک کو پھیلانے اوران کے نظریات کی ترویچج 
کے سلسلے میں دو اہم نام تاریخ میں سمشہور و معروف 
ھیںء یعنی ابو حامد الغزا ی اور فخر الدین الرازی ۔ 


اعل السنت کے هاں عموما یه دونوں عالم بڑی قدرو 


کے عقاند (صفنات باری, عدل. وعد و وعید 


قظم ٣)‏ ہ5 7 - 7 ۰ ءٴ 
منزلت کے سامل رےے ہیں اور ان یی تالینات ؛ ھوئی؛ جس کی وجهہ شاید یه تھی کە علماے حنفيه 


کی سند حاصل رمعی ھے ۔ اساء غسزا لی نے 
اشعری طریتے ے مطابق کی کتابہیں اور رسالے 
تصیف لے چنانچهہ مذھب اٹمری کی تیوے 


میں ان کی خدمات بہت اھم ھیں ۔ الرازی بھی 


علم (علم کلام) 
کئی زور دار مناظرے کے اور ابنی مشہور نفسر 
قران کے علاوہ "کلام میں بلند پایه تصانیف یادگار 
چھوڑیں ۔ انھوں نے بھی الغزا بی کی طرح مسلک اشاعرہ 
کک توسیع میں زبردست حصه لیا اور اس کا دناع کیا 
اور اثبات مسلک میں بڑی کوشش صرف کی 


کک 


(م) ماتریدیه ؛ اعتقادات یق دلیا میں اھل السنت 
کا دوسرا بڑا مدرسۂ فکر ماتربدیہ کا ھے؛ جس کی نسبت 
ہو منصور محمد بن محمد بن احمد الماتریدی 
السمرقندی (م ٣ھ)‏ کی طرف کی جاتی ‏ ے [رك بہ 
الماتریدی] ۔ امام ابو منصور الماتریدی ایک زبردست 
حنفی فقیهء اھل السنت والجماعت کے بہت بڑے متکلم 
اور معتزله کے سخت مخالف تھے ۔ امام ساتریدی ے 
حالات زندگ ی کچھ زیادہ میسر نہیں آتے؛ لیکن انا کے 
آرا و افکار خود ان کی تصانیف اور ان کے بعد آنے 


+. والے شارحین و سؤلفین کی کتب ہے بخوبی سل 


جاتے ہیں ۔ ان کے متبعین میں اکثریت احناف 
کی عے جب کہ امام اشعری کے متبعین کی اکثریت 
شوافع میں تھی اور غالبا اسی لیے احمد امن 
(ظہر الاسلامء ج م) کی راے حے کہ الاشعری اور 
الماتریدی کے درمیان جو معمولی اختلاف پایا جاتا 
ہے وہ در اصل امام شافعی اور امام ابو حیفہ کے 
اسول کا نتیجه ے ۔ بہرحال اشعری سلک 


ہل السنت کے علم کلام کا وسیع ترین سسلک ى ۔ 
اس کے مقابلے میں ماتریدیه کو کم شہرت نصیب 


نے علم کلام میں بہت کم تصنیفات کیں اور اس 
فن میں جس قدر مشہور اور معرکه آرا کتابیں یں 
وہ شافعيه کی تصنیفات ہیں؛ جو عموما اشعریه تھے 


لقل سای ء غاز الکلام صمہے)۔ اس عدم 


بہت بڑے متکلم تھے ۔ انھوں نے معتزلہ کے ساتھ ‏ 


سام وت ا کی سم 
ا و و 


1 


)0.0 


شہرت کا یہاں تک اثر ھوا کہ آج اکثر علماے 
حنفيهہ اشاعرہ ھی کے ہم عقیدہ ھیں حالائکە قدیم 


نا 


شاو 


قَ 


آى۸/۵ 


-م 
جس 


علم (عام کلام) 


سی نی حنفی کا اكنعری ھونا نہایت ہت گت 


کت جاتا تھا (حواله سابق) ۔اس کے باوجود : 
ا ا ا 


اثرات بڑے گہرے 


الماتریدی کی لتاب 5 3 رونا کات ' 
اسلامی درسَّدعوں ہیں عقائد اسلامیه ک : 


آم ب 
ک 
سشہور ترین مآاخذ میں ہے شمار عوتی ےے - موجودہ 
نظریات کی جھلک شیخ محمد 
٤‏ وو ۰ 
عبدہ مصری کے رسالة الو 
العضدیة میں بڑی نمایاں غیں . 


دور میں ماتریدی 


کے سسلمه عالم تھے ۔ انھوں نے اپنے زمانے کے 


بڑے بڑے علما ے تعحصمیل علم کىی؛ جن ہی 


اسحق الجوزجانی؛ محمد بن مقاتل الرازی اور نصر بن 


یحبی البلخی مشہور ہیں ۔ امام ماتریدی نے امام : 


ابوحنیفه کی کتب کی روایت انھیں بزرگوں سے بواسطه 
امام محمد کی ھے۔ انماتریدی کثبر التصانیف عالم تھے 
اور انھوں نے کئی قابل قدر کتب یادکار چھوڑیں؛ جن 
میں ے امام اعظم“ کی تصنیف الفقه الاکبر کی شرح بھی 
ے۔ ان کی دیکرتصانیف یەھی: کتاب تاویلات القرآن؟ 
کتاب المقالات فی الکلام (آراء اصحاب المذاھب و 
الفرق)؟؛ کتاب وھم المعتزلة؛ ناب مآخد الشرائم؛ 
کتاب الجدل؟؛ کتاب الاصول فی اصول الدین؟ 
کتاب التوحید؛ کتاب رد اوائل الادلة للکعبی؛ 


کتاب , رد وعید الفساق بڑخبی. کتاب رد تمذدیب ۱ 


الجدل؛ کتاب رد الاصول الخمسه لاہی محمد البا ہی ؛ 
کتاب رد کتاب الامامة لبعض الروافض؟ الرد علی 
القرامطة ۔ 

امام ماتریدی کا مسلک زیادہ تر ماوراء النہر 
کے علاقوںء بلادِ هند و پاکستان اور ترکستانی 
علاقوں میں پھیلا ۔ ان کے آرا و افکار اور اعتقادی 


۹۸ 


حید اور شرح العقائد 





علم (عل م کلام ) 


ا نظریات کو وسعت اور شہرت دینے میں فخر الاسلام 
البزدویء التفتازائی؛ النسفی اور ابن الھمام جیسے 
اجل علماے حنفيه کا بڑا ھاته رھا عہ 

الاشعری اور الماتریدی دونوں ھی سنی تیے اور 
ایک مشٹر که مد مقابل (اعتزال) سے برسرپیکار؟ 
پواابه کا ساس فرا ہہ گی نسائز می 
. دونوں میں اختلاف بھی پایا جاتا ھے؛ تام اکثر 
ا مسائل اساسیہ میں وہ متحد الخیال یا متقا 


رب تھے ۔ 
دونوں کے مختلف فيه مسائل کی نعداد چالیسں کے 
قریب بیان کی جاتی ےے؛ جن میں ےہ بعض 


اہم ترین مسائل کا عم تذٴلرہ ٹریں گے ۔ یہاں اس 
| بات کی وضاحت فروری ۓے ٴثئه الماتریدی ہے افکار 
کا مطالعد کرتے وقت اس بات کا گہرا احساس هوتا 
ز ھے که انھوں نے امام ابو حنیفه“ کے اعنقادی 
افکارو نظریات کو پیشں نظر رکھا اوران ہے استفادہ _ 
کیا کیونکه دونوں کے افکار میں ربط و تعلق پابا جاتا 
ھا (امام اعظم کی طرف منسوب بہت سے کلامی 
مائن سے ا سراف اھ عو وق تیں جن 
مکھوز ترین الفقه الا کبر؛ الفقہ الابسط؛ مکتوب 


رای مق اتی سای 'مدنڈان یوسف 


۲ 


بن خالد وغبرہ هیں ۔ الماتریدی کو امام اعظب“' ے 
ان آثار و نتائج افکار تک رسائی حاصل تھی) ۔ امام 
| ماتریدی نقل کے ساتي سات عقل پر بھی اعتماد 
کرتے ہیں بشرطیکه وہ نور شریعت سے منور عو اور 
|| ان کے نزدیک فقط انھیں ا۔کام عقليهہ ے استناد جائز 
د تھذیب | ہے جو شریعت حقہ کے خلاف نہ ہوں ۔ قرآن مجید 


| کی تفسیر کرتے ھوے بھی ان کا اصول یہی ےکھ 


لی : متشابہات کو محکمات کی طرف لوٹایا جانے اور 


. متشابہات کی تاویل و تشریح محکمات کی روشنی میں 
. کی جائے ۔ بہرحال یہ کہنا پڑے کا کہ الاشعری اور 
|انائریتیٰ کی الد لی لے می اصل (رآك و 
۱ سنت) کے دائرے ے نکلنا گوارا نە تھا دو 


(۸۷۸۱۱۷۱٥٢. 


علم (علم کلام ) 
اسلام کے بنیادی اصول و عقائد کو عقل و برھان إ 
کی روشنی میں ایت کرنا چاھتے تھے اور دونوں عقل 
کو نقل کے تابع سمجھتے تھے اس پر حکم نہیں, ۱ 

شہلی نعمانی نے علم الکلام میں مندرجه ذیل : 
نو اهم مسائل کا ذ کر کیا ے؛ جن میں الماتریدی اور 
الاشعری کے نظریات باثٹم مخالف ہیں: ()) اشیا کا 
غسن و قح عقل ے!() دا کی کو تکیک 
مالایطاق نہیں دیتا؛ٴ(م) خَدا ظلم نہیں کرتا اور اس کا 
ظالم هونا عقلامحال ے؟(م) خدا کے تماء افعال مصالح 
پر مہنی هیں : (م) آدمی کو اپنے افعال پر قدرت اور ؛ 
اختیار حاصل سے اور یه قدرت ان افعال کے وجود 
میں اثر رکھتی ہے: (ہ) ایمان ”تم اور زیادہ نہیں 
هوتا؛(ے) زند کی سے ا امیدی کی حالت ہیں بھی توبہ 
مقبول ے؟(۸) حواس خممہ ہے کسی چیز کا محسوس 
کرنا علم نہیں بلک ذریعة علم ھے: (و) اعراض کا 
اعادہ نہیں هو سکتا (اشاعرہ ان تمام عقائد میں 
مخالف نظریه رکھتے ہیں). 

یہاں ہم بعض افکار کی سزید توضیح کریں گے :۔ 

() معرفت خداوندی کا وجوب ادراک 
بذریعة عقل : یہ مسئله در اصل ایمان کی حقیقت سے ' 
تعلقی رکھتا ہے ۔ معتزلہ کی راے میں معرفت 
خداوندی کا حصول بروے عقل واجب سے ۔ اشاعرہ ؛ 
کہتے هیں که ایمان بعثت انبہیا ے قبل واجب 
نہیں (یعنی اس کا پہجاننا شریعت ک رو ے۔ واجب 
ہے؛ عقل سے نہیں) ۔ مائریدیہ کے ہاں عقل معرنت 
خداوندی کا ادراک تو کر سکتی ےء مگر اس ہے 
مستقل طور پر احکام شرعیہ کی معرفت کا حصول 
سان نوا 

(م) اشیا کا حمن و قبح : اشاعرہ کے نزدیک 
اشیا میں ذاتی طور پر کوئی حسن یا قب موجود 
نہیں بلکہ اس حسن وقبح کا دارومدارشرع پر ہے ۔ 
کوئی کام یا کوئی چیز اس لیے حسین ہے کہ 


- ہپ جد 


۹ٛ"‌۹ 


۰ ۶ه ×× 


علم (علم کلام) 


شریعت نے اس کا حکم دیا اور قبیح اس لے ے که 
شریعت نے اس ے منع کیا ۔ ماتریدیہ کے سسلک میں 
اضیا حسن وقبح ذاتی کی حاسل یں اور اس کے 
'اچھے“' یا ہرے'' ھونا کا ادراک عقل ہے ھوسکتا 


ے ۔ معتزله بھی حسن و قبح عقی کے قائل میں 


: لیکن ان کے اور الماتثریدی کے فکر میں اختلاں 


یہ ےۓ کهہ معتزله کے نزدیک جو چیز عقلا حسن 


ےہ وہ واجب سے اورجو قببح ہے وہ حرام ‏ ماتریدیہ 


گو اس بات کو مانتے ہیں که اشیا کے حسن وفبح 
کا ادرااف عقل ہے سمکن ہے؛ لیکن وہ کہنے یں 
کہ فقط اس بات ہے انسان مکلف نہیں ھوتا بلکه 
مکلف و ماسور هونے (یعنی فعل ۔سن کی ادانی 
اور فعل قبیح سے احتراز) کے لے شریعت ک حکم 
ضروری ہے اور امرونہی اسی پر منحصر ہے . 

(م) خداے تعالی کے تمام افعال ٴا مینی بر 
مصلحت هونا: اس مسٹئلۓ دواس طرح بھی پیش لیا 
جا سکتا ہے کہ افعال خداوندی معلل هیں یا 
بت ول 2 رھ ایج کد لع گا یلاع 


ٰ تمام افعال معلل ہیں ۔ وہ مصلحت پر مبنی ھوتے ہیں 


اور ان یىی کوئی غرض وغایت یا مقصد هوتاے: 


لہذا ان کے نزدیک خدا کسی غیر صالح فعل کا 


حکم نہیں دے سکتا بلکہ اس پر واجب بے له 
اصلح پر عمل کرے ۔ اشاعرہ کی راے میں افعال 
الغی غیر بعلل ہیں ۔ وہ اپنے بندوں کے ساتھ جو 
جاے کرے؛: اس کے لیے بنددوں کی مصلحت ىک 
رعایت رکھنا ضروری نہیں کیونکہ وہ کسی کے 


' اسامنے جواب دہ نہیں ہے ۔ ماتریدیہ "کا 'دہنا ےہ 


کہ عاللہ تعا یىی کے تمام افعال حکمت و مصلحت ک 
بنا پر صادر ھوتے ہیں کیونکہ وہ حکیم اور علیم 
ہے لیکن وہ حکمت و مصلحت کا قصد و ارادہ 


کرنے میں مجبور نہیں ے؟ لہذا یہ کہنا غلط ےہ 
سی 


اصلح کی انجام دھی اس پر لازم ہے؛ کیونکه اس 


ائےے ےکوی 





(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (علم کلام) ۱ . 


ہے اس کے لاأمحدود قصد و ارادہ اور اختیار کلی کی ؛ 


نی عوتی ےہ ۔ اس کی ذات کے لیے کسی کام کے 
وجوب کا اثبات کرنا جائز نہیں, 

(م) تکلیف وعدم تکلیف احکام : اشاعرہ کے 
وو ا تا کک رورغ کا و این 


بندوں کو ایسے کاموں کا مکلف ٹھیرائے جو ان کک _ 


طاقت و قدرت ے باھر ھیں ۔ ماتریدیةہ کہتے ھیں 


کے خدا کس کو تکلیف مالایطاق نہیں دیتا ۔- : 


ال سسصولء شال اتی کا سان یا 
غر لن ود کی سعلے سے دا مرا ماف ےمان 


' 
ٹا عق وک اد کپ ارت ة ٰ 
یه بات عقلی طور پر جائسز ے لہ اللہ تعا ی مطیع 


بندے کو سزا دے اور گناہ آغر کو جزا لیونکە ٴ۰ 


نیکی یىی جزا فقط بتقاضا_ے رحمت خداوندی ے اور 
بدی کی سزا بارادۂ خداوندی ۔ گویا اشاعرہ کے ہاں 
اللہ تعالٰی اپنے وعد و وعید کے خلاف بھی کر سکتا 
ے؛ لیکن ماتریدیه کے نزدیک الہ تعالی اپنی 
حکمت کو تبدیل نہیں کرتا اور اس کے وعد و وعید 
میں خلاف ورزی کا امکان نہیں : 
المیعاد (م زال مركا 
خلاف وعدہ نہیں کرتا. 


: ان الثہ ٦‏ بخىف 


۹ا وو ا سک ڑا 


(م) صفات باری تعا ی : معتزله صاف طور پر 


صفات باری کے منکر تھے ۔ ان کے خیال میں ذات 
اللہ اوراس کی صفات شی٠‏ واحد ہے , مثلا ال تعالٰی 
عالم بذاته + اور قادر بذانم ہے نە له کسی ایسے 
علم یا قدرت کی بنا پر جو زائد علٰی ذائد عو قرآن 
مجید میں جن صفات (مثلا قدرت, علمء سمعء؛ بصر) 
کا ذکر آیا ھے معتزله کے نزدیک وہ سب ذات باری 


اثبات صفات کا نظریه پیش کیا اور کہا کہ قرآن مجیذ 
میں مذ کور یه صفات ازلی: قدیم, غائم بذاتہ تعال ی 
ہیں (اشاعرۂ متقدمین نے صفات باری کے مسئلے 
میں لاعین و لاغیر کا نظرید اپنایا تھاء لیکن 


) علم (عل م کلام‎ ٠ 


متاخرین اشاعرہ کے نزدیک صفات باری تعا ‏ 
غیر ذات ہیں (دیکھے از مولوی محمد عبدالاحد: 
شرح عقائد النسفی مع حاشيهء لکھنؤ م۹,ھ) ۔ 
ماتریدیه نے بھی صفات کا اثبات کیا اور یه نظریه 


ای ھیں؛ چاے یه صفات ذاتی ھوں یا فعلى ؛ 
اس کی یه صفات لا عین ولا غیر ھیں‌(لا مو و 
لا غیرہ)۔ ان کے عاں الّہ ان ینام صفات مع 
صفات الافعال (مثللا تخلیقء ترزیقء احیاء امانت 
تکوین) قدیم اورلا ہو و لا غیر ہیں ۔ یہی 
نظریہ ان کا صفات الذات؛ مثلا علم؛ سمع, بصر 
دلام ٠‏ کہ بارے میں ے ۔ قرآن .جید کے بارے میں 
ماتریدیه کا کہنا ےہ که وہ الہ کا کلام ےہ 
اور غیر مخلوق ۔ الہ تعا لی کی صفت کلام ازی ےء 


. لیکن وہ جنس حروف و اصوات ہے نہیں ھے ۔ قرآن مجید 


مصاحف میں مکتوب ھ , دلوں میں محفوظ ے ۰ زبانوں. 
ہے پڑھا جاتا ے اور کانوں سے سنا جاتاے ۔ وہ معتّا. 
قدیم اور قائم بذات الہ تعالی ے . 

(ہ) رؤیت باری تعاٰی : ماتریدیە بھی اشاعرہ کی 
طرح آخرت میں دیدار الٰہی کے قائل ہیں۔ جبکہ معنزلہ 
اس کی نفی کرتے ہیں۔ امام ماتریدی اثبات رؤیت کے 
بارے میں کہتے هیں که یه قیامت کے ایسے احوال 
میں سے ہے جن کا صحیح علم صرف خداے تعا یٰ ھی 
نو ےہ اورہم اس کی کیفیت ے آ کہ نہیں ھیں. 

(ے) ارتتقب شبیرہ: خوارج اور معتزله کی راے. 
کے برعکس اشاعرہ اور ماتریدیه عمل کو ایمان کا جز 
قرار نہیں دیتے ۔ نتیجه يہ که الماتریدی کے نزدیک 
کہائر کا مرتکب سسلمان دائرۂ ایمان ہے خارج نہیں. 
سے اور وہ عمیشہ جہنم میں نہیں رے گا ؛ خواہ وہ توبە 
کرنے سے پیشنر ھی راھی ملک بقا عوجے جونکه 
امام مانریدی کے نظریے کے مطابق اللہ تعالی بندوں 





(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (علئمکلام) 
کرتا ھے اس لیے يہ بات حکعت و عدل الٰہی کے 
اصول کے مطابق نہ ھوگ یکھ وہ ایک کافر اور ایک 
گسپکار مؤن ”لو ایک جیسی سزا دے ۔ الماتریدی 
کا کہنا سے کہ گنہگار مؤسن کا فیصلہ خدا کے 
سرد جے ؛ جاے تواے اپنے فضل ےہ بخشض دے 
اور چاے تو اس کے گناہ کے مطابق سزا دے ؛ لیکن 
اس کے ھينهہ عمیشہ کے لیے جہنمی ہونے کا 
خیال صحح نہیں ۔اھل ایمان خوف و رجا کے 





ین ہن ھی . 

(ہا جرو اختیار: جبرو اختیار: کا سئله 
ہے سسلمانوں میں خلافت رادم 
الف خور اور بی ا ابتدائی ڑا مین 
پیدا ھسوا۔ جبریه نے کہا کہ انسان میں افعال 
کو انچام دینے کے لے ارادے کی قوت هی موجود 
نہیں اور وہ افعال کی انجام دہی کے لیے مجبور محض 
ھے ۔قدریه نے یە نظریه قائم کیا کد ہر کام انسان 
اپنے ارادہ و اختیار نے انجام دیتا ہے اور اس کے 
افعال ہے خدا کا کوئی تعلق نہیں ! چنانچه وہ تقدیر 
خداوندی ے منکر تھے ۔ معتزله بھی اسی عقیدے کے 


تاری‌خی نقمله نکاء 


قائل تھ ےکد بندہ خود اپنےافعال کا خالق ہے اور خدا ۔ 


خالق افعال نہیں ۔ اشاعرہ نے اس عفقیدے کا اظہار 
کیا که خُدا هر چیز کا خالق ھے؛ بنا بریں وہ بندوں 
کے افعال کا بھی خالق ہے اور انسان خالق افعال نہیں 
اس لا مکتسب ہے ۔ماتریدیه کے نزدیک کسب ۂٴ 

انسان کی اس قدرت و تاثیر سے ھوتا ے 
نے اسے ودبعت کی؟ لہٰذا بندہ اس قدرت مخلوقہ 
کی بدولت تب فعل یا عدم یب فعل دونوں 
پر قادر ے. بعنی ود آزاد ےّ ئه جاے تو "کسی کام 
کو انجام د ہے اور جاعےہ تو انجام نہ دے ۔ انسان 
کے پیک اعمال گی جزا اور یرت اعمال کی سزا اسی 
قازت و الو ی مرمرن ےن علیہ کے نخان کت 


فعل کے لی لیے اس قدرت مخلوقه ک5 نام استطاعت ےے 


کے ا ہا ہو 
و ا 8 


جو اللہ تعالی : 


مت 


علم سی 


دریه سا و و 907 وت 
اور ماتریدیه کے کے نفارپے ہیں فرق اخ کو 
فعل میں بھی انسان کو بذات 
مؤثر نہیں مائتے ( اور اس لیے علما نے اداعرہ کے 
اس خیال کو مؤڈی الی الع بر قرار دبا) جب که 
ماتریدیہ کسب میں انسان ک کو مؤثر مانتے ہیں _ 
ان کے نزدیک افعال العباد تمام کے تمام اللہ تبارک 
و تعا ی کے ارادے؛ مشیت اور حکم سے وجود میں 
آنے ھیں؛ البتد بندے کو اپنے نے افعال پر اختیار حاصل 
هے کیونکه اسے کسب فعل ٴو 
کی گئی ےہ 
(و) تاویل آیات متشابہات :ٍ ماتریدیہ قرآن 
مجید میں بیان کردہ صفات و احوال ذات الٰہی کو 
تسلیم کرتے ہیں ۔ ان کا کہنا ہے کہ آیات قرآنی 
میں جو ہاتھ؛ چہرہ؛ آنکھے وغیرہ کا ذکر ذان 
خداوندی کے لیے کیا گیا ے وہ حق ہے؛ لیکن اس 
کی صحیح کیفیت صرف خداے تعالی ھی کو معلوم 
۔ امام ماتریدی متشابہات کو محکمات کی طرف 
بضرض تاویل لوٹانے کے قائل ہیں یا یہ لہ 
بصورت دیگر متشابہات کے صحیح مفہوم لو 


انضاعرہ کک 
عر سپا خود 


قىی استطاعت ودیمن 


علم الٰہی ہر چھوڑ دیا جائے . 


الطحاويه : امام ابو جعفر احمد بن محمد بن سلممه 
الازدی الطحاوی (م ۲مھ) بھی علم ‏ دلام میں ستی 
عقیدے کے ایک مکتب فکر کے بانی ہھیں۔ وہ کئی ”تتایوں 
کے مصنف تھے ۔ عقائد میں ان کی سٛہور کتاب ببان 
السنة والجماعة (العقیدة الطحاویة) ہے ۔ اس _کتاب 
کی کئی شرحیں لکھی گئیں۔ حقیقةً امام طعاوی نے 
22 جدید سسلک کی بنیاد نہیں رکھی بلکه اٹھوں 
نے عقائد و نظریات کے سدملے میں امام ابو حلفه حیلفه ٣‏ 
(اعل السنة کے پہلے اما جنھوں نے عقائد پر اتلم 
اٹھابا) اور ان کے کک ان رشید امام ابو یومف 


اتا 


(۸۸۷۸۱۷۱5٢. 


علم (علم کلام ) 
اورامام محمد الشیبانی کے خیالات کک توضیح وتشریح 
کا تام کیا مم مقدہۂ بیان السنة و الاجا 


٢۴۳ 


کو ایک بلند مقام سے وش 0+20 
یہاں تک کمال پیدا لیا دہ ایک کتاب منطق 


ان کی بعض تصانیف کے نام لکھے جا چکے عیں) اور 


کہا جاتا ے کہ ان کے تلامذہ نے بھی اصول الدین 


أ1 
پر کتابیں لکھں؛ ا گرجه ان یق شہرت ا باعثش . 
. ےے دی ۔ اس کتاب کا نام الدقریب ے (دیکھیے 


عملی میدان؛ یعنی فقهہ اسلامی؛ می رھا ۔ الطحاوی 
کے مکتب فک ر کو سمجھنے کے لے امام ابوحنینہ“ 


وغیرہ ک5 مطالمه کرنا اھے ۔ الماتریدی بن بھی 


انام ابو حنیفه کے افکار کی وضاحت کی تھی؛ 
لیکن ان میں اور الطحاوی میں ضرق بن ے که 
جہاں الماثریدی نے عقائد کے اثبات میں فلسفیانه 
اور عثل دلائل کو بھی بنیاد بنایا اور انھیں بخوبی 
انسال ا وماں الظطاؤی لے حَالست روابت اور 
مس ظا سا وا اور للائن نا خر ات 
کو اپنے عاں کوئی جکە نه دی۔ ۔اپس عم لہ سکتے 


ھسں که اماتریدی ٴ٥‏ تاریقه تنقیدی تھا جہکه الطحاوی 


نے روایت ”لو مطمح نظر بنایا (دیکھیے پروفیسر : 


لاد ۸۹ 4:۸۱۰۰ 


ج). 


فک 


ایوب غعلی .ورای ]پر 


برا:ہووں!۱۱|ط (۳(ای:۱۱۹١‏ إہ ۳٢۲/ذ1(])‏ 


اندلس میں علم الکلام : علم الکلام کو 
زیادہ تر شہرت مشرقی ممالک اسلامیہ میں عولی, 
لیکن المغرب؛ خصوضٰا اندلس میں دو زبردست 
شخصیتیں ایسی عالم وجود میں آئیں که ان کے 
تد کرے کے بغبر علم الکلام کی تاریخ تشنە رہ جاتی 
ےے ۔ یه دو اہور شخصیتیں ابن حزم (رلك ۲ں؟ 
مەمه) اور ابن رند [رك ہاں] کی یں ۔ اندلس ہیں 
علم الکلام کے دیر ہے پہنچنے کی وجه غالبا یه تھی 
له اس ملک میں اعنقاد دوہ پ وہ بحث و 


7ہ 


علم (عل مکلام) 


' مباحثهہ نہیں ھوتا تھا اور مختلف فرقوں کا وجود بھی 
"کمتر تھا؟ چنانچه وهاں علم الکلام کو مشرق کی 
طرح زیادہ ترقی نہ ھولی ۔ ابن حزم نے محمد بن حمن 
المدذحجی سے علوم عقليه کی تحعسیل کی اور انْ میں 


میں اس طرز پر لکھی 'لە تمام سروج اصطلاحوں کو 
بدل دیا اور ھر سسثلهة زیر بہت ک مثال فقہی مسائل 


حالات ابن حزم؛ درابن خل×ن : وئیات) ۔ علم الکلام 
میں ابن حزم کی مشہورترین تاب الفصل فی المال 
والاھواء والنحل ہے ۔ اس کتاب میں مختلف ادیان و 
مذاعب (مجوس؛ تار یہود, فلاسفه اور دعغریه) 
کے اصول عقائد کو بیان کرنے کے بعد ان ٴج رد ٹیا 
کر سوا وا 2ون تا 
مشہور اسلامی فرقوں کے عقائد و نظریات ہے بحث 
اور ان کے عقائد کو تفصیل ے یان کیا 
گیا ے؛ بلکھ ان پر بھر پور تنقید بھی ملتی سے ۔ یه 
"تاب ابن حزم کے پورے فلسفے ہر حاوی ۔ے ۔ بتول 
شہلی نعمائی : ''پانچویں صدی ہیں علم الکلام کی 
ا ایک نیا صفحد شروع ھوتا ے ۔اس وقت 
تک قب و محدثین علم الکلام ے بالکل الگ 
۔ اسپین کو یه نخر حاصل ھوا 'له (ابن حزم 


اریخ 





نائی؟“' (علم الکلام؛ ص ۹م). 

ان حسزم کے بعد اندلس میں علم الکلام 
کا سب سے بڑا عالم ابن رشد تھا ۔ ا گرچہ اس عرصم 
میں بعض معتزاں علماء مثلا خلیل بن : 
بن السمتة. سیٰی بن حدیر وغبرہ 
ملتے ہیں؛ لیکن ابن رشد کا مقابل 


اسحق, بحبٔی 
فا بط 
شی ار 
ھوا ۔ اہو الولید محمد احمد بن رشد القرطبی (م ٠۹۰‏ ۵ا 
فلسفۂ ارسطو کا سب ہے بڑا شارح سمجھا جانا سے ۔ 


اہے متعدد وجوہ کی بنا پر علم الکلام کی طرف متوجد 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


علم (کلمکلام) 


جواب تھافت التھافت کے نام ہے دیا ۔ وہ ایک نامور 


“۳۴ 


فقيه اور قاضی بھی تیا اور فسفے کا دلدادہ عااسم : 


ایک ھی عمارت کے دو ستون ھیں۔ وہ نہ تو مذھبی اور ' 


دینی ضعف کو گوارا کر سکتا تھا اور نہ منطق و 
فلسفہ ھی کو حرام سمجھتا تھا؛ چنانچہ اس :ے 
معقول و منقول میں تطابق کی ضرورت کو محسوس کیا۔ 


اس کے نزدیک حکمت و شریعت باہم متصادم , 
نہیں ۔ علم الکلام میں عام مروج طریقة اثبات مسائل إ 


یه تھا که جو دلائل پیش کے جاتے وہ علما کی 


اپنی ایجاد ھوتے اور فلسفیانه مباحث ےکام لبا جاتاے ' 


این رشد نے مسائل زیر بحث پر جو دلائل و براعین 
پیش لے وہ قرآن مجید ے ماخوذ ھیں (شبلی : 
علم الکلامء؛ ص .ہ) ۔ اس کا دعوی ے کہ قرآن مجید 


کے دلائل جس طرح خطابی اور اقناعی ھیں (یعنی ! 


عام آدم یکو ان سے تسلی ہو جاتی ہهے) اسی طرح 
قیاسی اور برھانی بھی ہیں (یعنی منطق کے اصول اور 


معیار پر پورے اترتے عیں) . 


علم الکلام میں ابن رشد کی دو کتابیں هیں: () ! 


(م) الکشف عن مناھچ الادلة فی عقائد الملة, 

فصل المقال میں این وشد نے فلسفهہ و منطق یىی 
تحصیل؛ قیاس برھانی اور نصوص قرآنی کی تاویل جسے 
موضوعات ہے بحث کی ہے اور لکھا ہے که تاویل کى 
اجازت صرف مجتہد الفن علما کو ے؛ء عوام کو نہیں ۔ 
اس کتاب میں ابن رشد نےاشاعرہ کے علم الکلام سے بھی 
بحث کی ہے اور اس پر زبردست تنقید کرتے ھوے یه 
ثابت کرنے کی کوشش کی سے کہ اشاعرہ کا موقف نە عقلی 
ھے نہ نقلی : نقلی اس لے نہیں کہ وہ نصوص شرعیه 


علم (عل مکلام) 


معنی سراد نہیں لیت اور عقلی اس لیے. نہیں 
کہ جس قدر عقلی دلائل ان کی تصانیف میں مذکور 
یں وہ منطق وفلسفہ کے معیار ہر ہورے نہیں اترتے . 
الکشاف عن مناہج الادلة ارح مسوظ کاب 
نہیں لیکن اس میں ابن رشد نے اپنے مخصوص طریقۂ 
استدلال سے کام لیا عے ۔ اس رسالے میں اشاعرہہ معتزلہ 
اور باطليه وغیرہ کے معتقدات ہے بخث کی گلی ےے اور 
ان کے طریقه استدلال کی غلطی ثابت کرنے کے بعد 
اس نے اپنے مخصوص انداز میں اثبات وجود باری تعا ی, 
توحید؛ صفات الٰہی, حدوث عالمء بعثت انبیاء و رسل, 
سئلهة قضا وقدر؛ جور و عدل؛ اور معاد روحانی و 
جسمائی کی حقیقت کو واضح کیا ہے اور ان مسائل 
کے بارے میں عقلی و نقلی دلائل پیش کے ھیں. 


علم الکلام برصغیر پااک و ھند میں ٠‏ 
دینی علوم پر خامه فرسائی علماے برصغیر پاک و ھند 
کا خاص موضوع رھا ہے ۔ یہی وجە ہے ٴله 
تفسی حدیث؛ فقه و تصوف کے علاوہ علم الکلام پر 
بھی یہاں کے علما کی تصانیف کثبر تعداد میں 
منصة شہود پر آئیں ء جن کی اھمیت سے انکار نہیں کیا 
جا سکتا ۔ یه کتابیں نہ صرف اسلامی ند کی سرگرم 
دینی زندگی کو سمجھنۓ کے لیے ایک لازسی بس منظر 
کا کام دیتی یں بلکہ ان کے اشرات بلا واسعله 
یا بالواسطه طور پر باقی اسلامی دنیا پر بھی محسوس 
کیے گۓے: چنانچہ ان کے مصنفین کے نام آج بھی 
اسلامی ممالک میں عزت و احترام ہے لیے جاتے یں ۔ 
اگرچہ اسلامی تعلیمات کے مختلف پہلووں پر شاہ 
وی اللہ دھلوی (م ے۵۱ کی تصانیف بہت اھمیت 
کی حاسل یں . لیکن علم الکلام اور اسلامی انکار و 
نظریات کی قاریخ کے سلسلے میں میں ان ہے ذرا 
پیچھے جانا پڑے کا ۔ ڈاکٹر زبید احمد ( عربی 
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کو ھا ا ظا 
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علم (علم کلام) 
سلامان کے عہد کے ایک عالم شیخ صلی الدین 
(م ہے کا ذکر کیا ھے اور ان 
لکھا 
و و ان تعلیم کے لیے صر کی طرف 


کے بارے ہیں 


چلۓ کئۓے تھے؛ جہاں انھوں نے علم الکلام اورفقہ کہ ؛ د 


ب۰ 


علم (عل م کلام ) 


اس عربی تشرجے کی مزید تشریح کی ۔ ڈاکٹر زبید احمد 


' نے ان کے ایک حاشيه علىی شرح العقائد الجلالی کا 


ے که وه مندوستان میں ابتدائی تعلیم بھی ذکر کیا ے 


ایک اجل عالم کی حیثیت سے شہرت حاصل کی اھر . 


متعدد کتاہیں تصنیف کیں ۔ برصغیر میں علم الکلام 
اور منطق و فلسفه بالخصوص زان قدیم ہے اھل علم 


کی توجه کا مرکز بنے رے ھیں۔اسی طرح خاندان تغلق ٠‏ 
دؤسرے فرمانروا سلطان محمد تغلق نے اپنے عہد 


ايگ ' مہو عالم ءعیی الذین :عترائیٰ 
کو جو کئی دابوں کے مصنف بھی تھے؛ شہراز 
روالد کیا کیا کا٣‏ و علق العلام ی ہتہوز کاب 
الغوائف امیر عالم نان 
ھندوستان آنے بر آمادہ کریں ۔ پھر مغل شہنشاہ اکہر 
ہچ غیں اسلامی 
رع کرس لہ پ راڈ 
سرورت تھی ک 
مقابله درنے کے لیے دوئی نہایت بلنہ سرتبت 


شححیت سیدان میں نے 


عند الدنن تو 


سے 00" رک بدعات اور 
۴ سللد ۳ نکد ا 


.. اس 
؛ چنانچہ اس ام کا بیڑا 
مجدد الف ثانی“ شیخ احمد سرعندی (م مم,۴ھ) 
نے اٹھایا ۔ انھوں نے غبر اسلامی اعتقادات اور ملک 
میں پھیلٰ ھوئی بدعات و اھوا _کے 
زبردست تحریک کا آغاز کیا اور وا کا رخ بدل 
کر رکھ دیا کے عق یو ان کے توبات 
(م جلدیں)ء المبدأو المعادء رسالة فیٴ فی اثبات النبوۃ؛ 
اور رد روافض کا خاص طور پر ذٴثر ٹیا جاسکتا ےہ 

مجدد الف ثانی“ کی شیعہ و سنی 
میں فارسی تصئیف کا عربی تشرجمە المقدمة السنیة فی 
انتصار الفرقة آلسئیة کے نام ہے شاہ ولی الہ دہلوی 
نے کیا اور جا بجا مفید تشریحی اور تنقیدی حواشی 
کا اضافه کیا ۔ شاہ صاحب کے فرزند شاء عبدالعزیز 


دہ لوی ' 


. کی گئی ىنے ۔ عبدالحکیم سیالکوٹی 


خلاف ایک 


۔ اسلاسی عقائد پر برصغیر کے علما 
ہیں ے ہلا عبدالحکیم سیالکوٹی نے خصوصی توجه 
۔ التفتازانی کی شرح العقائد النسفیة اور الدوانی 
کی شرح العقائد العضدیة پر ان کے حواشی علم الکلام 


. ے طليهہ میں بڑڑے ول ن17 رو میں لا 


عبدالحکیم سیالکوٹی کی اس علم میں مستقل تصنیفه 
الدرة الئمینة یا الرسالة الخاقانیة فی علم الباری تعا ی 
۔ یهە زساله مغل فرمانرواے ند شاھجہاں کی 
فرہمائش پر لکھا گیا اور ایران کے صفوی بادشاہ عباس 
دوم کے دربار میں روانهہ کیا گیا ۔ اس سختصر مگر 
نہایت اہم کتاب میں معصنف نے اللہ تعالی کے علم 
بحیط پر جازثیات و کلیات ے بحث کی ھ اور 
فلسنے اور علم الکلام کے بہت سے اہم مسائل 
کی تشریح و توضیح کا کام انجام دیا ے ۔ کتاب کے 
دوسرے باب میں دو اور اعم عقائد یعنی حشرو 
نشر اجساد اور حدوث و قدم عالم کو بھی زیر بحث 
لایا گیا هے اور صحیح اسلامی نقطة نظر کی ترجمانی 
کا الحاشيه علی 
شرح المواقف بھی بڑا مشہور ھے ۔ برصغیر کے نامور 
علماے کلام میں شاہ وی اللہ دھلوی کا مرتبه بھی 
ہے ۔ اگرچہ ان کی بلند پایہ تصتیف حجق : 

اللہ البالفة کو علم اسرار حدیث کے سلسلے میں 
ں لیا جاتا ہےء لیکن یہ کتاب حدیث ے زیادھ 
علم الکلام ہے تعلق رکھتی ے ۔ شبلىی نعمانی نے 


بڑا بنند 


. ٴ لکھا ھے کہ شاہ صاحب نے علم کلام کے عنوان 
عقاند کے باررے 


سے کوئی تصنیف نہیں ی؛ لیکن ان کی کتابه 


حجة اللہ البالشةء جس میں انھوں نے شریعت کے 


_ حقائق اوراسرار بیان کے هیں؛ در حقیقت عل م کلام 


وی اللہ نے اپ 





ی 


ےہ (علم الکلامء ص ۸۸'")" سشاہه 
پنی اس کتاب میں مخالفینِ اسلام جُ 


ک روح و رواں 


(۸۸۷۸۱۷۱٥۱. 


حقلطفرکلر) 





علم (علم کلام ) 


افتراغات کو ود کرت فور لاس عقائد کے ائبات ‏ ِ )١‏ وجیە الدین گجراتی (م ہ۹۹ھ)ء : الحاشیة علی 
اور ان کی معقولیت کو بدلائل و براعین صحیح ثابت , 


کرنے کا اعم قریضه انجام ديیا ےے اور بتایا ے 
که شریعت کی تمام باتیں عقل کے موافق 
حجة اق البالغة کا بڑا مقصد دین اسلام کی معحزانهہ 
نوعیت کو واضح کرنا اور اسلامی احکام و عقائد کی 
معقولیت کو ثابت کرنا عے ۔ شاہ صاحب نے اسلامی 


احکام و عدایت کی بڑے خوبصورت انداز میں مؤثر طور 


ھی ۔ 


ہے اس کتاب میں بحث کی کئی ہے وہ سب ذیل 
یں انسان کو مکلف پیدا کرنے ک> سبب: فطرت 
وعادت انہیه: روحء سزا و جزا. حیات بعد الموت 
اور نبوت کی حقیقت' تمام مذاھب کی اصل؛ مذعب 
کی ضرورت: اس مادی دنیا کے علاوہ ایک اور عالمء 
جے وہ عائم المثال کے نام سے تعیبر کرتے ہیں ؟ 


اعجاز القرآن: انبیا کے معجزات ۔ شاہ ولی ال کی ' 


تصنیف العقیدۃ الحسنة اور شرح الرسالة فی مسائل 


علم الواجب تعای بھی ھی ۔ 
برمغیر کے علما نے علم الکلام میں جو تصانیف 
کیں ان میں بعض اہم کتب کی فہرست 
درج ڈذیل ےہ 
"۳م" 


شرح العقائد لثقتازانی: )۰( قائی نور اللہ شوۓئری 


وہ ٠۱ھ):‏ احقاق الحق و ابطال الباطل؟ () وھی 
مصف : الحاشیة علی شرح المواف؛ “ٴ )۱١(‏ وھی مصنف : 
الرسالة فی رد رسالة الدواتی فی ایمانَ فرعون؛ (ہ) 
عبدالتبی الشطاری (م 7 ۱ھ): سواطم الانھام شرح 
تھذیب الکلام: (۔؛) وھی مصنلف: : اسخ التناسخ * 
(ہ) اوک سرن ۱.۸ھ) : الدرالشمین ٹی ن نی 
بیان المھم من علوم الدین؟ زے ) ملا محمد حسن 
(ھ مح ھا : حاشیة علی شرح العقائد؛ ۹١‏ 
میر محمد زاعد(م ٠٠۱۱۱۰ھ)ء‏ حاشیة عے شرح المواف٭ 
(و) ملا قطب الدین سہالوی (ھ .ھا 
الحاشیة علی شرح العقائد للدوانی؛( ۰) وھی مصلف : 
الحاشےٴ علی العقاند الكحفیة* () محب اق 
بہاری (م ۱۹؛ : الفطرة الالھیة شرح الحکمة 
الجامعة' (ہ+م) عبدالوجہاب قنوجی (ھ +م(ہھ)ء: 


بحر المداھب (المواقف کے طرز پر لکھی کتی ۔ 


‌ ۱ 


×" مصاف نے علم الکلام کی اصطلاحات کی تشریح بھی 


: العقائد للدوانی: (ەہم) وھی متَتَفَ‎ ٠ 


الزیدۃ فی عنم الکلام؟ (م) اون غرزن ے۹ عق : القائد العضدیة: ت7 ام کس احمد آبادی 


)م جےےم : : شرح العقائد الطحاویة؛ (م) علی بن احمد : 


المہاشی لم ۸۳۵ھ) : الضوه الاظھرقی کشف القفہ 
والقدر؛(م)قانی شہاب الدین دولت آبادی(م وہ ع : 
العقائد الاسلامیة (م) ابو الفضل کزرونی (م ۰۹ہ : 


وٹآ یو و ہی 


الحاشیة على شرح المواقۂ (ہ) ملا علاہ الدین لاحوری ' 


(م ۹م ):الحاشیة علی شرح العائد٥‏ (ے) مخدوم الملک 
عبداتہ سلطان ہوری (ء ۔.۹۹ھ): عصة الانیاء: (م) 


طضی نظام بدنٹانی (م ‏ ۹۰ھ)ء: الحایة علی 


شرح العتائد؟ (.) وعی مصنف : الرسالة فی علم الکلد۔؛: 


- 


و وا او یا یی ا 1 


کی ھے ۔ طرزییان سادہ اور آسان ے ): (۳م) حافظ 
امان اللہ بنارہی (م ٣‏ : : الحاشیة: علی شرح سے : 
المواض: (مء) وھی مصلف : الحاشیة علی شرح 
الحاشیة عق 


ڑم ٭ھ): : ہہ رےم) 
وھی مصلف : 08900+ ہس 
(ہ() تظاء الدیز سہالوی (هء ۱۰ ۱ھ): شرح 
الرسائة البارزیة فی الخائد الاسلایة ا وھی 
نف > الحاشہة علىی شرح العقائد للاوانی؟؛ ) ‌'" 
محمد حیات ستدھی (م ۳ ھ) : الرسالة فی بدعة 
التعزیقۂ (م) محمد عاشم سندھی (م ہے۱ بھ)ء 
تمیم حاشیة الخیالی(مم) وھی مصنف: فراتضی الاسلام؟ 
(ہم) کمال الدین سہالوی (م ےے ,,م) : الحاشیة علی 


44. 
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۷۷۸۶۵۴۰۶ 000 





علم (علم کلام ) ۱ 7 


7 ۹۲ں +,ھ):شرح انعقائد اَلنسَقیةۂ (ءم) عبدالرحمن ۱ 
رحمانی ومحمد بن عبدالعزیز (بارھویں صدی) : حواشيی || 
شرح عقائد جلالی؛؟ (وعا قاضی ثناء الہ بای بی | 
(م ٣٥‏ : حقوق الاسلام؛ (ےم) وھی مصنف : 
السیف السلمول؛ (رم) ملا محمد مہین لکھنوی 
الحاشیة علی حاشیة الزاعریة: (وم) 

یی (م ٣٣۳٥‏ ۵ھ) : عماد الاسلام؛ 
) +م) وھی مصلف : کشْف الاب مُن عقائد آبن 
عبدالوغاب؛ (ہم) وھی مصلف : الرسالة فی غیبة | 
صاحب الزمان؛ (ہم) بحر العلوم عبدالعلی لکھنوی : . 
(م ۱۳۰ھ): الحاشیة علی الحاشیة الزاھریة؛ٴ (م) ؛ 
وھی مصنف : الحاشیة علی شرح العقائد للدوانی؛(مم) | 
وھی سصنف : الحاشیة علی شرح المواقف' (م) محمد 
الاسنة الحمدیة 


(م ہ٣٣‏ ۳ھا: 


سید دلدار عا 


ھا کی ہت سعہ 
(م ٭+۱۲ھم): سان متھاج الاسلام وھی مصلف: 
تہذیب الاسلام! (ہم) شا عبدالعزیز بن شاہء 
وی اہ دہلوی (م ۱۹ھ): سیزان العقائد 


(یه تین حصوں پر مشتمل ےہ عقائد دربارۂ ذات باری ' 


تعالیء عقائد در بارهۂ انبیاء اور عقائد بمعاد ۔جبروقدر 


پر بھی بحث کی ہہے۔اں کی شرح بھی شاہ عبدالعزیز 


اپنے والد گرامی کے رسالے المقدمة السنیة پر بھی حاشيه 


1 
۱ 
ِ 
رت ھی لکھی)؛ اس کے علاوہ انھوں نے (۹م) ٰ 


تحری رکیا؛(. م) وھی مصنف : تحفة اثنا عشریه (عربی , عقیله 
ترجمہء از حافظ غلام محمد : الترجمة العبقریة والصولة ا 
الحیدریة):( ء) عبدالعزیز ملتانی : النبراس شرحالعقائد 
النسفیة؛ (+ء)شاہ محمد اسمٰعیل دبلوی(م ہم۱۲م): ۱ 
ناد اد ال یں اھ رم ناض ارس عق 


کوپاموی(م۱ ۰ ):الاوھام عن مسثلة الکلام؟(مہ) ! 
وا اللہ فرنگی محلی (م ے٣۱‏ : الحاشیة علی شرح ! 
العقائد العضدیة؛ٴ (٥ہم)‏ سید حسین نصبر آبادی 


؛ (مم) محمد صدیيیق لاھوری ارم ےمم : مناہچ التدقیق و معارج التحق التحقیق: (ہم) 


علم.(عل م کلام ) 





ایوسعید ظہور الحق (م ۹ء٣۱‏ :تسویلات الفلاسفة؟ 
ای غی رمسرام مرا اظہار ری 
ا النصاری؛ (ہرم) ملا احمد پشاوری : تحفة الاخوان 
فی التفرقة بین الکفر و الایمان؛ (وے) نعمت الّہ: 
الرسالة فی خلق الاعمال؛ (.ہ) ابن سراج: تذکرة 
المذاھب؛(ہ)فتح محمد : الرساا فی تحقیق الوجود؛ 
(+ہ) یوسف احمد آبادی : عقائد, 

برصغیر کے اھل قلم کا تذکرہ کرتے هوے 
تحریک علىی گڑھ کے بانی سرسید احمد خان 


(م ہپہ۱ع) کا مختصر ذ کر ضروری ھے کیونکه عض 


حضرات کے خیال میں انھوں نے هندوستان میں 
جدید علم کلام کی بنیاد رکھی اور ان کے 
بعض رفقا نے بھی مسائل و افکار دین کے سلسلے 
میں ان کی پیروی کی ردیکھے شیخ محمد اکرام: 
مو ج کوئر؛ مطبوعۂ لاھور) ‏ ان دنوں انگریز حکومت 
کے زیر اثر اور مشنریوں کی تبلیغ عیسالیت کی بنا پر 
یورپی خیالات تیزی کے ساتھ چھا رے تھے اس لیے 
سرسید احمد خان سمجھتے تھے کہ اس زمائے میں: 
ایک ایسے جدید علم کلام کی ضزورت ہے جس کہ ۔ 


ذریعے یا تو یورپی علوم جدیدہ کے مسائل کو باطل 


ثابت کیا جائے یا انھیں مشکوک و شتيه تھیرایا 
جائے اور یا پھر اسلامی عقائد و افکار کو ان کے 
مطابق کر کے دکھایا جانے ۔ در اصل سر سید کا 
یه تھا کہ مذھب کو علوم جدیدہ کی روح 
اور ان کے اصول سے عم آھنگ مونا چاھے .اور 
اس لحاظ سے ان کا نقط نظر برصغیر کے ان تمام 
علما کے افکار ہے مختلف تھا جن کا ذکر سطور 
بالا میں کیا گیا۔ سرسید نے مذھب پر ایک نئے 
زاویے سے نگل ڈا یىی اور اس میں اس زسانے کے 
یہت ہے خارجی اثرات نے کام کیا۔ دینی انکارو 


عقاند کے بارے میں انھوں نے کشی کتلبیں 





(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


حلم (علم کلام) ‏ 
لکھیں؛ مثلا رسالةڈ ط| طعام اٴھل ال کتابء تبیؾ الکلام 1 
[ہائبل ک تفسیر]ء رسالڈ ابطالٰ غلامیء خطبات احعديه ۱ 





اور سب ے اھم تفسیر القرآنء جس میں روایات ہے 
بغاوت اپنی آخری حد تک پہنچ جاتی ے (سید عبدالہ : 
سرسید احمه خان اور ان کے رفقاہ ص ؛ہسم)۔ 
اس تمسیر میں سرسید احمد ان نے قرآن مجید کے تمام 
مندرجات کو عقل اور سائنس کے سطابقی ثابت کرنے 
کی کوشش کی ے اور جہاں ہیں سائنس کی معلومات 
اور قرآن مجید کے درمیان اختلاف معلوم ھوتا ے | 
ہوہاں معتزله کے طریقے کے مطابق آیات کی نئی تاویل | 
اور تشریح کر کے اس اختلاف کو دور کرنے کی ٰ 
إ۱ 
ٰ 


سعی کارفرما نظر آتی ہے ۔ اسی لے سرسید کو ! 
”نو معتزل' بھی کہا گیا - انھوں نے معجزاتہ , 
معراج نبوی؛ جہاد؛ سود؛ غلامیء تعداد ازدواج: ة 
آدم' و ابلیس؛ حیات و ممات مسیح عليه السلامء ) 
رویت باری تعالیء فرشتوں اور جنات؛ سبھی سائل | 
میں جمہور علما ہے مختلف آرا کا اظلہار کیا ے اور | 
حساب کتابء أخروی زند گیە میزانء جنت اور جہنم | 
ہے متعلق تمام ارشادات قرآنی کو بە طریق تمثیل و ٰ 
مجاز واستعارہ قرار دیا ےء مثلا ان کے نزدیک جنات ! 
ہے مراد چھے ھوے پہاڑی اور صحرائی لوگ غیں. _ٴ 
جدید علم کلام کے سلسلے میں سید | 
امیر علی [رك باں] کا تام بھی لیا جا سکتا ے۔ -' 
دینی اف5رو نظریات پر قلم اٹھانے والے ہر صغبر 
کے علما میں محمد شبلی نعمانی (م م۹۱ ,ھ) بالخصوعل 
بہت ستاز ہیں ۔علی گڑھ کے زمانہ قیام میں ان کے 
دل میں عقلیت پسندی کی طیرف میلان پیدا هوا 
اور انھوں نے محسوس کیا که سسلمانوں کے قدیم 
علوم کو نئے انداز میں پیش کرنے کی بڑی ضرورت | 
ے ۔ علوم عقليه ہے ان کی دلچسپی ابتدائی زمانه علم 
ھی سے چلی آ رھی تھی؟ چنانچہ انھوں نے علم الکلام 
کی طرف توجہ دی اور اس موضوع ہر اردو زبان کی دو 


5 علم کت 


_ مشہو رکتاہیں علم آلکلام اور الکلام (جو یکجا چیپ 


ایوہ وسر وی موی 


کہ غلو اور اضراط ہے اختلاف تھا ۔ بہرحال 


٠‏ انھوں نے اپنی اکثر تحریروں میں اس بات ہر بڑا 


زور دیا ہے که اسلام کو جدید علوم اور نمدن ہے 
مطابقت دی جائے اور فلسنۂ جدید کے ان انکر و 
مسائل کی تشریح کی جائے جو بظاھر مذھب کے 
مخالف نظر آتے ہیں ۔ شبلی کی لہ اصول قدیمہ نے 
نہیں 
تاویل اس انداز میں کی جس ہے قدیم عقائد کی تائید 
نکلنی هو ۔ انھوں نے علم الکلام اور الکلام کے علاوہ 
عقاند پر بہت سے مضامین بھی تحریر کے -- 
علم الکلام سسلمانوں کے فلسفۂ دینی کی تاریخ ے 


قصذ | اور الکلام شبلی کے افتار و نظریات کا مجموعهہ ۔ 


وہ لکھتے یں : ''مدت سے میرا ارادہ تھا کە عل م کلام 
کو قدیم اصول اورموجودہ سمذاق کے موافق مرتب 
کیا جائے ... , جو علم کلام مرتب کرنا مقصود 
ہے اس کا طرز بیان خبواہ کچھ ھی ہو؛ لیکن یه 
ضرور ے کہ بزرگن سلف کے مقرر کردہ اصول کا 
رشته ”نہیں ھاتھ ہے نە جانے پائے'' (علم الکلام؛ 
ص ہہم) ۔ اس لحاظ سے دیکھا جائے تو ڈہلی نے 
جدید علم الکلام کے سلسلے میں سرسید احسد خان 


' کے خیالات ے اختلاف راے کیا ۔ وہ مذھب اور عقِل 


کے باھمی تعلق کے سلسلے میں ندرۃ عقل کے 
استعمال کو ضروری خیال کرتے ھیں ۔ ہاںء ادراآک 
حقائق کے معاملے میں ایک سرحد ایسی بھی آ جاتی 
ےے جہاں عقل ے کار هو کر رہ جاتی ھے (سر سید 
اور ان کے اسور رفقاء ص ہ۹ے) ۔ الکلام میں 
شہلی نے یورپ کے جدید افکار ہے پیدا شدہ سائل 
کے پیش نظر اسلامی عقائد پر نظر ڈالی سے ۔ 

ککتاب میں وو کک ور کو عقل ے 
دی 208 شش کی ے اور اپنے دلائل 


در نل 
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علم (علم کلام) ۱ 2 


. رجحان غالب آ رھا تھا ۔ ان حالات میں مصر ہے سید 


کو یورہی مؤرخوں ک تحریروں ہے وزنی بنایا ھےہ ۔ 
الکلام کے چیدہ چیدہ موضوعات به هیں : علوم جدبدہ 
اور مذھب؛ عقل اورمذھب؛ ملاحدہ کے اعتراضات 
اور ان کے جواب؛ توحید؛ نبوت؛ خرق عادت: انبیا 
علیھم السلام کی تعلیم و ھدایت کا طریقهہء نبوت 
محمد صلی اللہ عليه وآله وسلم؛ عقائد دربارۂ ذات و 
صفات باری تعا ی؛ عبادت؛ سزا و جزاء حقوق انسانی 


اسلام میں عورت کے حقوقء اصول وراثت؛ تاویل کی : 


حقیفت؛ رودحانیات وغبر محسوسات: عالم المثالء 


حقیقت وحی و الہام؛ اسلام تمدن و ترقی کا مانع ۱ 


نہیں بلک موید ے؛ دین و دنیا کا باعمی تعلق . 


شہل نے اس بات کو تسیم نہیں کیا کهھ , 
علوم جدیدہ مذھب کو متزلزل کر سکتے. ہیں , 


کیونکه مذھب سے انسان بےنیاز هو ھی نہیں سکتا؟ 
یه تو اس کے لے ایک فطری چیز ہے ۔ انھوں نے 
اس بات کی بھی تردید کی ػکه مسلمانوں ا فلفه 


یونائی فلسفے ہے مأخوذ تھا ۔ بی کا کہنا ہے که : 


مسلمانوں نے یونانی فلسنے ے۔ استفادہ تو ضرور کیاء 


لیکن انھوں نے اس میں بےشمار افافے بھی کے ۔ ٴ 


علم کلام کا یه احسان ھمیشه یاد کاررے کا کە اس 
کی بدولت یونانیوں کی غلامی سے آزادی ملی ۔ فلسفه 
تو فلسفه مسلمانوں نے تو یونانی منطق کی غلطیاں 
بھی ثابت کیں (علم الکلام؛ ص ہ۸٠۱)۔‏ 

عہد جدید میں مصر اور برصغیر پاآک و ند ہیں 
اسلامی عسقائد و نظریات پر کئی علما نے قلم اٹھایا - 
انیسویں صدی میں یورپی تہذیب و ثثافت کی یلفار 
بڑی زبردست تھی سلمان مالک رو بتنزل تھے 
اور مسلمانوں کی نشی نسل کے قدم جدید علوم و 
فنون کے طوفان کے سامنے اکھڑتے نظر آ رھ تھے ۔ 
یورپی قومیںی ہذھب اور سیاست کو دو الک الگ 
خانوں میں تقسیم کر چکی تھیں ۔ عر طرف سائنس 
اور جدید فلسفے "کا غلغلے تھا اور یمادہ برستی کا 





۱ علم (عل مِکلام) 


جمال الدین افغائی (م ے۹ ۱ء) کی آواز بلند ھوئی۔ 
عقائد میں سید جمال الدین کی دو مختصر مگر شہرت 
یافته کتابیں ھیںء یعنی الرد علىی الدھریین (بیروتہ 
٦‏ ع) اور القضاء والقدر (قاھرہ +۹۰ ۱ع) ۔ اففانی, 
اس پروپیگنڈے کے سخت مخالف تھے جو مسلمانوں. 
میں مادہ پرستی کے حق میں پھیلایا جا رھا تھا ۔ 
مادہ پرستوں (یا حاملان مذھب نیچر [- طبیعت]) کے 
باطل عقائد کی تردید میں انھوں نے ہورا زورقلم صرفه 
کیا اور اس بات کی وضاحت کی که انسانی سعادت. 
و فلاح کہ لیے اعتقاد از بس ضروری ے ۔ وہ لکھتے 
ہیں : ”'لاریب کہ دین عیئت اجتماعیہ کا سلسلة 
انتظام ے۔ اس کے بغیر معاشرت اور تعدن کی اساس قائم 
نہیں رہ سکتی اور اس فرقة باطله (نبچری؛ دیری) کی 
رومیں تعلیم ھی ید ہے کہ جملہ دینی معتقدات کو 
تیست و نابود کر دیا جائے“ الرد علىی الدھریین 
مادہ پرستوں کے اوھام باطله کی تردید اور عقائد اسلاميه 
کی تائید کے سلسلے میں استیازی شان کی حامل کتاب 
دق ”کان کے دیاعے مسں کے 
میں که اس کی تصنیف پر افغانی کو اس دینی 
غیرت وحمیت نے آمادہ کیا جو قیام ھندوستان کۓے 
دوران میں انگریزی حکوست کی بےراہ روی اور 
ضلالت کوئی ے ان کے دل میں پیدا عوثی ۔ افغانی 
کی نظر میں صحیح تمدن وہ ے جس کی بنیاد علمء 
اخلا‌ق اور مذھب پر رکھی گئی ہو؛ نہ کہ فقط 
مادی ترقی پر اس کا انحصار هو ۔ صرف بڑے بڑے 
شہروں کی تعمیر دولت کی فراوانی یا تباعی اور 
ھلاکت میں آنے والے آلات کا نام تمدن و ثثقافت 
افغانی عقیدۂ ہر کے ۔خالف تھے ۔ انھوں ے 
قضاوقدر اور جبر میں فرق کو واضح کیا ۔ 


ان کے نزدیک قضا و قدر کا عقیدہ ائسان میں عزم 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 





فضائل کی پرورشی کوتا ہے جب کہ جبر کا | 


نظريه“ فقط ایک بدعت سیئه ہے؛ جسے سسلم معاشرے 
میں بعض لوگوں نے اپنے سیاسی مقاصد کی بجا آوری 
کے لیے داخل کیا ۔ 


افغانی انسانی غقل و شور کا | 


صحتمنداله کارفرمائیوں کے بھی قائل تھے اور اس | 


۔ ان کے نزدیک اسلام ھی واحد سذھب ْ 


عے جو انسان کو عقل کے بروے کار لانے کی تلقین 
کرتا ے اور انسانی مسرت وسعادت عقل کے صحیح 
استعمال میں پوشیدہ ے . 

افغانی کے شاگرد محمد عبدہ (م ء ۰ے 
بھی دینی عقائد و نظریات کو ہوضوع بحث بنایا۔ 
عہد جدید کے مسائل ہے نپٹنے کے لے وہ اجتہاد 


کا درواؤہ کھلا رکھنے کے شدت سے قائل تھے ان 


۲ علم (عل مکلام) 
وم دم عو سا ا نہیں ؛؟ ؟ لہذا 





نبوت کی ضرورت ایک امر بدیہی ۓ 

محمد عبدہ مصر میں ایک مصلہد 00 
مشہور ھوے - ان کا بڑا مقصد تطہیر اخلاق تھا اور 
ان کے نزدیک مقصد کے حصول میں مؤثر ترین وسیله اور 
ذریعہ ان کی راے میں مذھب ھی ہو سکتا ے ۔ا انی 
تفسیرِ قرآن مجید میں انھوں نےظاعری طریقے اور مشبہہ 


. کے نظریات کی مخالفت کی ۔ وہ آیات قرآنی کی تونیح 


و تشریح فقط ظاعری طور پر اور عقل کے بغیر کرنے 


" کے قائل نہیں تھے ۔ ان کی تفسیر میں ان کی عقلیت 


ٰ 
ٰ 
۱ 


إْ 


کے نزدھک اسلام لازمی طور پر تفکیر و تعقل ؛ 
| کھانا مسلمانوں کے لیے جائز ے؛ (م) ڈاکخانوں کے 


کا مذھب ھ ۔ ادیان قدیم انسانی حواس کو اپیل 
کرتے تھے جب که اعلام ات اتسساتی عق و اشعور 
کو مخاطب کیا ۔ محمد عبدہ جبر کے مقابلے میں 
انسان کے سختار ھونے کے قاشل تھے : اگر انسان 
کو اپنے افعال پر اختیار حاصل نہ ھو تو احکام الٰہی 
پے معنی هو کر وہ جاتے ہیں ۔ انسان اپنے افعال کا 
کاسب ے؛ مگر قدرت الہیە بہرحال انسائی قدرت و 
ارادہ ہے ماورا اور اس پر حاوی ہے ۔ انسانی اخیار 
محدود مگر الٰہی اختیار غیر محدود اور کامل ؟ 


' والنصرائیة 


بپر حال اسلام جبر کا مذھب نہیں چر 


محمد عبدہٗ حسن و قح عقلی کے قائل تھے لیکن اس 


کے باوجود انسان کو ایک راہبرہ نبی و رسول کی | محمد 


ضرورت رھتی ہے کیونکە اعمال میں پوشیدہ فائدے کی 
معرفت تمام انسانوں کے لیے سنکن نہیں اور 
سیت 

ھونا عقل بشری ہے مستفل بالذات حبمیت ے ممکن 


: 


۷ ما و 


ہے اعمال ایسے یں جن کے فائدے ہے مطلع _ 


پسندی اور تجریبی ٥(‏ ٥ت‏ ہ۶) رجحانات کا پتا چلتا 
عہ ۔ محمد عبدہ نے اسلام کو جدید زمانے کے حالات 
سے مطایقت دینے کے لیے پرجوش کوشش کی؛ لیکن 
٠‏ ان کی آزاد خیا ی کی وجہ سے ان کے خلاف مصری 
إ| معاشرے میں خاصی برھمی پھیل گئی؛ چنانچہ ان کے 
دو فتوے بالخصوص ھلدف تنقید بنے : () عیسائیوں 
اور یہودیوں کے ذبح کے ھوے جانور کا گوشت 


سیونگ بنک میں روپیة رکھنا اور اس سے سود حاصل 
کرنا جائز ے. 

عقائد میں محمد عبدہ کی حسب ذیل مشّہور 
تصانیف ہیں: () حاشيه علىی شرح العقائد العضدیةء 
ا قاھرہ ٦ےہ۶۱؛‏ (ء) رسالة التوحیدء قاھرہ ےوہ۱١ء‏ 
(یة کتاب کئی مرتبه چھپ چکی ہے اورعلم الکلام 
میں نئے اندازکی ایک مشہور تصنیف ے) ۶(م) الات 
مع العلم والمدینق قاغرہ ہے و رم 

دور جدید میں جن مسلمان مفکروں نے اسلا ای 
' عقائد و اثکار کو موضوع سخن بنایا ان میں علامه 

محمد اقبال کا نام سر فہرست آتا ے ۔ انھوں نے جدید 


۱ علمی و سائنسی رجحانات و انکشافات کی روشنی میں 


الٰہیات اسلامیه کو ازسر نو مرتب کرنے کی خواہش کا 
اظہار کیا اوراس کی طرف عملىی قدم بھی اٹھایا۔ انھوں 
نے جدید فلسفه و سائنس اور اسلامی عقائد میں تطبیق 


ا 


لت 


000 اواعطا 


علم (علمکلام) 


دینے کی کوشش ۱ 
نقطۂ نظر جدید نہیں قدیم تھا ۔ وہ مذھبی افکار کو ْ 
توڑ مروڑ کر جدید نظریات سے منطبق کرنے 0 
قائل نہیں تھے ۔ انھوں نے جدید سائنس و 
مذھبی مسلمات میں تطبیق کی سعی ضرورک؛ لیکن ان 
کے نزدیک فلسفه ایک متحرک شے هے؛ جس کک کوئی 
دلیل قطعی اور آجری قرار نہیں دی جا سکتی ۔ | 
ان کی راے یه سے کہ پہلے جدید علوم کو مسلمان | 
بنانا چاهیے اور پھر ان کو مسلمانوں میں رواج دینا إ 
چاعیے - ان کے ہاں علم کے ذریعے؛ جس کا دارو مدار ۱ 
حواس پر ھے؛ ایک طبعی قوت ہاتھ آتی حے؛ 
جسے دین ہے باتحت رئهنا چاعیے ٹیونکه یه 
قوت اگر دین کے ماتحت نە رے تو محض شیطنت 
ےے ۔ اقبال ى تصنیف وںہاجزاہمظ زہ ۰م)]۷۷۸زرو۔ں:ٴ٭۸ 
مع ۱ ید0٦‏ [- تشکیل ”ہدید الہیات اسَلامیه] 
علم الکلام کے سلسلے کی ایک کڑی ھےء جس میں 
انھوں نے بہت سے مسائل پر قلم اٹھایا ھے ۔ اس کہ 
دیباچے میں وہ تحریر 'کرتے ہیں : ''اسلامی فلسفیانه 
روایات اور مختلف انسانی علوم کے جدید رجحانات إ 
کے پیش نظر میں نے اس اشد ضرورت کو اسلامی 
اك کی تتقل ماف چورا کرت ى نرتشن 
ک.. 


سائنس سی ایسی سکنتن نٹ قدریں 


اوہ دن دور نہیں جب بذھب اور 
مل جائیں کی 
جو اب تک نظروں سے سمخفی رھی ہھیں: لیکن یاد 
ے کھ فلسفیانه تفکر میں قطەیت کے کوئی وجود 
نہیں علم کی ترقی اور نے نئے انکشافات کے ساتھ ان 
آرا کی بے نسبت جن کا ا ہار ان خطبات میں کیا 
گیا ہے زیادہ صحیح نقطہ هھاے نظر پیش کے 
جا سک ہیں ۔ ھمارا یہ فرض ھہ کے علوم 
انسائی کی ترقی ہر نظر رکھیں اور ان کے متعلق ٴ 
آزادانه اور ناقدانه رویه اختیار کریں“ : 


اس آزادانه اور ناقدانہ روپے کا مطلب یہ ہے ٦‏ 


ا 
یک ان کی کروی واج تفر 


ہا 


علم (عل مکلام) 


ی؛ لیکن یاد رے که انال کا | کہ جب کبھی نئے نئے علمی الکشافاتِ ھوں تو ان _ 


ہے ایسے نظریات اخذ لہ کے جائیں جو ہذھبی 
مسلمات کے منافی ھوں ۔ آزادی ے ان کا ھرگز یہ 
مطلب نہیں ے کہ علوم جدیدہ کے نتائج و الکار ‏ 
سے کوئی ینا نفریة ہیں رقاب کیا جا س کنا ہے 
جو مڈھبی عقائد کی ئٹی و ابطال کا باعث ہو سکے 


رق وت غھررسے ۷6اس مود سی 


و“ 


اوچؤوا او یءایرراہ۱ہ١۸۷‏ ہیں لکھےۓ میں : ”بسویں 
صدی میں اقبال نے غالبا مذعب اسلام اور فلے میں 
مفاھمت مات کرنے کی سب ے زیادہ با ترتیپ 
شش کی ۔ ان کا سب سے پڑا کارنامه یہ ے کھ 
انھوں نے اسلامی اللہیات کی تشنکیل جدید کی ے اور 
وھی کام کیا ےے جو صدیوں پیشٹر ھمارے عظیم 
متکلمین ء نظام اور الاشعری؛ نے انجام دیا تھا جب 
یونانی فلسفہ و سائنس کی اشاعت هوئی تھی“ 
اقبال نے افکر و نظریات کے مختلف موضوعات 
ہے بحث کی ہء مث نلفه و تصوف؛ توحید و رالت؛ 
ما بعد الطبیعیاتہ مسئله خیر وشر: ارتقاء مسئلةُ بر و 
اختیاہ معیشت و معاشرت؛ نظریة خودیء مرد مؤسن 


| انسان کاسل؛ بعشثت: معجزات؛ دین و سیاستء 


غلامی؛ وطنیت و اتحاد اسلامء وغیرہ ۔ تشکیل جدید 
الٰہیات اسلامیہ کے موضوعات حسب ذیل ہیں : 
علم اور مذعبی 5 مذھبی الہامات لا دا فیائه 
معیارء ذات واجب کا تصور اور عبادت کی حقیقت ء 
انانیت انسانی اور منئلهۂ جبروقدں تمدن اسلانی کی 
روح؛ مسثله اجتہاد اور مذھب کا اسىکان. 
ماحل :() امام ابوحنیفە: ٭ الف الا گن رز شرع 

از ملا علی القاری)ء قاھرہ ہے۳ ھ؛(م) الماتریدی :شرح 
الفقه الا کبر؛ حیدر آباد دکن ‏ مھ ؟ (م) الاشعری : 
مقالات الاسلامین ء استانبول ۱۹۳۰ء (اردو ترجمه؛: از 
محمد حیف ندوی؛ مطبوعۂ لاعور) ! (م) وھی مساف : 


الّابانة عن اصول آلدیائةہ حیدر آباد د کن إ +۱۳ھ٥(ء)‏ 





(۸۷۸۱۷۱۵٢. 


حلم (ع مکل2ام). 

وھی مصنف : وسالة فی آستحسان ال 
الکلا حیدر آباد دکن ۴۳ +۱ھ؛ (ہ) وھی مصنف: 
کتاب' الم .ة فی الرد علی اھلًَ الزیغ والبدعء بیروت 
۹۲ع (مع ترجمۂ انگریزی )؟ (ے) ورای الملل 
و النحل؛ قاعرہ ۸م ۱٥؛‏ (م) وھی مصنف : ٹھایة الاقدام 
فی علم فی علم الکلام (مع انگریزی تر از ءسدمالئندہ ہما 
لنٹن مم ؛ء؛ () این حٌلدون: مقدمة؛ مطبعة 
بض می اپ ودنہ اي ری 
مطبوعۂ کراچی)؛ (.) ابن 
( المقالة الخامسة)ء قاحرہ پرمپك,ھ 
احصاه العلوم؛ ‏ تاھرہ الغزا ی ٠‏ 
اما علو الد فا رم رھ (مم) وم 
مصنف : فیصل ل التفرقة ب بین الاسلام والزندقة قاعرہ 
۹۱ءم)) وھی مصتف : کتاب الاقتصاد کی الاعقاد 
مطبوعة قاغرہ؟ (ں) وھی مصنف : ٠‏ المنقذد . من الضلال, 
مطبعة الجامعة السوریفء ٦ے۱۳ھ؛‏ (ہم) وھی مصلف : 
تھافت النلاسنة طبع سلیعان دئثیاء قاھرہ پہمررھ؛ 
(؛) فغرالدین الرازی : کتاب الاریعین فی اصول الدینء 
حیدرآباد دکن۱۳۰۰ھ؟(, ؛)وھی مصنف : کتاب المحصل) 
قاعرہ ۱۳۲۳ھ؛ (وم) وعی مصلف؛ المباحث المشرقیة, 
حیدر آباد دکن ٭م٭۱ھ؛ (,م) عبدالقادر البغدادی : 








٤‏ (رر) الفارابی: 
ہم اع؛ (م) 


ھ 
۸ھ 


الفرق بین الفرق) قاعرہ ۶۰۸ء)) وعی مصنف٠‏ 

'اصول الدینء استانبول م٣۱٥(‏ ء) آبوالبرکات البعدادی 
کتاب المعتبں' حیدر آباد دکن ۱۳۰ھ؛ (مم) 
این حزم ‏ الفصل فی العلل والا خواہ والتحل, قاعرہ 
ے۱۳۱ھ؛ (ہم) ابن رشد: تھافتَ التھافت, طخ 
سلیمان دنیاء قاھرہ م۹۹ ,عء؛ (ہم) دھی مصلف :فصل 
العقال لائیڈن ۰۹عء) دھی مصلف : الکشف عن 
مناعچ الادل:؟ (ہم) ان تیمیه : العقیدة الواسطیةء قاحرہ 
٢ (۰٦‏ وھی مصلف : الاہمان بیروت روس 
(۰م) دھی مصنف ف: متھاچ السنة النبویة النبویف قاہرہ مھ 
(٣م)‏ الجوینی 3 : الارفاد؛(م۔م البیضاوی ۔ طوالع الانوار الانوار؛ 


الندیم : الفہرست . 


7270 فی ا ست/ 
راس 0 : 7 ۰ 
7 0 0 0 


علم (علم کلام ) 


(مم) الجرجانی : شترح الموآنف قاھرہ ۰ +م۱د؟ (وم) 
التفتازانی : : شج العقائد النسفیة لکھنؤ .مص,ھ؛ 
)٣(‏ دھی مصف: شرح القاصت اقاضر و 
(۵ء) التھانوی : کشاف اصطلاحات القنوق ۔ 
ہیروت ٦ہو‏ اع؛ (ہم) حاجی وت 
استانبول ۱۱۱ھ؛ (۹م) عبدالنبی احمد نگری 

دستور العلماء حیدرآباد دکن 9م 








-٣٣۳۳ھ‏ 7 
عمر فروخ : ؛ تاریخ الفکر ألعربی,؛ بروت ۱ئ (رم 
الحسن بن عبدالمحسن ابو عذبة : الروضة البھیة فیما ین 
الاشاعرة و الماتریدیة حیدر آباد دکن ۳٣م‏ ظھ) (وم 
میر علی حسن خان :ٍ القائد ای العقائدہ بھوپال ۹ 
(۰۳) ءعطامةامق : العتیدۃ والشریعة : فی فی الاسلام )(ترجمہ و 
تعلیق؛ از علی حسن عبدالقادر وغی)ء مطبوعة قاعرہ؛ 
(مم) احمد اسین ۲ ضحی الاسلام؛ ج ۔) مصر ۲و ا,ء؛ 
(٥م)‏ وعی مصنف : ظھر الاسلام) ج قاھرہ مہو ا۔؛ 
ا محمد ابو زھرۃ : المذاہب الاسلامیة (اردو ترجمدہ 
از غلام احمد حریری؛ .ے۹ ۱ع)؟(ےم) احمد فرید الرفاعي : 
عصر العلونء ج قاھرہ ‏ مع (رم) لویس غردیة 
دج ۔لنوائی : فلخة النکر آلدجی بین السا بالےء 
(مترجمة صبحی الصالح وضیرە)؛ بیروت ےفہواء؛ 
(۹م) صدیق حسن خان: ابجد العلوم؛ بھوپال ٥‏ ء؛ 
(.م) حسن الناٴ: العقائد تاغرہ رےم۱ع)؛(مء) محمد 
) عبدالحی 
الحسنی : الثقافة الاسلامیة فی الیند دمشق ےےںمھ؛ 
وع أَإيی ”کات الاشا راسات ا0ا پل اھ 
(مم) جلال الدین الدوانی : شرح العقائد العضدبة 
(مخطوطۂ کتاب خانة دانش ہہ پنجاب؛ لاھور)؛ (ہہ) 
حسین بن اسکندر: الجوھرۃ الملیفة فی شرح وصیة الامام 
ابی حنیفةہ حیدرآباد کن ؛ ۲(م) شبلی نعمانی :علم 
الکلام اور الکلام؛ کراچی "۹ ۱ع؛(ےء) محمد ادریس 
کاندھلوی : علم الکلامء ملتان ہے ۱۳ھ(ہم) زبید احمد ‏ 
٥٢ 4۳۵٢(۰ ].10۲۷۵:۶۴۶‏ وذ1:] اہ :مااینطزء ارم ( اردر 


ور محجحہحجسے و سے 
عبدہ : رسالة التوحیدء' قاھرہ ۱۳ھ (عم 


کے 2 یم 
ےم رہ کی سو وس 





(۸۸۷۸۱۴۱3٢. 


علم (عل م کلام ) 


سس ۔۔۔-۔س-س-ہ‌م ڈٰٰسسهجیت 


مس پاک و مد ا سد ان 


ترجمە : عربی ادبیات 
شاعد رزانی. لاعور ے۹ رع؛(وم) جمال الدبن افغانی : 
رد لیچرہت؛ مطبوعۂ لاخور؟(.ہ) س٭ عبداللہ ٠‏ سرسید احمد 
خان اور أق کے اور زتقامٴ لاھور .۹۰ ,۶؟(:ہ) علی عباس 
جلال پوری : اقبال ٴذ علم کلامء لاھور ے۹ ۶:۱؛(۹۲) 
ابوالحسن علی ندوی : نقوش اقبال: ذراچی )٥+( ٥۶۱۳۹٣‏ 
شیخ محمد اکرام: موج کوئش لاعور ہہ۹,ء؛ (م٦)‏ 
مد اقبال : یونورزوہء4( ۸٠٭‏ ٦٣٣۷ص‏ ەاء٥۱ءط‏ ء1 
ہویم دط رہ لٹن ہ.۹واع؛ 
رواو( ؛! :710 :مجاا+ءظ أرہ .۸ہ (و 11۶٥0731۷۲1۷۰11‏ 
رپورع (اردو ترجمە٭: تشکیل جدید الٰہیات 
زیء مطبوعۂ لاھور)؛ )٦٦(‏ 
۲ط .۷۸۰۰(۸( : ,وا ۷+ ہازاط ورز[وںیز إہ بج7510 گ۸“ 


(پ) وھی مصلف : 


لاہور 
اسلامیه؛ از سید نذیر نیا 
م جلدیں م۔+ورء؛ (ےب) ۱۲ (3۸0۵٥٤8٥٣۷ ٢۷۷‏ ۹۷۸۰ : 
ر1:0!08ا7 درو راودا اط زروواوا؛ در :ا:1 
ور۷مناڈ)؛ ج ١‏ ایٹنرا مہوہورع؛ (ہہ) ره ہہ ادالظا 
رم :ر۷ ہ١‏ 16و و]-- وہ( 05| :اط ٠‏ (وو) ...2ھ 
لنڈن 
عا(.ے) 10۰6 ,ط. ٢.‏ : مرا ہم 6۸7۰ :17ا0٥‏ 4 


۸۱0۰۷ : پرروای[ یز رہموںڑ اھ ہں!۵[۷۱٥٥ءاظ؛‏ 
ے۲۹ 
لو ٴٍں ەمہیء؛ نیویارک ۶۱۹۰۰؛:(۱ء) ا :تا 
ا ہ٥3۷۵‏ : بریوں0كہٴ! 7 بہبرز/ ی۸1۸ ٠ہ‏ :نمور جو|12016٢‏ 
لاھور ۔ہورع؟ (ہے) ہ5 ےہ کا : یترک سنالاگط 
(۳ء) 
1:80 ۹ .ھ: ا70 رزلیں4؛ برسٹل ےم۱۹ءع؛ 


یاءءت لہت؛ کولمبیا یونیووسٹی پریسص ۱۹۳۰ء؛ 


(ہے) ڈی اولیری : . فلسفة اسلام (اردو ترجمە؛ از احسان 
احمد حیدرآباد دکن +ہم۹ :ع)؟(ہے) .ں0 :ہت ہ۷ 711 


.ا مقء بار پانزدھم؛ و ہرم بعد؛ (ہے) 49 


لائیڈنء بار دوم؛ بذیل ”الکلام“. 
(امین الله وئیر) 


ز چرم مم ور سنا 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


۱ صلی اللہ علي اللہ وسلم نے لوگون کے بالمل عتائد کی 


'_ ۔۔۔قھهہ 


عام (عل مکلام) 






تردید کی پرانے انبیا کی تعلیماتٍ ک ترویج کی اور تمام 
عالم کو اسلامی عقائد ماننے ی دعوت دی ۔اس 
رد عمل میں ارباب مذاھعب نے بحت و تردید کا انداز 
اختیار کیا مشککین نے اعتراض کے اور محتقین 
نے دلیل طلب کی ۔ قرآن مجید اور احادیث میں اس 
صورت حال کی تصویریں دکھائی دیتی ھیں: 
رہ منکرین وجود باری تعاللی کو مشاعدات 
و بدیپیات کے ذرینے ٹوچھ ادلائی گئی ہے غ٤‏ 
الله الذی لق سبع سموت و من الَأرضٍ مثْلهنھ 
کر +مھھ+۲+ ووایة ق وہ 
وی سش7 
احاط تی ہ علّم(ہہ [الطلاق] ٠:‏ ))ء یعنی 
خدا 20“ 1 


ویسی ھی زمینیں؛ ان میں (خدا ے) حکم اترتے رھتے 


میں تاکە تم لوگ جان لو که خدا هر چیز پر قادر 





ھے اوریہ کہ خدا اپنے علم سے ھر چیز پر احاطه 
۔ اتبات توحید کے لیے دلیل تمانع کااستعمال ‏ 
نو کان فَيھما ألهۃ الا اللَْٰنسدتَا( م [الانبیاء] : 

۳) یعنی اگر آسمان اور زمین میں خدا کے سوا اور " 

معبود ھوتے تو زمین و آسمان درھم برھم هو جاتے. 
سرت سو سس اور 


3 0ھ 


عم الذین ضا لن ی لنکڈ٣قتل‏ 
ہلیم دفدادەدمقذیة ہ۔ؤ+۔ہواؤعق ۔ ے>٥‏ ٭ەقف٭ 
ےت نت 


و ڈنک علی الله بہہرہ فانستوا باللہ و رموله 
و السَوْرِ ائّذیٰ اُنرلتا واللہ نا ا 
خ (م [التغابن] : ےوہ)؛ یعنی جو لوگ کافر 
یف ان کنا اعتقاد ے کە و: (دوبارہ) هرگز نہیں 
اٹھائے جائیں گے _ کے دوکه هاں ہاں میرے۔ 


کے کر رو ! تم ضرور اٹھائے جاؤ گے پھر جو 


علم (علم کلام ) 


کام تم کرتے ریے هو وہ تمھیں بتائے جائیں گے 
اور یه (بات) خدا کو آسان ہے ۔ تو خدا پر اور 
اس کے رسول پر اور نور (قرآن) پر؛ جو ھم نے نازل 
فرمایا ے؛ ایمان لاؤ اور خد+ تمھارے سب اعمال 
سے خبردار ے). 

غرض تقوحید و مسائل توحید؛ اثبات توحیدء 
جع الد اا_ال بل > انان اہ مات 
قیامت اور اس کے متنوع مسائل پر قرآن مجید میں 
ابلاخء افہام؛ استدلال؛ جواب و جواب الجواب اور 
مباحثات پر بکثرت آیات موجود عیں۔. 

ای طرح زمول ال صلى الہ علیہ و آلە وسلم 
صحابه* اور ائمةُ دین ےے لوگوں نے عقائد کے بارے 
میں رنگا رنگ سوال کے اور ان حضرات نے ان کے 
جواب دبے ۔ یہ آئفتگوئیں کتب حدیث میں محفوظ 
ہیں ۔ اسلامی دعوت مکھ معظمہ میں چند سادہ مباحث 
سے دو چار هوئی ۔مدینۂُ منورہ میں یہود و نصاری کے 
پڑے لکھے لوگوں ہے سابقہ پڑا تو بحث زیادہ 
پھیلی ۔ پھر صابئین اور دہریین سامنے آئے ۔شام و 
عراق میں فلسفہ و افکار کے بڑے بڑے ادارے تھے ۔ 
ان اداروں کے زعما اور قدیم فکری دبستانوں کے 
حامیوں نے نئے نئے مسائل اٹھائے ۔ بفداد 
میں مذاہب عالم کے نمایندے آنے جانے لگے تو 
حریف مذاہب و عقائد کے اکابر نے اسلامی عقائد 
میں شبہات پیدا کرنا چاے ٠ور‏ اپنے عقائد کی برتری 
چاھی ۔ اس طرح درجهە بدرجہ زمان و مان اور ذھنی 
سطح کی نسبت ہے تقریری اور تحریری مواد بڑھتا 
گیاء کلیات و جزیات کی تدوین شروع ھوئی اور 
دوسری صدی ختم ہوتے ہوتے اس ضن نے مستقل 
وجودےحاصل کر لیا: چنانچه تیسری صدی کے 


نصف اول تک جدل و نظر اور کلام جیسے نام زبانوںٰ 


پر آ کک - یه نام فن کے مختلف زاویوں اور پہلووں 
کی نشان دھی کرتے ھیں. 


یہت 






علم (علم کلام) 
محمد آصف الحسینی ئے علوم کلام کی تعریف 


۔۔٤وح‎ 


میں لکھا ہے : ”الہ مسائل مْتِلة عل السقائد انی 
الْحاصِلة من آدلتھا اليَىِیْیّه' ید یں 
فلائل ہے حاضل کل سائن الد دینیه پر مشتمل 
ہو - اس کے مقابلے میں متقدمین میں مشہور تھا 
”'احوال مبدأ ومعاد پر بحثٹ و نظر'ٴ (صراط الحق, 
۱ءے). 

ابو منصور احمد بن علی ابن ابی طالب الطبرسی 
ْ7 الاحتجاج میں رسول اللہ صلی اللہ عليه و آله 
وسلم اور ائمه معصومبن کے وہ بیانان اعاذرکد 
یکجا کیے ہیں جن میں مخالفین اسلام ہے اسلامی 
عقائد پر بحث و گفتگو ھوئی ہے ۔ اس کتاب ہے 
صدر اول میں علم کلام کے موضوعات و سباحثہ 
کی ابتدائی صورت سمجھ میں آتی ہے اور ائلڈ 
انا عشر کی تاسیسی خدمات پر روشنی پڑتی سے . 

منکرین توحید؛ جبرو اختیارں قضا و قد نبوت 
و امامت کے بارے میں سو می ور یں 


نم تھی طالقد سرن کے بد خر 
شبہہ باقی نہیں رہتا کہ علم کلام مدینہ منورہ 
میں مدون هونا شروع ھوا اور ائمڈ اھل بیت نے 
اصول عقائد و مسائل تشریح طلنب پر خاص توجھ 
کی ۔ان کی بارہ میں جوق در جوق تلامذہ آتے اور 
دور دراز علاقوں میں جا کر ان تعلیمات کو 
پھیلاتے اور مقامی فضا کے مطابق مختلف موضوعات 
پر کتابیں لکھتے تھے ۔ ان مصنفین میں چند متقدمین 
کے نام یہ هیں : () عیسی بن روضةہ صاحب کتاب 
الامامة جو منصور عباسی (م ۸:۰ کے ملازمین 
میں تھے اور منصور نے حیرہ میں امامت کے موضوع 
پر ان کی گفتگو سن کر بہت قدر کی تھی (النجاشی : 
الرجال؛ ص ۸.م) ۔ سید حسن الصدر (الشیع و 
فنون و ۸۳)ء اور محسن الامین العاملی 


کا تا 


000 تنا 


علم (علم کلام ) 





علم (عام کلام ) 








سے : 
2 
ج- 


(اعیان اَلَمي لشیعهہ؛ ١‏ /م۔ ٠ہ(‏ نے عیسی بن روضه 
پہلا شیعد متکلم و مصنف قرار دیا ہے: )٣(‏ 
عبدالرحمن بن احمة بن جہرويهہ؛ صاحمب الغمل 


: اعیان: الشیعه و 


فی الامامة (ألنجاشیء ص م۳ 
فتون الاسلام ) : (م) میں العاص جو اسام | 
زین العاہدین““ کے تلامذہ میں تھے (الشیعہ و فتون إ 
الاہلام ص یمر) ۔ اس وقت تک مرجئە؛ 3۔ریه اور ۱ 
امامیه جیسے دبستان فکر سامنے آ چکے تھے ۔ باھمی ۱ 
بحث کے علاوہ دوسری قوسوں کے عقائد میں تشبیه؛ إ 
سی بات کا نے ڑاونے تھے ایعات اه ھی 
“ان نے گوٹوں پر بحث کے دروازے کھولے 
فلسغیانه انداز اور منطقی اسلوب ے قرآن مجید و 
حدیث ے استفادہ کر کے حیرت انگیز استدلال کے ۔ 
قوت بیان اور ہواد بحث کی وجه ے دوسری صدی کا ۱ 
دور بہت زرخیز رھا؛ٴ (م) هشام بن الحکم (م نواح 
.. جھ)ء جو شروع میں ابوشاکر الدیصانی کے حلقے إ| 
ے وابسته تھے؛ جے ملحدانه افکار کا سرچشمه کہا ٰ 
جاسکتا ے؛ پھر جبریہ کے سرگروہ جہم ابن صفوان 
ہ ےکجھ پڑھا اورانداز بث سیکھا؛ اس کے بعد مذھب 
شیعه اختیار کر کے امام جعفر صادق کے حلقة درس ٰ 
میں داخل ھوگۓ ۔ ہشام رواقیین کی طرح عر چیز ۱ 
کی تجسیم اور هر جز کی تقسيم در تقسیم کے إ 
قائل تھے ۔ علاوہ ال وہ صفات باری میں تخلیق 
ہے پہلے کسی کیفیت و تصور کے قائل نہ تھے۔ 
یه دونوں عقلی ران الدیصانی اور ابن جہم کے 
دہستان ے حاصل کے گے تھے ۔ امام جعفر صادق: 
ے وابستگی کے بعد ان کی فکری تطہیر 
بلوغ کو پہنچی ۔ انھوں نے اسام جعفر صادق ۱ 
اور اسام سوسی ئاطے ‏ 7 سے دقیق مسائل دریافت إ 
کے ۔ اس سلسلے کی روایتیں الکلینی نے الکافی ْ 
کی کتاب التوحید اور الصدوق نے کتاب التوحید ٰ 
میں محفوظ کسر لی ہیں افش نے 


۱ 7 تحقف کتاب ھشام بر 





ؾٴ الحکم اور فلاسقة الفیعة میں 
عشام کے آخری سلک کنلامی پر مفصل روشنی ڈالل 


ہاےے۔ عشام ابن چکم نے عمرو بن عبیدہ؛ ابو اسحق 


التظام: ابو الھذیل الحلاف ؛ ضرار ابن عمرو الضہیء 
عبداللہ بن یزید الا یاضی؛ یحبی بن خالد البرمکی؛ متکلم 
شامیء جائثلیق اور سلیمان ابن جریر زیدی وغیرہ ے 


|| مباحئے کے (فلاہفة الشیعہ ص ہوو؛ ھشام بن الحکمء 


مطبوعھ تہران) اور علم کلام میں وقیم کتابیں تصنیف 


آ کیں, مثلا کتاب التوحید؛؟ الرد علی اصحاب الائنین؛ 
کتاب الجبر و القدر؛ کتاب الاہتطاعۂ؛ 


کتاب المعرفة؛ۂ کتاب الامامة؛ الرد علىی الزنادقة 
اور الرد علىی الہمتزلة (ھثام بن الحکم؛ 
ص۹ +وتا.رم؛ حیاة ََ موسیء ج: 
(م) ہشام بن سالم الجوالیقی؛ ) 

(ے)مؤسن الطاق؛ (۸) علی بن اسمعیل بن شعیب بن 
مثیم التمار(م وے ,۵): (۹) ابوالحسن علی بن منصور؛؟ 
)۰( ابو جعفر محمد بن خلیل البغدادی الشکال یا 
الک ک؟(,) سی بن ملک الاصنہانی؛ )٢(‏ 
ابو ۔حمد ابن علی العبدء صاحب کتاب الرد رد علىی 


ے۔.ْ): 


آ الاسمعیلیە؛ٴ () ابو متصور الصرام نیشاپوریء صاحب 7 


کتاب الدین فی الاصول؛ (ء )١‏ ابوسعید عبدائجلیل بن 
ابی الفتح شوہ روعش المتکلم الرازی۔ 

تیسری صدی کے اعلام و مشاھیر کی فہرست 
و تصانیف پر بحث بہت طویل سے (تفصیل 
کے لے دیکھے ابن الندیم : الفہرستہ ص ۹مء؛ 
النجاشی : الرجال؛ الطوسی : الفہرست؛ عبدالقہ نعمه ء 
فلاسفة الشیعه؛ محسن الامین : اعیان الشیعه) ۔ 
خلاصہ یه ے که عہد ھارون الرشید تک مدینے سے 


ا بخداد اور کوفے سے قم تک شیعە علم کلام 


نے خاص اھەیت حاصل کر لی تھی - الحادء زندقه 
ثنویةہء فلاسفهء؛ مجسمہ؛ جبریهد؛ خارحيه؛ اسمعیليهء 


ناؤومے خنطابيهء قرامعله اور غلاة جیسے بے شمار 





(۸۷۸۱۷۱٥٢. 





علم (×ل کلام )۔ 


دہستان پیدا هو چکے تھے ۔ ان میں معتزلهء اشاعرہ 
اور اساميه سر فہرست تھے ۔ چونکە ائمۂ اھل بیت 





مدینة مثورہ میں مرجود تھے اس لیے شیعه مرکزی 
طور پر ان سے مسنفید ھوتے رھتے تھے ۔ بغداد میں 
علوم عقليه کا فروغ اس وقت ھوا جب وماں 
دار الرجمہ کے ذریعے مختلف علوم کی اشاعت شروع 
کی اسی زمانے میں امام موسی کاظم“*ٔ مدینہ منورہ بے 
بغداد لائے گئے ۔ ان کے بعد امام را مدینے عی 
میں رع اور مدرسه ائمة اھل ببت بدلتے حالات 
اور ارتقا پڈذیر افکار کے مقابلے میں عقلیت کی راھموں ٰ 
ہے علم کلام کی آبیاری کرتے رے . 
ادھر آل اعین اور آل نوبخت نے بفغداد میں ۱ 
تئے خیالات اور نشی نسل کا نئے لہجے میں جواب 
دیا۔آل اعین ہیں زرارہ بن عین (م ٠٥‏ کا نام 
اور کام خاص اھمعیت رکھتا ے اور آل نو بخت 
میں حسن ابن موسی؛ مؤلف کتاب الرد عل اصحابٰ 
التناسخ (ابن ندیم  ٠‏ ء) اور ابو اسحق اسممٰیل بن اسخق 
بن اہی سہل؛ مؤلف کتاب الیاقوت (الشیعہ وفنونَ 
الاسلام صےہ) کا (کتاب الیاقوت کی شرح علامۂ حلی ۱ 
نے لکھی) ۔ان دونوں کے علاوہ اس خاندان نے فلسفہ و 
ساوراے طبیعیات و علم کلام شیعہ میں مخصوص ۱ 
عقلی دبستان قائم کیا (عباس اقبال: خاندان نو بختی)۔ | 
للکانی التوعید اور دوحید الضضلء نیز تاب | 
سلیم بن قیس کے مطالعے ہے واضح طور پر اس عہد 
میں شیعوں کے عقلی رجحانات پر روشنی پڑتی ہے ۔ 
اسی مطالعے کی بنا پر شیعوں کو ابتدا می ہے 





استدلال پسند کہا جاتا ےے۔ اس میں عریت و 


عجمیت کی بحث نہیں کیونکە ائمۂ اصل بیت نسلا أ 
خالص عرب اور وطنا مکی و مدنی تھے ۔ آٹھ امام 
مستقل طور پر مدینے ھی میں رے ۔ ان کے تلامذہ 
خواہ کہیں کے ہوںء لیکن وہ مدینہ منورہ ھی میں 
رے اور حرم رسول میں مستفید هوے ۔ پھر خالص آٔ 


یتوہ چو و وت 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (علم کلام ) 
عرب علماے کلام کی بھی کمی نہ تھیء بثلا 


| بنو غفار سے ابو ذرہ بنو نخمع سے کمیل ہن 


زیاد بنی عباس سے عبداللہ بن عباس؛ ذزاعد 


سے 
الحکمء فزارہ سے ابراہیم بن حبیبء بجیله 
سے مؤسن الطاق محعد بن علىی بن تعمانء ازد ے 
فضل بن شاذانء بنی شیبان ے آل اعنء بنی حارث 
سے شیخ مفید اور بنی فاطمد ہے سید مرتضی ۔ یہ چند 
مشہور نام لینے کا مقصد اس غلط فہمی کا ازاله ۓے 
جس کی بنا پر عقلی مباحث کو یکسر غیر عرب قراز 
دیا جاتا ے . 

علم کلام کی ابتدائی بحث اقرار وجود باری 
تماق ےے۔ یه بحث پوری عقلی بحث ہے ۔ قرآن محید 
اسی بنا پر عقل و فکر کو دعوت دیتا ھے ۔ وجود و 
اوصاف اللہ اق قرف ری 2 رہ 
فرائض؛ پھر خلافت کی بحث؛ قرآن مجید کی جامعیت 
واعجاز کے موضوعات؛ وغیرہ بالکل آغاز تاریخ میں 
ھمارے سامنے آتے ھیں۔ یہی ٹکتے عراق میں بڑھتے اور 
پھیلتے رے ۔ امام زین العابدین/ء امام محمد بافراۃ؛ 
امام جعفر صادق؛ امام موسی کاظم ۶“ اور امام علی زضا٣‏ 
کے عہد تک کلام ایک مکمل فن بن کیا ۔ امام موسی 
کاظم/“ ھارون الرشید کے زمانے میں بغداد لائے کے ۔ 
اس وقت بغداد فکری نقطه نظر ہے پورے عروج پر 
تھا ۔ امام مومٰی کاظم نے ملحدین کا مقابله کیاء 
تجسیم کی نفی میں بڑے بڑے سوالات کے جواب دیےء 
ٹوحید خالص کے ععائی سمجھائے؛ جر و قدر 
میں عدل کو اصول دین میں مان کر اپنے اجداد 
کی تعلیمات کی تشریح کی (الکافیء کتاب التوحید؛ 
بحار الانواں کتاب التوحید)ء علم .۔مشیت ارادہ پر 
بحث کی (حیاۃ الامام موسیء ص م۲))ء فرق و 
مذاہب اسلامیه کے بڑھتے ھوے سیلاب کو روکا؛ 
انھیں راہ حق دکھائی اور ان کے افکار و عقائد ک 
اصلاح فرمائی؟ لیکن حکوست کے سیاسی مفادات نے 


رک 


علم (عل م کلام ) 


(0٦ 


علم (علم کلام ) 





لڑاؤ اور کت کروی پالیسی کے مطابق اس | علم کلام میں مستقل کتاب الرد على القرامطه ے 


انتثار کو هوا دی اور فرقه در فرقه اور جماعت در 
جماعت گروہ بندی ھوئی تو بحث نے اور پھیلاؤ پایا ۔ 
خلق قرآن کا شوشہ جھوڑا گیا ۔ اشاعرہ قضرآن کے 
قدیم هونے کے قائل ھوے اور شیعه و معتزله حدوث 
قرآن کے (ابو القاسم الخوئی : البیان فی تفسبر القرآنء 
ص۰8,م). 
مامون الرشید کے دورمیں امام علی رضاٴ ۹۰ھ 
کے بعد مدینة منورہ ہے خراسان بلائے گئے؛ 
اس لیے تبسری صدی هھجری کے آغاز میں شیعوں کا 
نکری مرکز ثقل خراماقتی نین هو گیاء جہاں قم 
مدت مدید ہے ابو موسی الاشعری کی اولاد اور عرب 
قبائل ہے آباد تھا ۔ یہاں کے عرب قبائل ائمة 
اعل بیت ہے مربوط تھے ۔اسی طرح خراسان اور رے کا 
بغداد ہے اتصال تھا؟ للہا شیعه عقائد کی بحثیں ھهم 
آعنگ ھوتی گئیں ۔ امام محمد تقیٌء امام علی نقی/* 
اور امام حسن عسکری: بغداد و ساسرہ میں رھے؛ 
للہذا تشیع کا تیسرا علمی دور بقداد ھی ہے متعلق 
ے ۔۔یہاں فقہه (رك بان+ بذیل شیتی نقطه نظر)- 
تفسبر و کلام پر کام کرے وا ی جامع شخصیتوں 
میں حسب ذیل قابل ذکر هیں : )١(‏ یونس بن 
عبدالرحمن قمی (م ر.ھ)ء جس نے غلاة کے رد میں 
کتاب لکھی (خاندان نو بخت؛ ص ہب ہ):(م 
ابو سہل اسمعیل بن علی نو بختی (م ۳۱ھ): ٠‏ 
ابو جعفر بن قبہ (م ۹ ھ)ء مؤلف کتاب الانصاف 
(دیکھے ابن ابی الحدید : شرح نہجچ)! (م) 
فضل بن شاذان ازدی نیشا پوری (م حدود ٥ہ‏ ھ)ء؛ 
جس نے توحیدء رد ثویه رد اھل تعطیلء؛ رد 
غلاةء الاستطاعةء وعدو وعید؛ الرجعت؛ صفات الامامء 
رد ججریە و بتریه وغیرہ میں بہت سی کتابیں 
لکھیں (دیکھے ابن ندیم؛ کشی: النجائی)؛ (ہ) 
محمد بن یعقوب الکلینی (م و مھ)؛ جس نے 


3 


علاوہ . الکافی کی جلد اول (”'الاصول“) علم کلام 
کے جمله مسائل پر مشتمل کی عے 
التوحید “ اور ”کتاپ الحجه'' کے عنوان ے ائم 
اھل یبت کے احادیث جمع کر کے صدر اول کے 
مسائل پر شیعه رجحانات کو یکجا کر دیا؛ (ہ) 
على ابن حسین المسعودی المؤرخ (م ہممھ)+ 
جو علم کلام کے عالم و مصنف بھی تھے ۔ 
ان ک٤‏ کی اہم کتابوں میں الابانه عن اصول الدیانە؛ 
النسائل و و العلل فی المذاہب و الملل؛ البیان, 
فی اسماہ التہ تعا ی؟ الاستبصار فی ,. الامامة اور 
اثہات الوصیة فی الامامه (مطبوعة نجف) مشہور 
ہیں؟ (ے) ابو القاسم علی بن احمد کوفی (م ٥٥مھ)؟‏ 
(ہ) ابو جعفر محمد بن جریر بن رستم آملیء؛ مؤلفه 
الممترثشد فی الامامة (مطبوعۂ نجف): (و) محمد بن 
احمد بن جنید اسکافی؛ مؤلف تبصرة ة العارف, نور الیقین و 
ازالة الرین؛ (.) جعفربن محمد بن قولویه 
(مٗ ۸م):( :) ابوعلی محمد بن احمد الجنید السکافی, 
(م ح۰۷ ھ)؛ (۱)الشیخ المفید محمد بن نعمان حارئی, 


۔ اس میں ”*کتاب 


عکہری بغدادی (م ۱۳مھ)؛ جو چوتھی صدی کے _ 
خاتے میں علم کلام شیعه کی ممتاز ترین شخصیتہ 
اور نئی فکر کے خالق یں ۔ مفید ہے پہلے 
مسائل کلام میں درایت و روایت کا امتزاج اس۔ 
حد تک تھا کہ آج کا قاری حد بندی کرنے میں 
یو سیر غیت کو۔ ای اما ای 
اور الصدوق (م ۸۱+ھ/۹۹۱ع) : التوحید ہے زمانے کے 
آرا و افکار اور روایات و رجحانات کا پتا چلتا ھے . 

شیخ المفید : نے تمام متصادم آرا و افکار کا وسعت۔ 
قلب و نظر کے ساتھ ٹھنڈے دل سے مطالعه کیا هر 
گروہ سے ملے اور مختلف افکار و طرز استدلال کو اپنا 
کر ایک نیا اسلوب؛ نیا اظہار اور نیا ابلاغ پیدا کیاء 
کل بحث کو ساد گی کا پہرایه دیا اور بات میں۔ 





۸۲۲۰00 





عللم (نلام کلام )۰ 


بلکہ دشمٰن بھی ان کے 'کمال کو سراہتے رے ۔ 
ابن الندیم (الفہرست< ٢‏ و وے )))ء ابن کخبر 
(البدایه و الٹھایه)ء ٠‏ الڈھی (دول' الاسلام) ابن حجر 
العسقلانی (لسان المیزان)؛ ابو حیان (الانتاج و 
الموانْمَة) اور الخطیب البغدادی [تاریخ ‏ بغداد) نے 
شیخ مفید کی علمیت کا اعتراف کیا ھے ۔ اس ہے معلوم 
ھوتا ے کہ انھوں نےعل م کلام شیعه کی تدؤینء تہذیب 
اور تقیح میں بنیادی کام 
: کلام میں تقریبًً چالیس کتابیں اور رسالے لکھے (اعیان 
الشیعق؛ فلاسفة الشٌیعم)ء جن میں فلاسفہ کے اقوال و 
آرا پر بھی نظرکی گئی ے۔ اس سلسد میں اوائل المقالات 
فی المذاهیَ و المختارات بالخصوص قابل توجہ عے(ص 
٦‏ بحث جواھر و اعراض) با امن کتائت کا پہلا باب 
ھے: الفرق بین الشیعہ فیما نسبت به الی الّشیع و المعتزلہ 
فیما استحقت بی اسم الاعتزالء یعنی پہلے موضوع بحث 
کی تنقیح ے؛ اس کے ارد گرد پھیلے ھوے اشتباہات 
گا ازاله ۓے؟ دوسرے مرحلے می آفایة وع امائٰد؛ 
شیعه انا عشریه اور دوسرے فرقوں کے باھہمی اختلافات و 
امتیازات کا ۔خلاصه ےے؛: تیسری بحث معتزلہ و اماميیه 
کے ان اختلافات پر مشتمل ہے جس میں نبوت و امامت 
کہ مسائل آتے 
کهھ خود شیخ کا مختار کیاے۔ اس بحث میں انھوں نے 
اپنے مسلک پر آئثارِ اھل بیت اور اپٰنے ھم خیال 
اھل مذاھب و مقالات کا خیال یبان کیا ے۔ توحید و 


ھیں: چوتھی بحث کا خلاصهہ یہ ے 


کیا ۔ شیخ مفید نے علم 


مباحث توحید؛ صفات؛ عدل؛ لطفء صلاحء اصلح ء نبوت ٭ 


اور متعلقات نبوت؛ امامت اور سباحث امامت؛ قرآنء 
اعجاز قرآنء ترتیب قرآنء معاد وعد وعیدء اما 
احکام کا تعارف اور مسلک کا ببان و استدلال ےھ 
اور ''اللطیف من الکلامٴء یعنی ان باتوں کی طرف 
انارے جو اس وقت اصل علم کلام میں داخل نە 
تھے مگر اصل موضوع ہے ان کا کوئی رابطہ تھاء 
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کی رت وو تر با و عوقو 1 یرد 
ا : . کی 
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مہ لاےۓ ہے علم (عل مکلام) 
ار زان گار مر کین دا سیا - ان کے حریف مثلا فلاسفہ کی بحئیں یا ان کے مسلمات کا بیان ۔ 





شیخ مفید نے اپنے معاصر اور متقدمین متکلہن 
شیں٭ کے مسلمات و عقائد کا بھی جائزہ لیا ے اور 
ان پر سو اشاروں اور سادہ لفظوں میں بحث کی 
ھء مثلا ”رویت باری تعا ی'' ے لے بے 
میں کہتا هوں؛ آنکھوں ہے باری تعال ی کا دیکھنا 
ممکن نہیں ۔ عقل؛ قرآن مجید اور ائمه اھل بیت 
علیھم السلام کی احادیث متواترہ سے یہی ثابت 
ہوتا سے ۔ امامیہ کے جمہور اور عمومًا متکلمین کا 
یہی سلک سے؛ سوا ان چند آدمیوں کے جنھیں 
احادیث کا مطلب سمجھنے میں شبہہ ھواٴے ۔ معتزله 
سب کے سب اسامیہ کے ہم نوا یں اور مرجئہہ 
بہت سے خوارج؛ زیدیە اور اھل حدیث کا ایک گروم 
بھی ہم سے متفق ہے - سشیہہ اور ان کے ساتھی, 
اصحاب صفات اس کے خلاف ہھیں'' (اوائل العقالاتہ 
ص۹١).‏ 
بغداد میں شیخ مفید کا مدرسهہ دور رس مفید 
نتائج کا سبب وا ۔ ان کے تلامذہ میں ان کے داماد و 
جانشین اسویعل محمد بن حسن بن حمزة جعفری کے 
علاوہ سید مرتضی علم الھدی اور شیخ او حِعمر 
العطوسی کے نام مشہور یں ۔ سید مرتضٰی علم الھدی 
(م مھ) نے اپنے اساتذہ کے کلامی آرا و انکار 
پر بحث کی فن کلام کو طویل استدلال دیاء 
معتزله ے بحث کی اور ادب و تفسمیر میں حریفوں 
کہ اقوال و آرا پر تنقید کی ۔ انھوں نے انقاذ 
البشر من القضاء و القدر جواب الملحدہ فی قدم 
العالم من اقوال المنجین: الرد علی یحیی بن 
عدی ذط فی اعتراض۷ٴ دلیل- الموحد فی حدوث الاجسام 
اور الحدود و الحقائق (الڈکری الالفیهء.ص وم و 
۱ ے) کے علاوہ متعدد چھوٹے چھوٹے مقالے 
اور رسالے لکھے؛ لیکن ان کی جامع اور مفصل 
تالیف الشافی فی الامامة ے؛ جو قاضی عبدالجبار 
: 


8۳8ئ8" 


(۸۷۸۱۷۱5٢۱. 





علم (علم کلام ) 

بن احمد کے جواب میں قلم بند ھوئی ۔ ۱ 
ادب اور شیعه علم کلام کی مہتم بالشان ”کتاب 
انی جاتی سے اور ابتدا می سی کرای کک 
داخل ےہ 9 2 رد و جانشین 
شیخ ابو جعفر الطوسی نے اس کی تاخیص کي؛ 
جو شائم حو چکی ےہ ۔ اسی طرح انھوں نے تنزیه 
الانبیاء میں (جس کا اردو ترجہ بھی چھپ چکا 
ے) عصمت و مسائل نبوت پر مباحث کلامیه کو | 
جم کیا ھے اور آلاای مورالفوائد و دراقالد 
(م جلدیں) مجالس پر مشتمل ھے؛ جن میں سے بعض 
مجلسیں کلام و متٹکلمین کی تاریخ؛ عقائد اور 
مسائل و مناظرات ھی کے لیے وقف ہیں ۔ معتزلہ 
کے رد زنادقہ ے بحث اور اشاعرہ کے اقوال و 
آرا الاما لی میں اس کثرت سے موجود ہیں کهھ 
ان ہے ایک کتاب تاریخ آرا و عقائد شیوخ 
کلام مرتب عوسی ناد مرٹمی ت كیخغ 
مفید کے اقوال سے بھی نمایاں اختلافات کے ھیں؛ 
جس کے باعث بعض مسائل میں متاخرین اماميه 
سخت گرفت بھی کی ہے بہرکیف 
ان کی ”کتاب الاما ی آج بھی هر ذوق و رجحان کے 
سو لو ہے 








ان کی 


سیّد مرتضی نے معتزله و اشاعرہ کے مقابلے میں 
جس تفصیلىی بحث کا آغاز کیا تھا لے ان کے شاگرد 
شی الطائفه ابو جعفر الطوسی (م,+مھ) نے تلخیص 
اور مزید تحقیق کے ساتھ آگے بڑھایا ۔ علال 
الفاسی؛ استاذ جامعة مراکش٠‏ نے اپنے مقالے ''المدرسة 


2 الئیخ الطوسی و آراه الخامة 
بھذا العلم'' (الذ کری الالفيه للشیخ الطوسیء : 


×: ۹ی) میں شيیخ ابو جعفر طوسی کے | 
خیالات کا تفصیلی جائزہ لیا ۔ اس سلسلے میں : 
تلخیص الشانی (طبع ۳ہ ٭+۱م) خاص اھمیت رکھتی 


جس میں شیخ الطوسی نے سیّد مرتضی کے آفادات آ. 


م۸ 


یہ عربی || کا خلاصہ اور اپنے آرا کا اضافه کیا ے۔ دوسری 


علم (علم کلام ): 





تصنیف کتاب الغیبه (تبریز مم +م۱۳ھ) ھے؛ جس میں 
امام مہدی منتظر پر بحث ے ,محمد واعظ زادۂ 
خراسانی نے مقدمة کتاب الجمل والعقود میں شیخ کی 
سوله تالیفات کلامیہ کی فہرست دی ھے؛ جن میں سے 
کتاب العقدمهہ فی الکلام محمد تقی دانشں پژوہ نے 
چہار فرھنگ امہ کلامی کے ضمن میں ابھی خال 
میں شائم کی ھے۔ شیخ الطوسی کی تفسیر التبیان بھی 
مباحث کلاميیه کا وقیع حواله نامہ ے ۔ ائبر الدین 
این حیان نے اپنی تفسیر بحر محیط (مصر ر۔م ھ 
ص ,۱م) میں ''رویت باری ضصال0 1 
کرتے ھوے لکھا ھ : ”'و قد رأیت لابی جعفر 
الطوسی سن فضلاہ الامامیة فیھا مجلد:٭ برغ ٠‏ اس 
کا مطلب یه ے کہ شیخ کے افکار و آرا دور دور 
تک پھیلے هوے تھے اور لوگ ان کا مطالعه کرتے 
تھے ۔ شیخ طوسی بغداد ہے نجف چلے آنے تو ان 
کے ساتھ ھی شیعه علم کلام کا مرکز بھی نجف میں 
منتقل هو گیا ۔ یہاں بغداد کی ہی فضا نہیں تھی 
جہاں اشاعرہ اور معتزله اور دوسرے عقائد کے اساتذہ 
ے مقابله تھا اور علماے امامیه کا پیش وت جواب 
اور دفاع میں صرف ھوتا تھا ۔ شیخ الطوسی کے بعد _ 
ان کے فرزند ابو علی حسن ابن محمد مسند نشین درس 
ھوے ۔ اسی مزمانے میں بغداد سیاسی انتشار کا: 
شکار هو گیا اورشامء خراسان اور مصر میں الگ الگ 
ریاستیں قائم ہسو گئیں ۔ شیخ کے تلامذہ بھی بکھر 
گئے ۔ ان میں امین الاسلام ابو علىی فضل بن 
حسن طبرسی نے خراآسان میں عقائد وعلم کلام کی 
بڑی غدت یق : 
شیعه افعر کلامیە سے لہریزے ۔ 


پر بحعٹث 


ان کی مشہور تفسبر مجمع الییان 
اسی زمانے میں 
محمد بن احمد بن علی الفتال نیشابوری؛ صاحب 
روسْة الواعظین؛ بھی مشہور متکلم ھوے ھیں. 

ابھی تک علم کلام قرآن و حدیثء اقوال 





(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


علمم (علؤم کلام ) 


لیکن حکیم و فیلسوف حسین بن عبداللہ ابن سینا 
(م ہ۰مھ) کے افکار اسلامی دنیا میں پھیلے اور 
ان کی کتابیں درس میں داخل ھ و کر ذھنوں پر غليه 


پانے لگیں تو نئی نسل کا لہجهہ بدل گیا اور فلسفه : 
بدنامی سے نکل کر اعزازکا ذریعهہ ان اناو خل بنا ْ 


اہوریحان البیرونی اور عمرو خیام کی دربار شاھی اور 
عوام میں پذیرائی ہونے سے ان کے علوم و افکار 
پر گفتگو میں وزن بڑھ گیا علما نے ان کے خلاف 
قلم اٹھایا اور ان کے افکار کو تسلیم بھی کیا ۔ اس 
رد و قدح کے نتیے میں دو بڑی کتابیں وجود میں 
آئیں : ایک الغزا ی (م ٥‏ ےھ) ک شہره آفاق تصنیف 


آحیاء الوم ہے اور دوسری خواجہ سا 


الطوسی '(م ۲جھ) ک کتاب تجرید الاعتقاد _ 
مؤخرالذ کر اصول شیعی علم الکلام کی کتاب ہے 
مگر بہت جلد اس نے کلام کے بجاے فلسفے کی 
ادبیات عاليه میں نمایاں مقام حاصل کر لیا (نذر عرشیء 
صہ۔م) تجرید رید الاعتقاد میں پہلی مرتبہ امور عامہ 
کے نام سے خالص فلسنے کو زیر بحث لایا گیا ۔ وجود و 
عدمء امن احتیاج وس حادث و قدیمء خواص 
واجبء اختیار باری تعالٰی: علل اربعهء جوهر وعرض 
جواھر مجردہ؛ اعراضء اعزاض میں قدرت علم و 
اقسام علمء حرکت و احیام حرکت؛ وغیرہ پر عالمانہء 
منطقی؛ فلسفیانہ گفتگو ایسی مؤثر اور تبلیغی مقاصد 
کے لیے اتنی مفید تھی لہ معاصر اور متأخر علما و 
مدرسین نے شروح و حواشی کا دفتر تیار کر دیا. 

ا محقق طوسی کے شاگرد علامۂ حلىی نے 
علم :کلام و فلسنہۂ اسلام میں کم و بیش 


چالیس کتابیں تصنیف کیںء جن میں ایک کتابچہ إ 


الباب الحادی عشر مق کلام اور اور دوسری مفصل 
کتاپ کشف المراد ے . فی شرح تجرید الاعتقاد شیعه 


علم کلام کی معروف کتابیں ہیں اور سات سو برس 





متکلمؾن و ادبا اور افکار علماے دین کا فن تھاء ! 


کے زی تار عرل 


علم (علم کلام ) 


سے مدازس کے نصاب کا لام جزو میں۔ جس طرح 
تجرید الاعتقاد یی شرح کشف المراد مقبول ےء 
اسی طرح الباب“- الحادی عۃ عشر کی شرح النافم لیوم لیوم 
الحشر کی شہرت ےھ ۔ یه شرح فاضل مقداد السیوری 
الحلی الاسدی کی ت تالیف ے ۔ علامۂ حلىی کی دوسری 
کتابوں میں نہچ الحق: لأيفینء استقصاء النظرنی 
| القضاء والقدر نہب ج الکرآمہ فی امام مقصد الواصلین 
اور تسلیک النفوس آئی حظبرۃ القدس بہت اھم 
‫١‏ ای یں ۔ ان کا اسلوب ادبی اور استدلال منطتی 
؛ چنانچه ان کے انداز بحثٹ نے علم کلام کو 
ندۓ سے بہئر آھنگ دیا ۔ دراصل آٹھویں صدی 

ا علم کلام کی پختکی اور فنی کمال کی صدی ے۔ 
علامةہ حلی کے فضرزند فخر المحتقین محمد بن 
حسن (م رےےھ) نے الکافیة الوائیه لکھی اور فاضل 
اعقاد حلی )م ۸۱ نے النافم 1 لیوم الحشر 2 
1 علاوہ اللوامم الالہیہ الالہیه فی باحث الکلامية اور 


ارشاد الطالبین- فی شرح نہچ الِتَتَرفَوین تالیف 
کیں ۔ یه کتابیں علم کلام میں حسن بیان اور 
قوت استدلال کی اچھی مثالیں هیں 
اماميه اور معتزله دونوں عقائد میں عقل کو 
درجہ دیتے ھیں اور قرآن و حدیث کے ساتھ منطق 
کو بھی استدلال کے لیے کام میں لاتے یں ۔ اسی 
لیے ان دونوں کا ذخَمرۂ کلام عقلی ےے ۔ اس کے 
علاوہ شیعوں کو ایک اور امتیاز بھی حاصل ہے ۔ 
شیعه متکلمین عمونا شعر وآدب کے ماھراورلغت کے 
عالم تھے؛ اس بنا پر ان کی کتابوں میں ادب کی لطافت 
بھی ے و سیت سید سبری سید رقی اوَریّد 
۱ مرتضی کے دواوین میں متعدد مسائل کلامیه پھیلے 
ھوے یں (دیکھے عبدالحسین الامینی : الغدیر) ۔ 
ان کے علاوہ عراقء حلب اور جہل عامل میں ایک 
۱ ہے بڑھ کر ایک ادیب گزرا اور اس نے علم کلام 
۱ پ رکچھ نە کچھ لکھاء خصوصا جمال الدین عبدللہ بن 
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علم (علم کلام ) ۱ 7 ِ علم (عل مکلام) 


اللبء اللبابء وغرہ): اشن متاضر یلا نعید فی 
اوران کے فرزند ملا محمد باقر مجلسی (م ۱۱۱,)۔ 
مؤحر الڈکر نے بحار الانوار میں سائل علم کلام 
پر احادیث اھل یت کو اور حق۔ الع میں 
ا تی یه عہد ار ات و زبان جم 

دسویں صدی ھجری میں ایران صفوی اور گوھر مراد اورحق الیقین سادہ فارسی میں عل م کلام 
حکمرانوں کے زیر نگیں ھوکیا تو شیع علما تری | کی نفیس کتابیں ہیں ۔ اس عہد میں شیعہ متکلمین 


محمد حسینی حلبی م ہےےھ) اور زسن الدین ڑھج 
حکومت کے ماتحت عرب علاقوں سے نقل مکانی کر کے | میں ایک نیا :- رجحان داخل ھوا اور وہ عرفانی _ 
۱ 


علی بن یونس نباطی باضی (مےےہ۸ھ)ء؛ جن ک 
ایک نظم ارجوزة فی الکلام اور اس 1ج شرح 
تج آنگنوڑ السروز با ذکر ہے - اسی طرح 


فی اتا اور عصرة | اع بھی اعم کتابیں ھی. 


یہاں آ گئے۔یە بات بھی یاد رکھنے کے قابل ے کہ | رجحان ے؛ لیکن اس کا رد عمل بھی فوری ھوا اور 
صفوی حکومت چونکه تیموریوں کے بعد وجود میں آئی | بڑی سختی ے عرفان کو تصوف کا ام دے کر رد 
اس لیے علم کلام پر تصوف کا سایه بھی پڑا ۔آہستهہ | کیا گیا 

آہستہ شیع محدثین و متکلمین نے اس کے خلاف برصغیر میں شیعه علم کلام کے آار حکومتوں 
قدم اٹھایا اور نلسنےکو تقویت دی ۔ غیاث الدین | کے اختلاف مذھہب کی بنا بر محفوظ تہیں ھیں 
منصور شیرازی (م ہم۹ع) نے حجة الکلام اور 
رسالة آنمشارق میں احیء العلوم کے یانات 


دسویں صدی ھهجری کے آغاز میں سندھ اور 
دکن کی شیعد حکومتوںء نیز دھلی میں شیعوں کے 
اقتدار ى بنا پر کچھ شخصیتوں کے نام اور کام کسی 
حد تک محفوظ ہیں ۔ ان میں عہد ھمایوں و ما قبل 
ارگ خہا غالمع نید بد راج ن شاہ ابن سید حامدہ 


کا رد کیا ۔ غیاث الدین شیرازی؛ ایران و برصفبر 
کے اساتذۂ منطق و فلسفہ کے سرخیل تھے ۔ ان کے 
تلامدہ و اولاد میں متعدد افراد حیدر آباد دکنء 
لاعور اور آگرے میں آئے اور یہاں صاحب درس 
ھوے ۔ غیاث الدین کے بعد ایران میں بڑے بڑے 
فلسفی و متکلم پیدا ھوے؛ جن میں میر باقر داماد (م 
٠۱١‏ ٣ھ)؛‏ ملا صدرا (م .ہ۰.٠ه)‏ اوران کے جانشین و 
شاگرد ملا عبدالرزاق لامبی (م٢ج,.۴ھ)ء‏ مؤلف 


(مدنون آچ پنجاب) اور دکن کے سید حسیٹنی _ 
سید محمد طاھر شاہ دکنی (م ۹۰۲ھ کے. نام ملتے 
هیں ۔ طاھر شاہ برھان نظام شاہء کے دربار میں معزرژ 
تھے ۔ انھوں نے باب حادی عشرکی شرح لکھی۔ان کے 
بعد دکن ہیں بحرینء لبنان اور ایران کے بڑے بڑے. 
مشارق الالہام فی شرح تجرید الکلام و گوھر برآد؛ ا علما آئےء مثلاغیاث الدین منصورشیرازی کی اولاد ہے 
سلا محمن فیفن (م ۱.۹۲ھ)ء جنھوں نے ایک | نظام الدین (مب۰۸؛) اوران کے فرزند سید علی خان+ 
طرف تو الوافی جاسع بین الکتب الاربعےه | مدینڈ منورہ نے حیدر آباد آئے ۔ آگرے اور لاھور میں 
تالیف کی اور دوسری طرف احیاه اد العلوم غیاث الدین شیرازی کے تلامذہ میں سے فتح الله 
اور فتوحاتٴ مکیبہ کی تلخیص و_تہذیب کی شیرازیء ابو الفتح گیلانی اور ان کے معاصر سید نور اللہ 
(انھوں نے عل م کلام میں متعدد کتابیں یادگار | الشوستریء مصنف احقاق الحق؛ قابل ذکر ھی ۔ 
چھوڑی ھیںء مثلا المعارف ؛ اصول اعتقاد بر اساس | شوستری ےکم از کم ایک سو پانچ کتابیں تصنیف۔ 
کتاب وسنت؛ عین الیقینء حق الیقینء علم الیقینء ' کیںء جن میں ٹیس کتابیں کلام وجدل میں ہیں ۔ 












(۸۷۸۱۱۴۱٥٢. 


عم (عل مکتم)۔__ تد علم (علم کلام) 


مثلّا ۵ حاشیة الانموڈج علىی مبحث حدوث العالم ؛ 
(( شرح رح ائبات واجب ؛ (م) احقاق العق: فی ردابطال شہابٴ اقب رد وحدة الوجود؛ کتاب صا صوام (تحنۂ 
الباطل ؛ (م) مصائبٴ النواصب ؛ (ہ) صوارمع سہرقہ فی اثناعشریه کے بابد الٰہیات کا جواب)؛ حسام' الات 
ود صواعق محرقه ؛ (ہ) رساله در ببان حقیقت عصمت ؟ ۱ (جواب باب اب فرتا: احیاء السنة (مبحث معاد و 
(ے) رسالة فی رد سا کتب بعضہم فی نفی عصمة ۱ رجعت): خاتمة صو صوارم (مبحث اآمامت) ۔ ان کا دبستان 
الانیا؛ (ہ) رسالة فی القضاء و القدر؛ (۹) گوھر ۱ | علم کلام اب تک برصغیر میں قائم ہے ۔ ان کے 
شاھوار؛ (,) اللطائف فی بیان وجوب اللطف ۔ ان ا فرزند بزرگ سید جورم ۸٣‏ نے مناظرہ و جدل, 
کتابوں میں اشاعرہ و امامیة کے مباحث کلامیہٴ پر کے علاوہ عجالة ناقعہ کے نام سے عربی میں عل م کلام 
سبر حاصل گفتگو حے اوز ان کے مطالعے نے وہ وی ھی ون یکاہ 
کی وسعت نظر اور کتب کلامیه پر عبور کا اندازہ ھوتا ٰ محشی راقم کے کتاب خانے میں ے) ۔ سید دلدار علی 
کے دوسرے بیٹے سید حسین اور ان کے تلامدہ مفتی 
ہو اسی شدت ہے جواب دیا جائے ۔ ان کی اولاد بھی | محمد قلی (م ٦۰‏ ھ)ء مفتی محمد عباس (م ,مس 4 
برصغیر میں علم کلام کی خدمت کرتی ت اور سید علی بن :سید محمد (م )٣‏ نے بھی 








دوسزی کتابیں یہ ہیں : 


ےے ۔ نور اللہ کا انداز یه ے کہ جتنا شدید حمله 


باھمی چیقلشض کی وجه ہے برصغیر کا علم کلام آ علم کلام کو ترقی دی ۔ انھوں نے یہود و نصاڑی اور 
دو سو برس تک جوابی رھا ۔ اگرچہ مصنفین و | آریاسماجیوں کی رد میں کتابیں لکھیں اور توحید و نبوت 
ماھرین نے براہ راست فن پر بھی کتابیں لکھیں؛ | پر کچھ نکات کا اضافہ کیا ۔ مفتی محمد قلی کے 
لیکن شہرت دوسری قسم کے تالیفات ه یکو ھوئی ۔ | فرزند سید حامد حسین (م ہہ ٠‏ اور ہوتے سید 
کے قوزآت لاھور کے قانی تھے ۔ انھوں نے | ناصر حسین (م ؛1ہم+,ھ) نے استقصاءَ الافحام اور 
لاھور میں درس بھی دیا اور کتابیں بھی لکھیں۔ | عبقات الانوار جیسی ضخیم کتابوں میں کلام وجدل 
ان کے علاوہ شیخ علىی حزین اصفہانی بنارسی آ اور رجال و حدیث کو وسیع پیمانے پر جمع کیا _ 
(م +ہ0(۱۸ظھ) اور ملا قمرالدین اورنگ آبادی ا لاھور میں اسی اسلوب کو سید ابو القاسم حائری (م 
(م ۰,‌,060(( نے بھی علم کلام پر کام کیاء لیکن | م٭م۱ھ) اور ان کے فرزند سید علی حائری (م 4۱۳٣+‏ 
احقاق الحق کے بعد براہ راست علم کلام پر غالبا | نے اپنا کر فن کلام پر متعدد فارسی و اردو کتابیں 
سب سے بڑی کتاب غفران ماب سید دلدار علی | لکھیں ۔ ان کی تفسیر لوامم التنزیل کلام و جدل 
(ہم٢۱ھ)‏ کی عماد الاسلام (عربی) ھے؛ جس میں | کا بہت بڑا مجموعد بھی ے ۔ قدیم اسلوب میں 
تمام مباحث کلامیه پر سابقین کے اقوال و آراء دلائل سید ظہور حسین (م ے .۱۳ کی جامم حامدی۔ 
ومباحث کو بڑی تفصیل سے جمع کیا گیا ھے ۔ یہ | (م جلدیں : !'التوحید'' اور ''العدل“) اردو میں چھي۔ 
پانچ ضخیم جلدوں پر مشتمل ہے :(م) توحید؛ (م) | چکیے. ۱ 

کتاب العدل؟ (م) کتاب النبوت؟ (م) الامامت؟ (ہ) برصغیر کا فن کلام ابتدا؟ شیعھ سنی بحث و 
المعاد ۔ پہلی تین جلدیں چھپ چکی ہیں اور | جدل ی صورت میں بڑھا اور پھیلا لیکن آخری دور 
دو قلمی صورت میں ہیں ۔ کتاب التوحید کی عربی | میں جب عیسائی تبلیغ اور دہزیت نے زور پکڑا تو 
تلخیص مولانا عاۓ نقی نے یىی ۔ اح ایک گروہ جدید علم کلام ی طرف بڑھا۔ اس که 


جو ری و یو وی 


000" اقعطا 


علم (علم کلام ) ۱ ۲۴۲۳( 


ٹب سس ےر میں رز آزیا ! متعدد تالیفات کلاہ : 


ابتدا تو پرانے, انداز پر هوئی؛ یعنی لوگوں نے آریاء 
عیسانی اور یہودی مستفین ک اصل کتاییں بڑھیں؛ 
عہرانی و انگریزی اور نئے فلسفے. سے واقفیت حاصل | 
ی اور جدید فکری اندازکا مطالعه کرنے کے بعد ؛ 
علم کلام میں نکے باب کا اضافه کیا ۔ 
کے شیعہ مصنفین میں ہے غلام حسنین کنتوری 
(م ۳٣۱ھ‏ قابل ذکر ھیں ۔ ان کی تصیف 
انتصار الاسلام (م جلدیں) لاھور سے شائع هو 
چکی ےے ۔ ان کے علاوہ محمد هارون زنگی پوری 
(٣_۳۔ ١‏ مھ) کی تالیفات میں رد تناسخ٢!‏ اعجاز قرآنء 
المعجزہ؛ توحید القرآنہ توتد الائمه اور امامة امة القرآن 
متہور میں ۔ فلسفه ومعقولات کے ہاھر 
.م,ھ)ی علم کلام پر 
تصانیف کے مسودات مدرسة الواعظین لکھنؤ میں 
محفوظ ہیں . 

عراق: لبنان اور ایران میں علم کلام کے 
تۓ اسلوب پیدا ھوے ۔ شیخ جواد بلاغی 
نجفنی نے ابطال دہریت و یہودیت و عیسائیت 
و قادیانیت پر کلامی بحثوں کو وسعت دی ۔ 





محمد ھادی رسوا (م 


ان کی تمام کتابیں عربی میں ثجف؛ بہپروت اور 
سشق ے چھپ چکی یں ۔ ان کے معاصر 
سید محسن الامین العاملىی نے بھی علم کلام پر 
لکها ۔ جبل عامل کے مشہور متکلم سید 
عبدالحسین؛ صاحب الحراجعات و حول الرویقہ نے 
عل مکلام کو بالکل نیا اسلوب دیا ۔ المراجعات کے 
ییسیوں ایڈیشن اور انگریزی؛ فارسی اور اردو ترجے 
اس کتاب کی مقبولیت کی سند ھیں ۔ دیگر اھم' 
کتاییں یہ ھیں : شیخ محمد حسین آل کاشف الغطا : 
اصل الشیعه و اصولھا؛ شیخ عہبدالحسین الامینی : 
الغدیر؟ شیخ مظفر .2 الصدق؛؟ محمد آصف 
الحسینی : صراط الحق؛ سید محمد حسین الطباطبائی : 
المیزان فی تفسیر القرآن؛ شیخ جواد مغليه: 


ا مل قیقد سید پافر النصدر کی 
۱ 


او ھا 


علم (علم کلام) 


متعدد تالیفات کلاميه! عبدالواحد انصاری ؛ عراقی : 
1 - سفتنا؛ 


مکی مطہری تہرانی : عدل الٰہی ۔ ران مصنفین 


نے نوجوان ذھتنوں کے مطابق علم کلام کو _ 


عام فہم اور بالکل نۓ سائنسی و نفسیاتی رنگ ہیں 
پیش کیا ہے ۔ پاکستان میں بھی علعا کی کتابیں 
چھپ رھی هیں ۔ یه دور اشاعرہ و معتزله و اماميه کے 
اختلافات ے آگے بڑھ کر نے رجحانات اور نئے 
تقاضوں ے گفتک وکا دور ے اور ذرائع ابلاغ و انہام 
کی فراوانی نے کلام کو نیا قالب دینا شروع کیا ےے . 

مأخل: (م) الشیخ الصدوق ابوجعفر محمد 
التوحیدہ ۔طبوعة شہران!؛(م) الشیخ المفید محمد بن محمد 
اوائل العقالات فی المذاعب و المختارات. مع شرح 
عقائد الصدوق اوتصححٍ الاعتقادء ضع عباس فی تبریز 
رہممرھ؛ (م) وھی مصنف : الفصول ؛ المختارہ سن العیون 


وال۔حاسنء ہ تلخیص رید سصتضی؛ نج بہم؛ھہ 


(ہم) ابن الندیم : > الفہرست؛ مصر ہمم۱۳غ) (ہ) 
"تاب الرجال؛ بمبٹی ے۱۳۱ ھ٤‏ 
(ہ) الکئی؛ (ے) ابو محمد حسن این على الحرانی: 


تحف العقتول عن آل 


ابو العباس احمد النجاشی : 


الرسول؛ تہرانِ ۱۳۹ھ ؛(ہ( 
ابو جعفر محمد ابن یعقوب الکلینی : الاصول_ من الکافیء 
مطبوعۂ تہرآن؛ (۹و) کمال الدین میثم بن علی بن میثم 
البحرینی : شرح نہچ البلاغء تہران ہے بھ؛ () 
بتید کم روان بخض : 


نصم الدین طوسی؛ چاپ خانة شفقء ۱۳٣‏ شمسی؛ 








سًمًببتسس- 


زندکانی و شخصیت خواجهھ 


)) سرتضی حسین فاضل : احوال دشرح رباعیات خیامء 
مطبوءۂ لاھور؛ () وھی مصف: : تاریخ تدوین 
حدیث و شیعہ محدثین ؟ (+م) ھی بسن در 
وو اردو(رک یه علمء بذیل علم فقه و علم الاعتقاد)؛ 
(,0) علامہ حلیء جمال الدین : کشف المراد شرح 
تجرید الاعتقادء مطبوع قم؛ (ھ؛) ابو الحسن 
الشعرانی :ترجمڈ کشثف المراد (فارسی)ء شہران ٣۳٥١۱‏ 








۷۶۶۰۰9۶۰ 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 











شمسی؛ (ہ۱,) شبےر احمد خان غوری : تجرید 
محتق طوسی؛ در نذر ر عصرشی؛ دہلی (ے۱() 
سید اسمٰعیل طبرسی : کَآَيْةَ المَِحدَینَء مطبوعةۂ تہران؟ 
۔(ر) سید محسن الامین العاملی : اعیان الشیعھ ج 
كت (٦‏ مرتضی مطہری : 
عدل الٰہیء تہران م مھ ؟ (.ء) عبداللہ نعلهہ: 


فلاسفة الشیعه حیاتہم و آرائہمء مطبوعۂ بیروت؛ (, م) 


۹ئ 


پروت رم ع؛؟: 


عبدالرزاق لاعجی : قوھر مراد بنبئی رمرھ؛ (مم) 
عماد زادہ: ج پان اسلامء مطبوعة تہران؛(مم) ظاہور حسین: 
جامع حامدی؛ مطبوعةء رام پور؛ ١(مرم)‏ سید حسن 
الصدرع تاسیس الشیعه لعلوم الاسلاءء مطبوعۂ صیدا٤(م‏ ء) 
وعی مصتنف : انشیمه و فدرن الاباوی صیدا 
۳۳۴۱ھ (ومایدہر تی علی: دی الشافی؛ ایران 
ابا اشن 
ابراعی؛ مطبوعة مصر؛ (رم) وھی 


مصنلف اننزيه الانبیا, تہ می (۹")( السید علی 


رصٌرھ؛؟ رےما دھی ماف 


طبع محمد ابوالفضں 


النانی :المختارقی انجبر ولا ختیارء نجف ۶٥‏ ۰(۶ 


خاندان توبختی؛ تہران ۱مم شمسی؛ 

۔(١م)‏ ابو منصور احمد ابن عنی الہ تعہرسی : فتب الاحتجاجء 
نجف ہہورع؛ (ہم) ابو جعفر محمد بن جریر بن رہتھ 
الطہری : دلائں الامامة نج مو رع؛ (مم) ابن ابی 

' صن 

جمہور (محمد بن ز زین الدین) : مجی ا یران ۱۹ع 
(مم) دلدار علیء غفران ماب : مرآة اٴ العقول فی علم الاصول 
العمروی- عماد ماد الاےلاھم فی علہ انکلای لُکھنؤ .٣مھ‏ 
(۰م) سید حامسد حرن 


عباس اقبال: 


استقصاء الافحام ردمنتھی 
الکلامء لکھنڑہ +١‏ ھ؛(م) حامد حسن و نادر حسین: 
ا ا یہ 
باقرمجلسی : حق الیقینء ہ لکھنؤ, ٠ھ‏ (ہ) محمد آہف 
الصسینی: صراظ الحق تجف ۸ہ ھ: (وم) ایئیۓع 
علىی این یوسف و نصیر الدین طوسی : تھی السٹول فی 
شرح المفصولء ٤‏ مطبوعة لکھنؤ؟ (.م) سید علی الحائری ۔ 

متہاج السلامه لاھل الکرامة در کلام متصل لاعور 
٦+رھع؛(م)‏ سید ابو القاسم حائری ؛ نفی ٛػالاجبارعن 


پا اوہ . دج 


"۹ٍ۳ 






: 
۱ 
ٰ 


سس 


علم (علم تصوذ) 
ا لاھور؛ ا یل مقداد : ز اطع 
) انگریزی اور اردو میں 
(+م) علامھ حلی 
دھی مصلف : نہچ المسکرشدین فی" فی اصول الدین؟ (مم) 
وھی مصلف : الانصاف  :‏ فی شون سی 





القاعل آلہۃ "8۳" سط 
بھی ترجے چھپ چکے ھیں)؟ 
: اََقصآء اانظر فی انقضاہ والندرۂ (مم) 


نقول راقم _ 
ک کناب خانے ہیں ھیں ) 1 (٭م) مود رضا الطبسی ٠‏ 


الشیعة- والرحعة نحجف و+وورء, 


۳ کَ 

علم تصوف : تصوف [رك ہاآں] کے منی, ھ 
اس کے ارتقا اور اس کے مشاغل و لطائف وغبرہ کے 
سلسلے میں ایک مفصل مقلله پہلے آ چا ہے [ئیز 
رك بہ طریقہ؛ شیخ وغیرم) ۔ موجودہ مقالے کا مقصد 
صرف یه بتانا سے کہ تصوف کا علمی ارتقا کس 
طرح مر بہ حیثیت علم اس' کی تدوین کس طرح 
ہوتی گئی؛ اس کے مصطحات کا ارنقا کس مارح 
عواٴاور یه بھی که تصوف کا علم کن کن موضوعات 
کے تحت زیر بحث آیا. 

ملع تصرف کے اعت زوین ات 
کے تحت بیان ہو سکتے ھیں : 

() تصوف کی اصولی کناہیں؛ مثلا ابو نصر 
سراج : : کتاب اللمع؛ القشیری؛ الرسالة: ابو طالب : 
قوت القلوب اور ابن عربی : فصوص الحکم وغیرہ . 

() صوفیوں کے نذکرےےء مثلا ابو نعیم 
الامپہانی : حلیة الاولیاء اور فرید الدین عطار : 
تذکرة الاولیاء۔ 

(م) ملفوظات و اقوال اولیاے کرام مثلا 
فارسی میں حسن سجزی : فوائد الفواد: امیر خسرو: 
انضل الفوائد؛ میر خورد کرمانی : سیر الاولیاء اور 


29٦٢ 


000 سنظا 


علم (علم تصوف) 


۔(م) امطلاحات الصوليه؛ مثلا الکاشانی ک ۱ ہج 
۱ سکتا ے 


کتاب. 

(ہ) شروح اور حواشی 

(ہ) مجالس ای مثلّا ابن الجوزی 
(م ے۰۹ھ): مجالس؟ نیز طریقوں کی خاص کتابیں اور 
آداب المریدین ۔ 

(ے) اخلاق یکتاییںء مثلا کیمیاے سعادت . 

(۸) تفاسیر بطریق صوفيه وغیرہ. 

(و) شطحیات مناجانیں اور دیگر منظومات . 

ایسا نظر آنا ھے که علم تصوف کی کتابیں 
ابتدا میں علم حدیث کے اسلوب پر بطریقهً اسناد 
مرتب ھوئیں۔ بعد میں اسناد کو ترک کر دیا گیاہ 
تاہم اقوال کا سلسله قائم راء جو الکلابازی 
(٠.ہ٣ھ/‏ ۹۰ء) کی کتاب التعرف (تصنیف : قبل از 

۸۰مھ) بلکە بعد تک (شمول قوتِ القلوب ) 

جاری رھا ۔ اولیں مصنفین تصوف مثلّا ابو نصر 
سراج (م ہےم+ھ/ہ۸ع)ء؛ کے یہاں اس امر کک 
کوشش نظر اتی ے کہ تصوف کے اصولوں اور 
عقیدوں کو محدثین اور فقہا کے طریقے پر بیان کیا . 
جائے تاکہ طریقت کو شریعت کا ھم خیال بلکھ 
اس کے تابع ثابت کیا جا سکے . 

رفته رفته جب عقلی علومء خصوصًا عل مکلام؛ 
کی ترقی ھوثی تو تصوف میں عفلی استدلال داخل 
هو گیا اور تصوف کو معارف و حقابق حکمیھ ےگ 
ییان کا ذریعه بنا لیا گیا ۔ 

یہاں نمونے کے خر یتیک افطاق 


برقم 


علم (علم تصوف) 
ع): ریاض الانس کو بھی بامل کیا جا 
ان کے مخطوطات موزۂ بریطانيه میں 
موجود ھیں (دیکھیے ریو ک فہرہت مخطوطات : 
عربی) ۔ کتاب اللّم میں چند اور کتابوں کا 
بھی ذکر آیا هےء جو سابقّا تصنیف هو چکی تھیںء 
مثلا ہدید : کتاب المناجات؛ ابو سعید الاعرابی + 


ا تاب آلوجد؛ المحاسبی [ركُ باں] کی تصائیف؛ 


ابراھیم الخواص : کتاب معرفة المعرفە؛ بابزیدد 
البسطامی : شطحیات اور اس کی شرح از جنیدِ البغدادی۔ 

(دیکھے نکلسن |و انلم کا مقدمةۂ کتاب الم 
۱ طبع نکلسن؛ ص ۲ تا ٣م)‏ : 

ابو نصر سراج نے جن متقدمین صوفيه کے 
حوالے دیے ھی ان کی تعداد چالیسں ے (یه فہرست۔ 
ٹکلسن نے اپنے ایڈیشن میں دے دی ے)۔ 

علم تصوف اصطلاحی اور معنوی طور سے کن کن. 
مراحل ے گزرا ؟ یه موضوع قدرے تفصیل چاھتا 
ےہ ۔ اس مقصد کے لیے ہم سب سے پہلے تصوف۔ 
کی قدیم تریں موجود کتابوں کا تجزیه کریں گے ۔ 
یه مطالعه امام ابو القاسم القشیری (م 5مم کے 
رسالۂ قشیریه اور ابو نصر سراج کی کتاب الشُم ت 
: امام غزا می تک هو اور اس کے بعد امام غزا یل سے. 
ابن العربی اور بعد کے مراحل تک ۔ اس میں 
' الحلاج کی کتاب الطواسیْن کو بھی شامل کیا جا سکتا 
ےء لیکن اس کے مطالب رمزی ہیں جس کے باعث. 
|| تصوف کے افہام میں کچھ زیادہ مدد نہیں ملتی) 
: (دیکھے کتاب الطواسینء طبع ۸4855187 


ہے 


تا 


١ 


کتابوں کے اسلوب؛ تدوین اور اعم مطالب کا انداز ‏ 


دکھانے کے لیے مجمل سی گفتگو لازسی معلوم ھوتی , 
ہے ۔ اولیں کتابوں میں امام جعفر الصادق' ۶۳م ہمہ۱م/ 
٭رےع) : مصباح الشریعة ؛ : 
(م ١١ھ‏ /ےوحع) 
.وج رھ : عیوب النفس اور سعید الواعظ ( ید 





ومیة“ ابی حنیفةء 





؛ الٹیسابوری (م.۳۷1۰مھ |: 


رعالة القفَیریه : سب ے پہلے رسالة القشیریقة 

' کو لیجے۔ یه پرمھ میں تصنیف ھوا ۔ اس کا ایک۔ 

ْ باب ''فی تفسیر الفاظ تدور بین ھذہ الطائفہ'ک ے ۔ 
اس کے آغاز میں القشیری کہتے ہین کا ھرعلم ے 


کچھ الفاظ عوتے ہیںء جن کے ذریعے اس علم کے 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (علم تصوف) 

خاص مَعاتی اذا هوتے هیں ۔ ان الفاظ (یا مصطلحات) 
کا مقصد ان مطالب کی تفہیم ہوتا ہے جو متعلقہ 
مسائل سے وابسته ھوتے ھیں؟: لیکن بعض اوقات 
اظہار کے بجاے معانی کا اخفا بھی مد نظر ھوتا ے 
تاکہ جو لوگ اسرار و مقامات کو سمجھنے کے اھل 


(٠ 


علم (علم تصوف) 
قیام بما آہر والحقیقة شھود لما قضی وقدرواخخی و 
اظہر۔ الرسالةالقشیریة میں اس کے بعد شرح مقامات اور 

مدارج ارباب سلوک کا ذکر ے نا وت 
کی وہ تفصیل سے جو تصوف و اخلاق کی اکر 
کتابوں میں ملتی ے ۔ اکابر اولیا و مشائخ کا تذکرھ 


نہیں ان سے اصل معانی مخنی رعیں ۔گویا علم تصوف | شروع کے ابواب میں ہے ۔ ۔ تصوف کی بعد کی اکر 
میں بھی جہاں بعض حقایق واضح ہیں وهاں | علمی کتابیں سب اسی ڈھب پر مرتب ھوتی نظر 


اس کے بعض الفاظ رسز و علامت کا درجهھ 


رکھتے میں . 
الرسالة القشیریة ے معلوم ھوتا ےہ که 


ا 


آنی یں . 


ا اشم : ابو نصر سراج (م ہےمھ) کی 


پانچویں صدی تک یه خاص الفاظ (اصطلاحات) پختہ ا. کتاب الم علم تصوف کی اولیں ممتا زکتابوں میں ہے 


اور معین صورت اختیا رکر چکے تھے اوران کے واضح 
اور مبہم (رمزی) دونوں طرح کے معانی مقرر هو چکے 
تھے - ان الفاظ میں نفس؛ وقت؛ روح؛ مقامء حالء 
عیبتء انس تواجد؛ وجد؛ وجود؛ جمع و فرق؛ جمع 
الجمعء سر؛ فنا و بقاء غیبت و حضورں محو و اثبات؛ 
السٹر والتجلی؛ المحاضرہ والمکاشفه و المشاعد؛ 
اللواثح الطوالع؛ اللواىم؛ قرب و بعد جسے الفاظ 
شامل ھیں۔ القشیری نے ان کی شرح کی ے ۔ الرسالة 
القشیریة کے مباحث میں سے ھمیں اس وقت شریعت 
و حقیقت کے امتیاز کی بحث ہے خاص شغرض ےہ 
کیونکه یه وہ سشثله عے جو علم تصوف کے اہم 
موضوعات میں شامل ہو کر کئی اصطلاحوں کے 
ظہور کا باعث ھوا ۔ 
معنی ہیں ''امر بالتزام .العبودیة'“ اور حقیقت کے 
معنی هیں ''مشاہدة الربوبیة“ ۔ انھوں نے لکھا تھے : 

فکل شریعة غبر مؤیدۃ بالحقیقة فغیر مقبول 
رن امو شدھ رات بد یل یل( 
شریعت حقیقت 
اور جو حقیقت شریعت کی قید ہے آزاد سے ہے سرد 
ے) ن فرمداوظررھ سو اگ زی چہ بااۓکھ 


۱ 
6 
۱ 


القشیری کے نزدیک شریعت کے ؛ 


کی تائید سے محروم ے غیر مقبول ھے , 


اے۔ اس کے مضامین پر نظر ڈالنے سے معلوم ھوتا ےہ 


|| کہ مصنف کے زمانے میں تصوف کے خلاف اعتراضات۔ 
میں خاصی شدت آ گئی تھی؛ جن کے ازالے کک اس نے 
| خاص ضرورت محسوس کی ۔ ان شکوک کی خاصی طویل 
فہرست کتاب کی ابتدائی فصل میں موجود ےہ ۔ 
١‏ مصنف اس بات کو ثابت کرنے پر خاصا زور صرف کرتلا 
ے کہ تصوف کے رھنما اور شیوخ اولوالعلم القائمین 
بپالقسط ہیں اور ان کا درجہ اصحاب الحدیث اور 
فقہا کے برابر ہے ۔ ان کے مطابق علم تصوف اسی طرح _ 
ایک علم حقیقی عے جس طرح علوم دین (علوم القرآن+ 
علوم السنن والبیان) حق ھیں ۔ دین کی طرح علم 
حقایق الایمان بھی برحق صے ۔ 

ابو نصر سب سے زیادہ اصحاب الحدیث کے 
اعتراضوں ہے خوفزدہ معلوم ھوتے ھیں؟ چنانچجھ 
انھیں کو سب سے زیادہ مطمئن کرنا چاھا ہے ۔ 
یہاں تک کہ نعت طبقات اصحاب الحدیث کہ لیے 
ایک پورا باب وقف کیا گیا ھے . 

جو باب فقہا کی تعریف میں کھہے اس میں. 


ا انھیں اصحاب الحدیث پور ترجیح دی ےے کیونکہ 


نقہا (ان کی راے میں) علوم حدیث پر بھی قدرت 


الشریعة ان تعہدہ و الحقیقة ان تشہدہ ۔ الشریعة ؛ رکھتے ہیں اور اس کے ساتھ ھی علم امتبظ ابر 
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۸۷۸۷۷۷۷) 


2+2۳۳" 


علم (علم تصوف) ‏ ۴۲۲( علم (علم .تصوف) 
اصول شرع بھی جانتے ہیں؟ البتةہ صوفيه نقہا کو | علم کے بارے میں صوفيه کے مخصوص آداب ھیں 
اہمیت نہیں دیتے؛ کیونکه صوفیه نهھ صرف ان دونوں ' (ص ۹ء۱). 
طلبقات (محدثین و فقہا) کے علوم ہے با خبر ھیں بلکھ | کتاب کا ایک خاص حصہ مختظ اصطلاحات 
حقائق کے علم ہے بھی بہرہ ور ھیں'۔ اس ہے ابو نصر | یا مسائل کے بارے میں صوفیه کی مختلف تعبیروں 
نے ارہباب حقائق (صوفیه) کا امتیاز ثابت کیا ے. کے بارے میں ے (ص م٠‏ × ببعد) اور شرح الفاظ 
ابو نصر نے صوفیه کی تخصیص کی وجوہ پر اور مشکلہ بھی ے (ص س۔مم) اور آخر میں شطحیات یىی 
بھی بہت کچھ لکھا ےء لیکن سب سے زیادہ زور | توجیہ و تعبیر ے اور اینے الفاظ کی تشریح بھی 
تین باتوں پر دیا سے : (م) شریعت کی متابعت:(م) | جن کا ظاہسر برا ہے لیکن باطن مستقیم ہے (ص 
زھد اور ترک کی اہمیت؛ (م) سر کا مرتبہ ۔ ان کی || ەےم)۔ کتاب کا وہ حصه عمارے موجودہ نقطۂ نظر 
راے میں علم التصدوف کتاب (قرآن) اور ائر ؛ سے ہے حد اہم ے جس کا عنوان ھے ”باب تفسیر 


(حدیث) پر مبنی ے ۔ اس کا مطلب یه ھوا کە صوفيه 
اور علما و محدثین میں ابو نصر کے نزدیک فرق 
صرف يہ ھے کھ مؤخرالذکر صرف علوم ظاھر پر 
تکیە کرتے یں اور صوفيه علم باطن کو بھی ایک 


حقیقی علم جانتے هیں؛ چنانچہ لکھا ھے : العلم ظاھر و ' 


باطن والقرآن ظاہر و باطن و حدیث رسول اللّہ ظاھر و 


باطن والاسلام ظاھر و باطن (ض مم) ۔ مراد یہ ھے | 
۱ 


که علم ظاهر اور علم باطن دونوں کے اجتماع سے 
علم مکمل ھوتا ے؟ تنہا علم ظا ہر کافی نہیں . 


اعمال بھی دو قسم کے هیں : ایک وہ جو ' 


جوارح ظاعری (جسمانی) سے متعلق غیں اور دوسرے 
وہ جن کا تعلق قواے باطنی (قلب) سے تے؛ مثلا 
تصدیق ایمان؛ یقینء صدقء اخلاص, وغیرہ وغیرہ کا 

ابو یں کاشیال سی اریات الفثرت ریخ کو 
قرآن مجید کا بہتر علمٰ حاصل ہے یہی اعل حقائق 
یں ۔ قرآنْ مجبد کے ظاھری معانی باطنی استنباط 
کے طلبگار هیں ء چنانچہ کتاب الم کی ایک پوری 
فصل (ص م, ۱) اس قسم کے استنباطات کے لیے 
وفف سے . 

وہ کہتے میں جس طرح صوفیہ کے علوم 
میں تخصیص کا ایک پہلو ےہ اسی طرح تحصیل . 


ب""ھ7ە٭ھ02لت٭ھ٭+٭+ 


۰ اھ 
: 0 
ٌ ِ 


العلوم و بیان ما یشکل علىی فہم العلماء من علوم 
خاصة و تصحیح ذلک بالحجة'' (ص ےےم). 

علوم میں علم ۔قائق کی اھمیت بتائی ھے 
اور کہا ے کہ ثمرة العلوم کلہاء و نہایة العلوم و 
غایة جمیع العلوم ۔ باقی علوم کی فہرست یہ ہے : )١(‏ 
علم القلوب؛ (م) علم التصوف؛ (م) علم المعارف؛ (م) 
علم الاحوال؛ (م) علم الاسرار؛: (ہ) علم الباطن؛ (ے) 
علٌّ المعاملات . 

وہ کہتے یں کہ جیں شخص ہیں علم 
الروايه علم الدرایهء علم القیاس والنظر اور علم 


ابو نصر یق یه کتاب در اصل تبین ے زیادہ 


کوشش کی گئی ے کە علم تصوف کو علوم شریعت 
میں مقام مل جائے ۔ اسی لیے تطبیق و موافقت کی سعی 
ھر جک نمایاں ھے ۔ کتاب کے بالکل آخر میں اکابر 
صوفیةہ کے بعض الفاظ سے جو غلط فہمیاں پیدا 
ھوتی ہیں ان کو صاف کرنے کا مقصد بھی یہی 
سے که تصوف کو دینی حلقوں کے لے قابل قبول 
بنایا جائے . 


ات مو اھل التصوف ‏ علم تصوف کک 


(۸۸۷۸٥۱۷۱٥٢. 


علم (علم تصوف) ٤‏ ر علم(علم تصوذ) 
یمج چکجے ڑھم یس سج سسس ھت مس سے نے سی 
قدیم کتابوں میں تاج الاسلام ابوبکر محمد الکلاباڈذی صلوة وصوم اور جملە فرائض ے علم المعاملات تک 
(م .۸ھ / ۹۹۰ع) کی کتاب التعرف لمذھب اھل ؛ اور نکاح و طلاق اور بیع دشرا سے جمله مندوبات اور 
التصوف بھی قابل توجهہ ھے ۔ اس کتاب میں إ ضروری علوم معاقی تک ؛ ان لوم کا تعلق تعلیم و 
ایجاز و اختصار ہے کام لیا گیا ھے اور مختصر , اکتساب سے ےر 
جملوں میں صوفیة کے علوم اوز ان کے آداب و ا علم کوعمل میں بدلتے کے لیے سب ہے پہلے 
مسائل کا تعارف کرایا گیا ھے ۔ تاب کے ! ' لازم ھے کہ بندہ علم آفات نفس ہے باخبر ھو۔ اس کو 
نام میں تعرف کا لفظ بھی یہی ظاھر کرتا ےے:۔ ۱ صوفيه علم حکمت کہتے یں ۔ اس کے نتیجے میں بندہ 
الکلاباذی کے نزدیک علم تصوف ایک تجریه روحانی ! مراقِڈ الخواطر(۔ دل میں گزرنے والے خیالات اور وساوس 
ہے جسے تعرف (وجدان اور ذوق داخلی) سے حاصل ' کو روکنا) اور تطہیر السراثر[۔ مخفی خیالات کو 
کیا جا سکتا ہے اور انھیں اصطلاحوں میں بیان بھی آ پاک کرنا اور قلب کو جن اسرار کا وجدان ھوان کی 
۔ہوسکتا ھے ۔ اس کے لیے منطق٠‏ دراست اور اسلوب ا حفاظت) پر قادر ہو سکتا ہے ۔ اہے علم المعرفة "کہا 
علمی مناسب و کافی نہیںء؛ جیسا کہ التعرف کے | جاتا ھ, 
جدید مقدمہ نکار عبدالحلیم محمود نے لکھا ہے : |. . ان علؤم کے بعد عدوم الخواطر اور عدوم 
التصوف تجربة والتجربة شعور والشعور لیس منطقا و ا المشاعدات و المکاشفات آتے هیں ۔ انھیں علم الاشارہ 
برھانا ۔ الکلاباذی چونکہ حنفی مسلک کے بزرگ کہا جاتاےء اس لی ےکه سشاهدات قلوب ‏ اور مکاشفات 
تھے؛ اس لیے احناف کے طریق کے مطابق انھوں | السرائر عبارٹ و الفاظ میں بیان نہیں ہو سکتے بلکہ 
نے شعور ذوقی اور اتقان منطقی کو جمع کیا ھے؛؟ ۱ وجد و تواجد سے حاصل ہوتے ہیں۔ اسے علم الباطن 
لٹہذا ان کی کتاب تجربہ و منطق کا اجتماع ےہ ۔ | بھی کہا جاتا ے؟ یہ ایک سر ہے جو بندے کے قلب 
بایں مه الکلاباذی کی کتاب دقیق :علمی کتب | میں ڈال دیا جاتاے۔ ان وجوہ سے صوفيه نے ان واردات 
صوفيه کی طرح ناقابل فہم اور دقیق نہیں _ اس کے لیے رموز و علامات و اصطلاحات وضع کی ہیں ۔ ٴ 
میں ادب و انشا کا ایک خاص رنگ ہے ۔ کتاب میں | واقف اسرار ان ے اشارہ پا لیتا ے اور نااعل ہر یه ٴ 
زیادہ زور مختلف مقامات و احوال کے بارے میں 'ٰ واردات مخفی رھتے میں ۔ 
صوفیہ کے اقوال پر ے اور انھوں نے عموَا متفقہ یا | 
غالب راے کو پیش کر کے اپنے سسلک کی حدود | قوت القلوب فی معاملة المحبوب: 
متعین کرنے کی کوشش کی ھے.- ۔ز ا ابو طالب محمد بن عإ علی زی عطیة الجارتی المگی 
موجودہ مقالے کے نقطہ نظر سے کتاب کا وہ | (م ؟ہ+ھ/ع) کی کتاب قوت القلوب تصوف 
حصہ اہم ہے جس میں علوم الصوفیه کی مجمل شرح ۱ کے اصولی ادب ہیں بہت متاز ے ۔ اس میں علم 
حے ۔اکتیسویں باب میں علوم الصوفیه کو علوم | کی ماھیت؛ اس کی فضیلت اور دیگر مسائل متعلقہ کی 
الاحوال کہا گیا سے اور واضح کیا ے کہ احوال ۱ عالمانه و محققانه گفتگودے؛ جس کے بعد خود 
اعمال کی پیداوار ھوتے غیں . علم تصوف بھی زیر بحث آیا ے ۔ 
تصحیح اعمال کی پہلىی منزل معرفت علوم عم ک ماہیت کا بمان آنحضرت؟ کی 
۔شریعمت (علم احکام الشریعة؟ اصول ی فروع فقہ) ےء ا احادیث (۶* طلب العلم ريَشة سرت اور 
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رش تع جو و عم جو ہیں ٌ لہ کی وس جوسریہ 
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علم (علم تصوف) ۳۲۱۸ 


علم (علم تصوف) 
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''اطلبو العلم ولو بالصین““) کی بنیاد پر لایا گیا عے:۔ ' علوم الباطن ہیں؛ جن کے یقینی ھونے میں کچھ 
المکی نے واضح کیا ھے کہ اس حدیث میں علم شہبہہ نہیں 


ے مراد علم حال ے؛ یعنی بندے کے اس حال کا إ 


علم جواس کے اوراس کے رب کے درمیان ے ۔المکی | ھے ۔ مصنف کی کوشش 
مناہمت کے پپہلو نکال کر علوم باطن کا تفوق ظاعر 


کے بیان کے مطابق بعض کے نزدیک مذ کورہ حدیثوں 
میں علم کے معنی علم معرفت یا علم اخلاص ے؛ 
جس میں معرفت آیات النفس یا معرفة الخواطر یا 
علم القلوب یا علم الیقین شامل ھیں: لیکن المکی 
کی غالب راے یہ ہے که مذکوره بالا حدیثوں میں 
علم ہے اصل راد (ہ) اسلام کی بنیادوں کا علم 
اور (م) علم باطن ے؛ نہ کہ صرف ظاعری علم یا | 
دنیوی علم؛ جس کا کوئی نفع نہیں - اسی لے | 
علم المعرفة والیقین کو سب ے افضل قرار دیا ے 
اور دنیوی علوم والوں کو الگ رکھا ھے . 

المکی کے نزدیک اعلی علم ''علم مشاھدة عن ‏ 
عین الیقین“' ہے اور ادنی العلوم ”'علم التسلیم | 
والقبول اعدم الافتار ہے ۔ بعض عدما کا قول ٹل ! 
کرتے ھوے کہا گیا ے کہ علم کی دو قسمیں هیں: 
() علم الامراء یا علم القضایا؛ (م) علم المتقین یا 
علم الیقین والمعرفق؛ لہذا علما کی بھی دو قسمیں 
هوئیں : (م) علماے دنیا اور (م) علّاے آغزت 
(قوت القلوبء پرب ەورتا ٘م,ں؛ بحث فضل 
علم المعرفة والیقین) ۔ علما کی ایک اور تقسیم 
اس طرح کی گئی ہے : (م) عالم بالّہ تعا ٰی؛ () 
عالم للّہ تعالٰی؟ (م) عالم بحکم اللہ تعال ی (قوت القلوب, 
مویہ پر علم کی نو قسمیں بتائی 

۔ ان میں سے چار صحابه و تابعین ے مستند 
ا الایمانء وغبرہ) اور بانچ علوم محدثہ ھیں 
(مثلّا نحوہ عروض وغپر) . 

المکی کے طویل اور علمی و تحقیقی مطالب کا 
خلاصہ یہ عے کہ علوم ظاھری (فقه و اصول وغیرہ) 


بھی برحق ھیں؛ لیکن اصل علوم علوم الیقین ٴ۰ ہیی و وف وھدنس 


۲٦ تس‎ ٦ 


اقوت رت القلوب کا انداز ببان بڑا علمی اوٗر دقیق 
یه عے کہ علماے ظاھر سے 


کیا جائے ان ہیا کو ماتے تک جطلہ 
مختلف فیه مسائل آ گئے ھیں ؛ لہٰذا ان کی کوشش 
تطبیقی ےے . 


قوت علوم التصوف کی بنیادی کتابوں میں سے 
ھے اور اس زمانے کی نمائندگی کرتی مے جب۔ 


صوفیانه نقطه نظر اپنا انفرادی مقام بنا چکا تھا 


اور مسلمانوں کے عام دینی فکر نے بھی اس کی اھمیت۔ 
تسلیم کر ی تھی . 


علم تصوف کی ان بنیادی کتابوں کے تذکرے۔ 
کے بعد ابن عربی کے عارفانه فکر ک طرف اشارہ لازم 
ے کیونکہ یہ فکر تصوف کی اصطلاحات اور اَ, 
کے حقائق کے سلسلے میں ایک انقلابی موڑ کی حیثیت۔ 
رکونا عے ۔ 


سید حسین نصر نے اس موضوع پر جو 


کجھ لکھا ۓ (دیکھیے رمووک بسھااوب/۸ ت :70 ء470 
ھارورڈ ۳ع وہ فکر این عربی کی مجمل مگر 
مفید ترین تشریح ھے ۔ اسی طرح العفیفی نے 
ابن عنربی کے صوفیانه موقف کی جو تشریح کی ھے. 
وہ بھی عماری رھنمائی کرتی هے۔ بہرکیف ابن عرھی, 


تک پہنچنے ہے پہلے علم تصوف جن جن مراحل. 
سے گزراء ان کا سمجھنا ضروری ے. 


حسین نصر بیان کے مطابق (بحوالةۂ کتاب. 
مذکورۂ بالا) تصوف کی علمی تاریخ کی یہ خصوصیت۔ 
ےہ کہ ھر دور میں اس نے اپنے زمانے کی عملی فضا: 
اور مروجہ مصطلحات علمی ہے فائدہ اٹھایا ؛ چنانچھ 


000 انت 


سنہ یھو ےوج جم بارس وا یشرع تعتوترججعےدع تھے ےج ہے ےھ اوت سمش وت 


امہ یو 
2-9 


وو اس ےر ہے و اوت 
ا اڈ 





علم (علم تصؤوف) : 
ساتھ ساتھ اپنے زمانے سے متأئر ھوئی اور اپنے زمانے ِ 
کو متأثر کرتی رھیء مثلا اولیں زنانے کے زھاد اور ! 
صوفی وہ لوگ تھے جن کا قراء اور محدئین میں شمار 
هوتا ے ۔ حسن البصری7 اس ابتدائی دور کے 
صوفید میں ممتاز ترین مقام رکھتے ہیں؛: انییں 
شریعت کے حلقوں میں امتیاز و احترام حاصل تھا ۔ 
انھیں میں اولیں شیعه امام شامل ہیں ء جو تصوف 
کے ھرسلسد میں ابتدائی کڑیوں کی حیثیت رکھتے 
ہیں ۔ ان میں امام جعفر صادق۸۸(۴ھ / ہےےء تا 
۳۴۰۸ ۹عع) کا رتبہ غر مکتب فکر کے نزدیک 
تسلیم شدەے ۔امام زین العابدین “کی کتاب الصحیفة 
السجادیهء حضرت عل ی٣‏ بن ابی ۔الب کی نہج البلاغہ 
کہ بعد اقوال ائمہ کا بہترین صحیفہ ھے . 
تیسری صدی ھجری کے صوفیوں میں ذوالنون 
مصری ابو حارث المحاسبی ابراعیم الادعم“ اور ' 
بایزید البسطامی” کے ملفوظات مشہور ہیں۔ یه اقوال 
چوتھی صدی میں القشیری کے رسالذ اور ابو نصر 
سراج کی کتاب اللمع میں بڑی کثرت عو تھے 
ہیں ۔ کتاب التعرف بھی اسی زان کی ے۔ | 
یه سلسله پانچویں صدی تک ممتد هوتا س2 
۱ 


إْ 
ا 
ا 
۱ 
٦‏ 


بغدادی' کے معاصر اور قدرے ان ہے متعلق حسین بن 
منصور الحلاج کی منظوم کتاب الطواسین اور 
الھجویری”(مہم/ءے . ١)ک‏ کتاب کشف المحجوبٰ 
کی مصطلحات علمی ے اس زمانے کے مزاج تصوف 
کا بوضاحت پتا چلتا ہے ۔چوتھی اور پانچویں صدی 
ھجری میں فارسی شاعری اور نثری کتابیں تصوف کی 
ترجمان بن جاتی هیں ۔ ابو سعید ابوالخیر کی رباعیات 
فارسی میں تصوف کا شاہکار ہیں ۔ ان کے ساتھ ساتھ 
عبداللّہ انصاری کی مناجات اور منازل السائرین اور 
بعد میں یکے بعد دیگرے سنائی“ غزنوی اور عطارۃ | 


3۹ 





علم (علم تصوف) 
تصوف کی اصطلاح بتدریج زمانے کے غالب رنگ کو 
قبول کرتی جاتی ے . 

چوتھی صدی غجری میں؛ جو ابن سینا کی 
صلی ۓے؛ تصوف اور فلسنے میں کبھی دوستی اور 
کبھی آویزش نظر آتی ے؛ یہاں تک کہ تصوف 
کی اصطلاحات علوم دین (تفسیر وغیرم) کے علاوہ علوم 
حکمیە میں بھی اور رسوخ حاصل کرلیتی ھیں؟ چنانجہ 
شیخ الرئیس کی کتب حکمت اور ابوحیان توحیدی کی 
تفسیر کے علاوہ جابر بن حیان کی تصائیف اور رسَائزَ 
'خوان الصفا میں بھی صوفیانه حقائق کے اشارےشامل 
ھو جاتے هیں۔ ادھر علم تصوف میں علوم حکمت کی 
اصطلاح 1 ٹن ھونے لگتی ہے : چنانچە اندلسی 


مفکرین ابن مسرہ اور ابن عربی کے ہاں ان بحثوں کا 


وفور ے . 

اس جذب و قبول ک وجہ سے ایک امتزاجی 
سلسله شروع هو جاتا ے اور تصوف کا باضابطه 
اعتراف دوسرے علوم والے بھی کرنا شروع کر دینے 
ھیں؟ چنانچە تصوف کو ایک باقاعدہ فکر اورمسلک 
و عقیدہ کی حیئیت دلانے میں امام ابو حامد غزا ی٣‏ 
(م ٥‏ ۲۴۲ ) ئے مؤثر ترین کام کیا ۔ انھوں 
نے دینی عقائد فلسفیانه تصورات اور عرفانی انکار 
کے ساہین تطبیق پیدا کر کے تصوف کو شعوریات 
اسلامی میں بنیادی جگە دلوا دی ۔ ان کی کتاہیں 
احیاء علوم الدینء مشکوة الانوار رسالة اللدنیه اور 
معارج القدس اس امتزاجی نقطه نظر ک پوری نمائند گی 
کرتی هیں ۔ 

اہن عربی تک پہنچتے پہنچتے امام غزا لی“ 
کے بھائی احمد الغزال یق (م ے+ء٘ھ ))۱٢  /‏ ک 
سوانح العشاق اور عین القضاة کی تمہیدات اور المغرب 


میں ابن العریف کی محاسن المجالس اور ابومدین (استاد 


یی مثنویات اور حافظ یىی غزلیات مطالب توق ۱ ابن عربی) کی نگارشات کو بھی نظر انداز نہیں کیا 
مختلف اسالیب کی نمائندگی کرتی ہیں ۔ گویا علم ' جا سکتا . ۱ 
چپ پ - جار بے تھے سارک ھی و 





(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (علم تصوف ) 


+0۳٣٣ 


علم (علم تصوف) 


7 -- . 7 
ابن عربی ہے پہلے شیخ الاشراق ہاب ائدین ۱ اشراقیین کے. تصورات بھی ملے جلے موجود ھیں ؟ 


السہروردی کے علاوہ 


شیخ احمد الرفاعی؛ شیخ ۱ چنانچه کائناتیء نفضنیاتی؛ نتطقیٰ اور یمان خیالات 


عبدالقادر الجیلانی” اور نجم الدین کبری ( باتی اک ایک انبار ان کی کتابوں میں جمع ے۱“ 


سلسله کبرویە) بھی قابل ذکر میں ۔ 


این عصربی : شیخ اکبر محی الدین ابن عربی 
(م ۳+ھ/ہم۱ع) اسلامی تصوف میں بڑی ہراسرار 
اور عظیم شخصیت هیں اور کہا جا سکتا مہ که وه 
پہلے بزرگ ہیں جنھوں نے حقائق تصوف کو اس طرح 
مدون کیا کە وہ سراسر ایک نیا علم بن گیا ۔ ان کى 
کتابوں میں فتوحات مکی اور فصوص الحکم کو ا 
لافانی شہرت حاصل ح . 

فتوحات (تصنیف 


۹ ہجھ/ ۱ معبعا مہ 
ابواب پر مشتمل ہے اور ھر باب کسی ند کسی 
معرفت نے متعلق ےہ ۔ اس میں علوم باطن کے علاوہ 
علم جئر اور علم نجوم کے مباحث بھی یں جن ک 
نائیرات نفس انسانی میں تسلیم کی گئی ھیں ۔ 
لتاب میں صوفیوں کے تذ لرے بھی ہیں. 
فصوص الحکم ( تصنیف ے ۹۲ھ / 4۶۱۲۲۹( 
ےم ابواب پر مشتمل عے ۔ اس کی زبان رہزیہ عے 
اور شس سی ره و ظام سج لی ایک الک 
فنص سختس کیا گیا ھے,. ۱ 
___ ابن عربی کی دیکر تصانیف میں انشاہ الدوائرہ ' 
التدہرات الالہیە: رسالة الخلوة اور الوصا:؛ا اهم ھی۔ ۱ 
ترجمان الاشواق ابن عربی کی عاشقانہ نظموں کا | 
مجموعه آےے . 


اس 


اصطلاح نصوف کے تعلق میں ابن عربی کک 
خصوصیت یه ھے که انھوں نے علم تصوف کو ایک ! 
رہزی اور علامتی زبان عطا ی ۔ ابن عربی کے یہاں إ 
حکما و صوفیة متقدببن کے خیالات کے علاوہ قبل از 
اسلام کے حکما کے خیالات بھی ملتے میں اور ! 
اسکندریه کے ھرسی دبستان اور قدیم رواقیین اور ' 





کے معنی ہیں کسی نے کو اپنی 


ا 
ا 
ا 
ا 
أْ 


ابن عربی ی رمزی علامتی زبان کے بارے میں 
| بہت کچھ لکھا گیا ے ۔ ان کے یہاں هر قسم 


کی رہوز و علامات ملتی ھیں - شاعرانهء ھندسی اور 


ریاضیاتی؛ ر قسم کا سلسله تاویل موجود ے ۔ تاویل 
اصل کی طرف لوٹانا۔ 
این عربی کہتے ہیں کم کائنات میں ھر چیز جو 
ظاھر میں ے باطن میں وہ نہیں ۔ تاویل کا مقصد 
اس ظاھر ہے باطن کی طرف جانا ے ۔ یه رمزیت صرف 


؛ ابن عربی تک محدود نہیں بلکہ الثم صوفیوں کے 
' یہاں مومود ے البته ابن عربی ناویل کا عمل تمام 
۱ کائنات پر جاری کرتے یں ۔ اسی طرح ان کے نزدیک 


شریعت کے احکام کا ایک ظاھر ے اور دوسرا باطن ۔ 
وہ کہتے هیں کہ قرآن مجید کی آیات کو بھی آیات 


اسی لیے کہا جاتا ے که یه نشانیاں هیں کسی اور 
ا سلسل معارف کی ۔ گویا ان کے جو معنی ظاہر ہیں 


ان ے الگ حقیقی معنی باطن میں ہیںء جن تک 
تاویل کے ذریعے پہنچنا ممکن سے ۔ یہی وج ے 


کہ ابن عربی قرآن مجید کی تعبیر و تفسیر بھی اسی 
1 


ابن رک ظا پر خاص زور دیا اور 
جو ان کے بعد کے علم تصوف میں م رکزی موضوعات 
بن گئےء وہ یە ھیں: وحدت الوجودء اسماے ذات و 


٠‏ صنات: انسان کاملء حقیقت محمدی4ہء حقیقت وجود؛ 


تخلیق "ائنات؛ وحدت ذاھب, 

مشرق میں ابن عربی کے حخیالات کی اشاعت 
زیادہ تر صدر الدین تونوی (م ےھ / ے٣۶۱)‏ کے 
توعط ہے ھوٹی؛ جنھوں نے شیخ اکہن کے خبالات 
کی علمی تشریح کی _ 

صدر الدین فونوی جلال الدین رومی“ کے 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 





سفىٔوھسوزن تت٠‏ ۱ اد علم (علم تصوف) 
ےی ےچ رک کو سے ےس سس جج" ےشيِ+ہہ ہر جب مس ےشن ےت 
بزک جم عضر اور عم شرب تھے (اس امر کے | توضیح ی؛ جو مصرۂ شسامء ھندوستان وغیرہ میں 

شواہد موجود ھیں کہ رویی قونوی کے توسط سے | مقبول ہوئی , 
ان عرنی ہے متاثر تھےہ اسی لیے رومی کی بثنوی کو ..... علوم اسلاسیہ پراین عربی کے وسیم اثرات ے 
بعض حضرات نے ''فتوحات در فارسی' کہا ھھے) وہ ' پیش نظر ان کے نظریة وحدت ال۔وجود پر مجمل سی 
گفتکو مناسب معلوم ہوتی ہے کیوتکه ابن عربی 





قطب الدین شیرازی (م ےھ / ۶۱۳۱۰) 
کے امتاد تھے جن ک شرح حکمة الاشراق ٰ کے بعد یه موضوع علم تصؤف کا. مرکزی موضوع 
سمشہور سے ۔ شیرازی کی محقق طوسی (م ےھ / ' بن گیاھے۔ ۱ 
سہے+۱ع) ہے خط و کتابت رعی اور دونوں نے وحدت الوجود : شیخ کا خیال ھے کہ تخلیق 
ایک دوسرے کا اعتراف کیا ۔ غرض اثرات کا | کائنات سے قبل؛ سوجود حقیقی صرف ذات حق 
سلسله جاری رھا اور ابن عربی کے خیالات | (ےے ذات مطلق یا ذات بحت یا ذات احدیت) تھی ۔ 
قونوی کے توسط سے پھیلتے رے: چنانجہ فارسی کے | پھر خالق کردکار نے کائنات خلق کی اور سموجودات کا 
مشہور عارف و مفکر شاعر عراقی نے اپنی کتاب ۱ ایک سلسله تائم ھوا ۔ اس میں بھی موجود مطلق 
لمعات بھی قونوی کے زیر اثر لکھی تھی بلکہ جامی ۱ خدا کی ذات ےء باقی سب تعینات ہیں ۔ خدا ی 
کی کتاب لوائح بھی اسی کا نمرے . ' ذات لا تعین چھے مراتب (تنزلات) ہے گزر کر 
این عرپی کے شارحین کی فہرست طویل ہے ۔ | مختلف شئونات کی صورت اختیا ر کر کے عالم ممکنات 
ان میں النابلسی ؛ الکشانی؛ القیصریء با ی افندی | میں ظہور فرماتی ہے ان کو تنزلات ستہ یا مراتب 
اور جامی ممتاز هیںء لیکن بے ضابطه تشریح واستفادہ | سته یا تعینات ستہ کہا جاتاے۔ ء 
کا دائرہ اس ہے وسیع تر ھے . تنزل:اول : وحدیت یا حقیقت محمدیه؛ تمام 
عبدالکریم الجیلی (م . +ہھاے؛ہ۱ع) کیک مخلوقات وموجودات کا مادہ یہی مرتبه ہے ۔ یہ ذات 
کتاب الانسان الکاسل ایک طرح ہے فصوص کی شرح | الٰہی اور مظاہر کونیہ کے درمیان واسطہ ے ۔ 
اور خواجہ محمود ابن عبدالکریم شبستری أ اس میں اللہ تعا ی کی صفات اجماليه کا ظہور 
(م .٢ھ(‏ .۳۰ہع) کی گلشن راز (فارہی مثنوی) ھوتا ے . 
بھی ابن عربی کے خیالات کا خلاصہ ہہ ۔ یہ ! +:- تنزل انی : اس تدزل کو واحدیت کہتے ہیں۔ 
جخلسله مشرق تک معدود نہیں رھا۔ این عربی کے " اس میں ذات الٰہی کک صفات کا تفصیلی ظہور ھوتا 
افکار کا مشہور فلارنساوی شاعر ڈانٹے ۱6و50 اور ایک ےھ ۔ پر عرتے کے ساتو:مل کر یہی مرانب 
دوسرے ۔مذھی مفکر ریمنڈ لل اس وغیرہ پر : (احدیتء وحدیت اور واحدیت) خدا کے مراتب ھیں۔ 
بھی اثر پڑا۔ شیعه شارحین و محققین میں ابن تیور ۱ وحدیت اور واحدیت میں جمله ممکنات کے حقائق یا 
سیل حیدر آملی اور ابن جمہور ش 8وت لڑکھُتے ہیں  _‏ اعیان ثانیە میں ء جو علم الٰہی میں موجود ہیں ۔ 


انھیں کی بدولت ابن عربی کے خیالات شیعی فکریات | تنزل الث : عالم ارواح یا ملکوت . 
. ََ ۱ 
میں شامل ھوےء جو آخر میں ملا صدزا وغیرہ کی _ تنزل چہارم : یا تنزل مثا ی: اس ے عالم 


عبت کا حصهہ بن گے ۔ عبدالوھاب الشعرانی إ مثال ظہور میں آتا ےء جو عالم ارواح اور عالم اجسام 
(م ۳ے۹م/ ٥‏ ؛ع) نے بھی ابن عربی کے خیالات کی | کے درمیان تعلق پیدا کرنے کے لیے ھے۔ 


( ل'صےةے" ین مر وی کے تح کو لس ملک 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (علم تصوف) 


1۳ 


رے کے ہہ ہی نے دی ےت ہش ےش شاو و ہی سو 


' ھے اور نبوت اس کی ایک نوع ہے ۔ ابن عربی کے 


ترکرہ ین ھوتا تر بی ات ےر 
یه عالم انسان عے (جے مرتبہ 
ے) ۔ اس یکو حقیقت انسانيه 


تنزل شام : 

کون جامع بھی کہا جاتا 
آخری تین مراتب ‏ دو مراتب لوليه ‏ نہا جاتا 

او فرق ‏ حافت مد کا نام کلمە محعديه 

یا النّور المحمٰدی رلھا ے (ذات محمدیه اور حقیقت 


محمدیهة جدا جدا حقیقتیں ہیں ) ۔ انسانوں میں إ ابن عربی کے نظریے کے خلاف مختلف صورتیں اختیار 


سرور کائنات ٭ ذات اقدس ىا مظہر اتم ھیں ۔ وھی 
انان کا میں اوران ای کے کل سائی انت 
ابن عربی کے نزدیک ٭ٌدا کے سوا کولی چیز 


معنی ہیں کہ وجود حقیقی صرف خدا کا ہے اور یه 
عالم ہستی مطلق کے مختلف شئون ہیں ۔ تعدد اور 
کثرت امر اعتباری ے ۔ ایک ھی ذات (وعی جواحد؛ 
اورواحد ے)۔ ھر اسم کا مسمی؛ هر مظہر کی اصل اور 
ہر تعین کی حقیقت ہے ۔ کوئی غیر نہیں ۔ ھر جکہ 
اسی کا ظہور ے ۔ دنیا میں جتنے کمالات و اوصاف 
هیںء؛ سب اسی کے مظاھر و اظلال ھیں ۔ انسان اور 
خدا کے ماہین نسبت سریان الذات اور قرب کی ے . 
جب تک ذات 


وہ ذات منزہ ے؟؛ 


باری سرتبة احدیت میں تےے 
اس درے میں اے شان تنزيه 
حاصل ے؛ لیکن وہ ذات جس وقت تجلى کے ذریعے 
ظہور فرماتی ہے تو اس وقت وہ صورت تشبیه میں 
تجلی فرماتی ے . 

اہن عربی کے نزدیک ھر ثشے کا ایک ظاھر 
ےے اور ایک باطن ۔ قرآن مجید کے معانی کا 
بھی ایک ظاہر ہے اور ایک باطن (بلکھہ سات 
باطن ہیں) ۔ اسی طرح شریعت کا ایک باطن ے۔ 





علم (علم تصوف) 


تصورات و اقاویل کا سلسلهہ طویل ھےء جس کے لیے 


دیکھے عقیفی کی کتابوں کے علاوه ایم ۔ ایم -۔شریف 


: کی م رتبه ررامم ور م/|راط ×× :زاوںب4۷ڑ گزرہ 08910۱۰ 4ء جس 


حواله بار بار آ چک ھے . 
وحدت الوجود کے اس خاص تصور یق بحث 
اس رد عمل کے ذکر کے بغبر نا تمام رے گی جو 


کرتا رھا۔ 


مجدد الف ٹانی" : اس سلسلے میں‌ سب ےاھم 


رد عمل مجدد الف انی شیخ احمد سرھندی کا 
عالم میں موجود نہیں (یعنی وجود حقیقی نہیں _ 
رکھتی) ۔ یہی توحید ے اور وحدت الوجود کے یھ ؛ 


ے [رلك بہ احمد شیخ؛ سرھندی] ۔ انھوں نے 
این عربی کے تصور وحدت الوجود کی تردید کرتے 
نہیں ھوسکتا ۔ ابن عربی کو اس میں سہو ھوا ے ۔ 
یه خطاے کشفی ے - ابن عربیٰ نے تجلی ذاتی کے 
مقام پر جب ذات احدیت کو ہے نقاب دیکھا توان 
ئ توبدادات' اخدرت دی کر ٹر مر کی اور انوان 
ماسوا سے نسیان کلی هو گیا ۔ اس مقام پر ابن عربی 
کھو گۓ اور یہیں رک گۓ؛ ورنه ترقی کرنے 
پر انھیں معلوم هو جاتا کھ خداے تعال یق کی ذاتہ 
وراء الوزی ے . 

حضرت مجدد“ کا استکمال روحانی تین مراتب۔ 
ہے گزر کر وحدت الوجود کی نفی پر ختم ھوتا 
ھے : سب سے پہلے سرحلے میں انھیں وحدت وجود کا 
شعور حاصل ھواء دوسرے درجے پر ظلیت کا (یعنی. 
یه کائنات اظلال ھیں) اور تیسرے درے پر عبدیت. 
کا ۔ حضرت مجدد“ کا خیال ہے که دوسرے درے 
ھی سے وحدت وجود کا تصور ختم هو کر خدا اور 
کائنات کے علحدہ علٰحدہ وجود کا احساس ھونے لگتا 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


ےء لیکن اس منزل سے عبدیت ىک پہنچنے کے بعد یه 
احساس یقین میں بدل جاتا ہے کہ رب کا وجود 
الگ ھے اور بندے (مخلوق) کا وجود الگ ۔ رب رب 
سے اور بندہ بندہ : تعالٰی شانهٌ عما یقولون ۔ حضرت 
مجدد کی راے میں اس طرح کی وحدت وجود کا قائل 
هونا کفر سے کم نہیں کیونکہ وہ فرماتے ہیں : 

ان اللہ وراٴ الورا٭ ثم وراء الوراء ۔ خدا کے معاملے 
میں وہ ایمان بالغیب پر زور دیتے ھیں اور فرماتے 
ہیں کہ کائنات خدا کا ظل نہیں (اس بحث کے لیے 
دیکھیے حسن علىی : تعلیمات مجددیەہء شرقپور 
(ضلع شیخوپورہ) ۱۹۹۰ع) ۔ ان کے اس موقف کو 
وحدت الشہود کے نام سے یاد کیا جاتا هے؛ جس کا 
فارسی ترجمه همد ازوست کیا جاتا ہے؛ لیکن 






حضرت مجدد“ نے خود لے توحید شہودی نہیں کہا؟ 
ان کے عقیدے کے لیے ”'تثنیة وجود“' ی اصطلاح 
درست هو سکتی ے. 

وحدت الشہو د یا توحید شہودی (صونادہ7ہمم۸) 
( دیکھے برھان احمد فاروقی : 4207مزںی( 
نا0۷٣‏ ہ ہہا٤صءہروں؛‏ لاھور ۰ ءع؛ص مب۱) 
کیا عے؟ اس کی توضیح یہ ھے کہ وجود کی جس 
وحدت پر بعض صوفی زور دیتے ہیں وہ ثابت شدہ 
نہیں؛ البتھ مراحل استکمال روحانی میں بعض صوفيه 
کو ایسا نظر آتا ے (یعنی انھیں یه نظر آتا 
عہ کہ خدا اور کائنات ھم وجود ہیں؛ گر 
فی الحتیقت ایسا نہیں ۔ بندے کا کمال روحانی 
عبدیت میں ے؛ نہ کہ وحدت وجود میں). 


حضرت مجدد“ ے اس تصور کا بڑا گہرا 
اثر ھوا؛ تاھم توحید وجودی کو ماننے والوں کا 
بھی خاصا غلبه رھا - شاہ وی اللہ دہلوی“ نے بھی 
حضرت مجدد“ ے اختلاف کیا سے؛ چنانچە انھوں نے 
ایک رساله فیصلة وحدت الوجود والشہود لکھا (شاید 


۳ك۹1۳"۳")"( 


علم (علم تصیذ) 


۴٣ھ‏ میب) اور اپنے مفاھمتی ذھن کے مطابق 
اس میں یھ ثابت کیا کہ ابن عربی اور ہجدد کے 
موقف میں صرف لفظی فرق ھے ورنہ دونوں کا 
موقف ایک عے, 

حضرت مجدد“ کے ایک صدی بعد خواچہ ناصر 
عندلیب سس مر نف 
کتابوں (نال عندلیب؛ از ناصر عندلیب اور واردات 
1 ۔علم الکتاب]ء از میر درد) میں حضرت مجدد کے 
موقف کی حمایت میں قلم اٹھایا ۔ خواجہ میر درد نے 
اس امر پر زور دیا کہ ہم محمدی (یعنی طریتۂ 
محمدیه کے پیرو) مصطلحات مصطفوی؟ے تمسک 
کرتے ہیں۔ ہمیں ان اصطلاحات ہے کوئی غرض ‏ 
نہیں جن کا استعمال وجودی صوفی کرت قاقاے 
انھوں نے یہ بھی کہا کہ ہم (طریقہۂ محنّدیہ کے 
پیرو) شریعت کو اصل مانتے ہیں ء طریقت کو اس کے 
تاع سمجھتے ہیں اور یہ کہ همارا مسلک توحید 
محسدی ےے ( دیکھیے سہر درد ء علم الکتاب 
[تصنیف ٢۸۱۱۲ء۰‏ ۱ع]ء درلی ۸٦٠٠ھ‏ ص 
٦‏ بعد) 

عقیدۂ وحدت الوجود کے خلاف ایک اور رساله 
الفرع النابت من اصل الثابت میر محمد یوسف بلگرامی 
(م ۶٦٦۱م‏ نے ۲ہرںھ میں لکھا ۔ اس کا ایک 
نسخہ علی گڑھ کالج لائبریری کے شعبة سبحان اللہ 
میں موجود ھے (دیکھے برهان احمد فاروقی : 
لام7 |ہ ہمناق ۷م د'انفامز::۱(۷ صے١).‏ 

اس قبیل کی ایک اور کتاب کلمات الحق 
۸۶ےے ۱ع میں غلام یی ۵ ۱۱۹۰ھ/ 
۰ء ۱ع) نے لکھی؛ جو مرزا مظہر جان جانان کے 
مرید تھے ۔ یہ کتاب شاہ ولی التہ دہلوی کے موقف 
کی تردید میں ے ۔ اس مصنف کا استدلال یہ ے کهہ 
وحدت الوجود اور وحدت الشہود دو مختلف مسلک ھیں 
اور ان میں تطبیق ممکن نہیں ؛ جیسا که شاہ صاحب 


٦ 


ا ا 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (علم تصوف) 





بی 


غا: (علم الاخلاق) 


دہلوی ثابت کرنا چاھتے ھی ۔ کلمات الحق کے سے بھی 0اا ا 


جواب می شاہ رفیع الدیٍ ین (م ٭+م۱۰ء) نے دمغ الباطل ۱ 
(تصنیف م۸ہ۱۱ھ/ اےے؛ع) لکھ کر شاہ ولی اللہ کے ۱ نے لکھا). 


مسلک کی ثائید کی ۔ یه سلسلہ اس کے بعد بھی 
چلتا رھاء جسکی تفصیل کا یە مقام نہیں ۔ اس آخری 


دور میں وحدت ؛'لوجود کے اھم معترضین میں 


علامہ اقبال کو سمتاز مقام حاصل ے (دیکھے | (تصورات و اصول) کی عملى 


ان کے خطبات اوز ان کے مکاتنیب و خطوط کے 
مختلف سلسدۓے؛ نیز دیکھے : شاہ عبدالغنی : اقبال 
اور قرآنی تصوف) . 


علم تصوف کے دوسرے اھم مسائل و موضوعات 
بھی ہے شمار هیں ء لیکن ان کا تعلق تصوف کی تاریخ 
ہے ے (رك به تصوف: طریقہ) ۔ یہاں عم صرف یه 
اشارہ کر سکنے ہیں فارئین کرام علم تصوف 
کی مختلف اطراف کا مطالمة کرنے کے لیے صوفیوں کے 
نذاکرے اور حکایات؛ ان کی خاص اصطلاحات و 
تطحیات؛ ان کے اوراد و اتغال اور اذکار و لطائف 
اور ان کے مختلف سلسلوں اور طریقوں سے متعلق 
کتابوں کی طرف رجوع کریں (رك به تصوف) . 

جدید دور میں علم تصوف ہے متعلق ایک نئی 
نوع علمی وجود میں آئی؛ جے تصوف کی تنقید و تحلیل 


کہنا چاہے ۔ اس سلسلے میں اھم لکھنے والے مغرب ٍ 


کے فضلاء نکلسن ر ں ہام زلم ساسینوں 00۸ معنہ:۱۸۸3) 
کوربن صنءہ)؛ آربری [: ۳ء۸ اور دوسرے ہیں ۔ اسی 
فہرست میں مشرقی فضلا سید حسین نصر؛ عفیفی؛ 
عبدالماجد دریا آیادی اور بعض دوسرے اھل علم کو 
شامل کیا جا سکتا ے؛ جن کی کتابیں انگریزی؛ 
فارسی؛ عربی اور تریق میں ھیں - ان کے علاوہ 
علامه اقبال (لاھوری) کی کتابوں میں تصوف کی علمی 


فلسفیانه تنقید ملتی ہے ۔ س نئے دور میں تصوف کا 





۱ 


ا 





ماخذء ؛ امتن میں مذکور ھی (سید عبدالہ 


سے 


ژادارہ] 
علم الاخلاق : اس بقالے میں اسلانی اخلاق 
جزئیات کک گفتگو نہیں 
ھموگی [اس کے لے رك بہ اخلاق] بلکد علم 
اخلاق کے ارتقا کی بحت بد حیثیت علم ھوگی؛ 
یعنی یه بتایا جائے کا کھ عالم اخلا‌ق کی اھم کتابیں 
کون کون سی ہیں؛ اخلاق کے سئلے نے کن کن 
علوم کی کتابوں میں راہ پائی اور اپنے ارتقائی سفر 
میں اس نے کیا کیا شکلیں اختیار کیں او رکن کن 
باخذوں ے فائدہ اٹھایا ۔ بایں عم اصولی اور 
تصوراتی بحثوں کے ایک حصے کا زیر بحث آ جانا 
ناگزیر ے ۔ اس لحاظ شے اخلاق کے موضوع کے دو 
اھم عنوانات قائم کے جا سکتے ق؟ 

(الف) خق اور اخلاقء جیسا کھ قرآن مجید 
اور اسوۂ رسول کریم صلی اللہ عليه و آله وسلم 
ے مستثبط ھ وکر صحابه کرام“ اور سلف صالحین کی 
سیرتوں کا حصه بن گیا ۔ یہ نظری سے زیادہ عملی 
معامله اور نموله تھاء جس کی پیروی ایک مسلم کے 
لیے تکمیل شخصیت کی غرض سے ضروری تھی ۔ ایک 
فرد مسلم کی تربیت میں اس خلق کو خاص اھمیت 
دی جاتی تھی چنانچه نظم ونئر میں کتابوں کی بڑی 
تعداد اس موضوع پر موجود ےےہ؛ لیکن انھیں تصوف 
(سلوک) کے علاوہ ادب یا آداب کے نام سے بھی 
یاد کیا جاتا ے؛ء یا ان سوضوعات پر بعض اوقات 
وعظ و تذکیر کے ضمن میں گفتگو کی جاتی ھے. 

(ب) ىذکورۂ بالا ی عموسی حیثیت کے باوجود 
بعض کتاہیں ایسی بھی هیں جو باضابطه علم حکمت 


مطالعه تمدنی اثرات اور نفسیاتی محرکات کے حوالے کی ایک ثاخ تہذیب اخلاق کے طور پر مرتب 


0.0" 


ںا 2 
وا - کو وی 
۱ پت 
وا 7 ٦‏ 
بے اھڑا کا[ 


(۸۸۷۸۱۴۱٥٢. 


‪ 


علم زلم )لا خاق) ۔ 


ھوئیں ۔ یه یونانی سے ارم کی 
گئیں؛ اگرچھ ان کے مصنفین نے انھیں فرآن و حدیث 
اور اقوال صوفيه کے حوالے ہے؛ مکمل طور پر اسلامی 
رنگ میں ڈھالئے کی پوری کوشش کی ۔ اصل میں 
جے ھم آج کی اصطلاح میں باضابطه علم الاخلاق 
(واطاق) کہتے ہیں وہ یہی ے . 

بناہریں علم اخلاق کے .چار بڑے بیاعت 
هو سکتے ھرں 
کتب اخلاق؟ (م) صوفیة کبار کا اخلاقی ضابطه 
(سلوک)؛ (م) کتب .اخلاق (جو حکمت کی شاخ 
ھھ) ؛ (م) ادب (نظم و نثر 


)0( قرآن و حدیث سے ماثتبط 


علم (علم الاخلاق) 





اثسافیت کے مزاج پر ے؛ اس لیے اسلام کے اخلاقی 
ضابطے لازنا عرب رسم و رواج کے تابع نہیں بلکہ 
عام انسانی فطرت کے مطابق ہیں؛ اگرچہ عربوں کے 
عرف و عادت کے صالح عناصر بھی اس میں موجود 


) اور حکایات و قصص | 
٦‏ 


ومواعظ۔ اصولا اس مقالے میں صرف تیسرے عنوان : 


پر گفتگو ھوگی؛ باقی مباحث ضعنی ھوں کے . 


کہ مطابقی ھونے کے لبوت میں تشریح و تفصیل قرآن 
سجید اور حدیث میں موجود ہے ۔ احادیث میں 
اخلاق کے بجاے الادب کا لنظ آیا ے (دیکھے 
مفتاح کنوز السنة)۔ ایسی حدیثوں کو جب عکرنے ے 
اخلاق قرآنی اور اسوهۂ نبوی مرنب غوسکتا ہے ۔ 
بہر حال تسرآنی اور نبوی اخلاق کو دین اور شرع 
ے جدا نہیں کیا جا سکتا ۔ اس کے ہر ہر جز کے 


ٗ لیے ایک مسلم کو دستور ھدایت دیا گیا هے ۔ اسلام 


ڈونلڈسن 0001٥6‏ 10.۸۸۰ نے مسلمانوں ے ۱ 


تصورات اخلاق پر ایک کتاب مرزدوھ ئا ۶ءالء:ا؛ڈ 
یی نطاطظ لکھی ے اور 21 اردو میں بھی ان کا مقاله 
۱ توجوہ ہے جس میں جاھلی عربوں کے ضابطه اخلاق 
مروت (رك بآں) "نو مسلم اخلا‌ق کے ابتدائی عناصر 
کے طور پر جگہ دی ھے اور ان کی سخاوت اور 
فیاضی و مہمان نوازی کے علاوہ ان کے اصول قصاص 
اور ضابطه انتقام وغیرہ کا بھی ذکر لیا ے ۔ بایں عمهہ 


ے هھونا چاھےء جس میں آنحضرت صلی اف علداو ال 
وسلم کے یارے سیں وارد ھواے : واٹک لع لی خْلق 
عظیمِ (ہہ [اللم] : م)ء 
: بڑے عالی ھیں 
اور حقوق العباد دونوں آ جاتے 
قصاصء دیانت: امانت؛ نیک 


ینی تمھاررے اخلاق 


می ۔ عدل: عفو 
ٹیکی (صدقه): وغیرہ جملہ اسور 
اس بحث میں شامل ھیں۔ گویا اسلام کے عملی حصے 


اور اخلاق مغرادف ے الفاظ میں 


برعکس) عرب کے عرف وعادت پر نہیں بلکە پوری 


جونکہ دنیوی اور دینی؛ نجی اور مجلسی زندگی میں 
امتیاز :روا نہیں رکھتاء اس لیے اس کے لیے اخلاق کا 
مسئلہ کل زندگی کا مسئلہ ہے ۔ یہ محض حصول 
سعادت کا وسیله نہیں ے؛ جیسا که ابن مسکویهە 
کان 7كا بدسائھ اور جسے یونانیت زدہ 
علم اخلاق میں ایک غایت قرار دے دیا گیا ے 
بلکہ یه فوز و فلاح کا وسیلهہ ے ۔ جزئیات کی طرح 


؛ اسلامی اخلاق کی غایت بھی حسن عمل ے؛ جس کا 
اصوی طور ہے اَلامی انلاق کا آغاز قرآن مجید _ 
' انسائی کے ان تقاضوں کو پورا کرتا ھے جو دین 


ماس نمونے کی پہرؤی میں حقوق الہ 


بتسلق سیل سمل ات اتی سوج لا فان 


کا وو ان قسرآنی پ0 ا صالحه اور 


لہذا یه عین دین سے اور سروجه مغربی اخلاقیات 
ان معنوں میں قرآن مجید کے اخلاقی تصورات 


دو یونانیت ے ىااثر نلسفة اخلاق (دزاع) یا 


اخلافی نلسنے: زرطاجہ ا:۶5 اصں٤٘)‏ ہے جدا رکھنا 
قرآن مجید کا مزاج (ڈائلڈسن کی راے کے ' 


لازم ے ۔اسے اخلاقی دینیات راو:ہ34 ]ہ ۷ج٥‏ ا:8٦‏ 
یسا وت ازع ؛ کہنا بھی درست ‏ نہیں ؛ 





۷۸۸۶۵۸۶۰ 000 


علم (علم الاخلاق) ۱ ۳۴ 


جیساکه تھاەس آکویناس ٭ھون-و۸ ؛ت 0٥ط‏ .5۲ ک 


علم (علم الاخلاق) 


۱ صلی اللہ عليه و آله وسلّم] اور صوفیانه اخلاق وغیرہ 


اخلاقی دینیات کسو کہا جاتا ےے (دیکھے کی بحث محض ضمنا کی جا رھی ہے ۔ اس مقالے میں 


۱ 0ظ .ا .۷ : ءءااظ؛ سینٹ لوئی یونیورسٹیء‎ .٤ 
۱ نیو یارک +۹۹ ۱ء).‎ 
قرآن مجید کی رو سے کل زندگی (بشمول إ‎ 
| اخلاق حسن عمل) دین ے اور دین دوسرا نام ہے‎ 
| ایمان اور اعسال صالحه کا ۔ ایعان کے بغیر اعمال‎ 
صالحه کا تصور ناقص سے اور اعمال کے بغبر ایمان إ‎ 
| : کی حیثیت ناتمام ھوگی (دیکھے سید سلیمّان ندوی‎ 
۱ سیرة النبی؛ بار سوم موورع و ےتا ہم)۔‎ 
اعمال صالحهھ ہے براد وہ عبادات ہیں جو انسان کو ؛‎ 
معاملات کے شعے میں ادا کرنی ھوتی ہیں ۔ اس‎ 
' سے ظاھر ھہوتا ے که مغربی (یونانی و ما بعد)‎ 
‪ فلسفوں کے برعکس قرانی اخلاق کا مقصد محض‎ 
ٰ دنیسوی مسرت (وەمواممہ1]) نہیں ۔ ھہم دیکھتے‎ 
ہیں که بورک ملیںم(ز نے محولهً بالا کا‎ 
کے آخری باب میں ازوط ٴ (شاید بمعنی یقین)؛‎ 
ِ ہ1[ (بمعنی رجائیت) اور رانعورا (خر وصدقه)‎ 
۱ (فوق الفطرت نیکیاں) قرار‎ :ںوءء۲م٥٥0‎ ۲٥1 کو ۹۶ا۷۲‎ 
)/" دے کر انھیں اعمال صالحه کا لکی6۵7ى“ء)‎ 
اتکی 01 لای مد اتی نسنواء ان 7۶ا‎ 
| باعث یہ ے که اس کے نزدیک اعمال (اخلاق) کا‎ 
۱ مقصد دنیوی راحت ومسرت سے حالانکه اصلىی مقصد‎ 
| (اسلام کے نزدیک) فوزو فلاح ےء جو دنیا میں بھی‎ 
اور عقبی میں بھی مطلوب سے ۔ فوزوفلاح اور‎ 
مسرت و راحت میں جو فرق ےء وہ ظاھعر ہے ۔‎ 
ٰ سرت او راحت' اسابا ایک اٹرادی کیٹ غے آوز‎ 
فوزوفلاح وہ خوش بختی ے جو مستقل انفرادی‎ 
| اطمینان کے ساتھ اجتماعی خبر و اطمبنان کی بھی‎ 
۱ امن ے۔‎ 
جیسا کہ پہلے بیان ہوا ہے اس مقالے میں‎ 


اصولٗا اس علم الاخلاق کا تذکرہ ے “جو یونانی 
اگرچە جابجا مجموعی تجزیے میں قرآنی اور نبوی 
اخلاق کی بحث بھی شامل ہو کئی ےے . 

یہ معلوم ے کھ تقسیم علوم میں سب ہے پہلے 
علوم دینیه اور ان کے معاون علوم آلیه آتے هیں اور 
ان کے بعد علوم حکمت (یا علوم حکمیە) ۔ حکمت ہے 
مراد ہے اعیان موجودات کا علمء بقدر طاقت بشریە 
جیساکہ وہ ھے ۔ حکمت کی دو قسمیں یں : () 
نظری ء یعنی ان اعمال و افعال کا علم جو همارے 
اختیار و قدرت سے باھر ہیں اور (م) عملیء یعنی ان 
اعمال و افعال کا علم جو ھمارے اختیار و قدرت میں. 
ہیں۔ ملا صدرا کے نزدیک حکمت عملی کا موضوع نفس 
انسانی ےہ : من حیث اتصافہا بالاخلاق والملکات ۔ 
ابن سینا نے دانش نامةُ علائی میں حکمت کی جگه علم 
کا لفظ استعمال کیا ے (دیکھے طبع احمد خراسانی+ 
ہه٭۳ص,ھ ش٤ص‏ ہہ بعد). 

حکمت عملى کی تین قسمیں ھیں: . 

)0 علم بمصالح شخص بانفرادہ ۔ اس کا نام 
تہذیب الاخلاق ے۔ اس یکو علم الاخلاق و الحکمة 
الخلقیة بھی کہا جاتا ے (التھانوی : کشاف), 

(م) تدہبر المنزل یا حکمت المنزليه, 

(م) سیاست مدن یا علم السیاسة یا حکمة 
السياسة یا حکمة العدليه یا سياسة الملک یا 
تدببرالممالک . 

اب فائدے اور نفوذ کے لحاظ ے علم الاخلاقف 
حکەت عملى کی جمعله اقسام پر حاوی ے؛ اگرچھ 
مصلفن اپنی 'کتابوں میں اہے ایک ستقل اور جدا 
حمه بناتے ھیں۔ علماے علم الاخلاق کے نزدیک اس 


مرانی تصور اخلاقء اور خلق نبوی [رك بہ محمد ۱ کا فائدہ تنقيه الطبائم ے تاکه انسان فضائل کا 


(۸۸۷۸٥۱۷۱٥٢. 





علم فی الاخائتی) 





تدویر کر سکے ۔ احصاء العلوم ہیں القارای نے عثوم 
کو پانچ حصوں (فصول) میں تقسیم کیا ےہ ۔ 
پانچویں فصل ہے : فی العلم المدنی و اجزاشہ ای 

نے اسی علم کو مرکژڑیت دے کر باقی فصول میں | 
علوم اللسانء علم المنطقء تعالیمء علم طبعی و الٰہی | 

کا ذکر کیا ھے ۔ الخوارزمی نے مفاتیح العلوم 7 
علوم کی دو قسمیں کی ہیں: () علوم الشریعه اور 
(م) علوم العجم سن الیونانیة . . .۔ اس فہرنت میں 
علم الاخلاق اور علم تصوف کا ذ کر نہیں۔ تھانوی 


(۔ علم التصوف) کو بھی علم الاخلاق ”کہا : 


وموضوعهہ اخلاق النفس ان یبحث فيه عن عوارمضہا ۱ 


الذاتیه . .., (کشاف؛ مقدمه), 
بہرحال باضابطه تقسیم کی رو ے علم اخلاق 


علوم حکمیە کی قسم حکمت عمل کی ایک شاخ ے ۔ 


اس کے باوجود اس علم پر لکھنے والے اکر حضرات : 


لے مکنا کیل ئ الو فائون کر اڑی سا 
کے با یکد گر مربوط اجزا کے طور پر مرتب لیا ے؛ 
چنانچە این مسکویە نے تہذیب الاخلاق میں اوراس 
کہ فارسی شارح نصیر الدین طوسی نے اخلاق ناصری 


اخلاق جا جلالی (لواىم ۱ 


جیسا که بیان ہو چکا ے؛ اس کی همہ گہری اور 
افادیت ے , ١‏ 


7 


مسلمانوں میں اس خاص علم الاخلاق پر 


باضابطهہ کتابوں کا آغاز کب ہوا؟ اس کے متعلق | 
یقین سے کچھ نہیں کہا جا سگتا۔ ابن الندیم | 
کہ بیان کے مطابق اس موضوع پر اولیں منضبط کتاب | 


یی بن عدی کی تہذیب الاخلاق تھی ۔ یه ایک 
عیسائی عالم تھا جس کی ونفات مھ /اہےوء 


۰ٹ ۰ت 
اید :2 2 


ےع۱۳ 


اکتساب اور رڈائل کو جان فوج جرت 


علم (علم الاخلاق) 





ڈائلڈسن نے اپنی مذکووۂ بالا "کتاب میں قَرآنَ و 
حدیث سے مستلبط تصورات اخلاق کی بحثد کے بعد 
یونانی اثرات کے تحت ابتدائی اخلاقیاتی مباحث کا 
تجزیه کرتے هھوے واضح کیا ھے کہ سسلمانوں کے 
| ابتدائی دینی تصورات اخلاق جس زمانے میں مرتب عو 
رہ تھے یونانی خیالات و تصائیف (جنھیں اسلام نے 


۱ خاصا عرصه بہلے شام وغیرہ کے عیسائیوں نے سریانی 


میں منتقل - کر لیا تھا) کے :سطالب متوازی طور پر 


سسلمانوں کے علمی حلقوں میں پھیل ارے تھے ۔ 
کے بیان کے سطابق بعض نے علم السلوک ' 





اس نفوذ کے باعث خود دینی ادب میں' بھی یونانی 

استدلال اور اس کے فلسقیانه نظریات (بشمول اخلاقیات) 
سرایت کرتے رے؛ چنانچہ اسلام کے اولیں عقل پسند 
معتزله اور اخوان الصفا وغیرہ کی کتابیں اور معنقدات 


ان سے گہرے طور پر متاثر نظر آنے یں (تفصیل 


کے لیے دیکھے 5:1۳۹ (٥ڑا‏ ۷۹( ایال ری؛ ض ہو یا 


۱ك) ۱ 

ڈانلڈٹسن نے یجی بن عدی کی کتاب کے بعد 
ابن مسکویە (م ۱ +مھ/.۱,۳ع) کی کتاب تہذیب 
الاحلاق کا ذکر کیا ھے اور بە قیاس کیا ے کہ 


ابن سسکوید نے اپنی کتاب بحبی بن عدی کی 


میں (نیز اسی کے انداز پر لکھی ھوئی محقق دوانی کى ١‏ ہریت متاثر رھ مخ یا 0+01٦‏ 
الا شراق فی تہذیب الاخلدی) 


عای ‏ کاو اور اس کی وجهہ.) 


مویہ اہ 
ثابت یہ کرنا چاعتے ہیں کہ سسلمانوں کا باضابطهہ 
علم اخلاق سراپا یونانی مآخذ پر سبنی ہے اور اس 
میں بھی اولیت کا سہرا ایک عیسائی عالم کے سر 
سے ۔ یہ نتیجه یقینا غیر منصفانہ ھے ۔ 

اس ے انکار نہیں کیا جا سکتا که یونانی 
علوم کا اثر مسلمانوں پر ھوا اور اس ے بھی انکار 
نہیں ھو سکتا کھ عربی ادبیات میں یہودیوں اور 
مسائیون نے امستوایہ ‏ خفہ لاہ لیکئ قابل غور امر 


3 


2 


۳ 


لا 
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علم (علم الاخلاق) 

جسے اکثر مستشرقین نظر انداز کر جاتے ہیں ؛ یدے 
و کر سیل سکع و کا اک اه ئن 
کے مصداق اخذ و استفادہ سے ککبھی احتراز نہیں 
کیاء تاھم انھوں نے مأخوذ یا مستعار مواد کو جس 
طرح اسلامی رنک دینے کی کامیاب 'دوششی ک (اور 
اکثر اوقات اس میں اسلامی [قرآنی] روح بھرنے کا 
جو اھتعام کیا) اسے معمولى واقعة نہیں سمجھا جا 
سکتا: چنانچهہ یه کتابیں یونائی اثر ہے متاثر ھونے 
کے باوجود یونانی نقل نہیں بلک ان پر 
نقش اسلامی تعلیمات اے۔ اصولا اخلاقیاتی ادب 
میں وہ سارا مواد بھی شامل ھونا چاے جو نب 
لنب ادب؛ 


حدیت؛ 


کی صورت میں یی بن عدی اور مسکویە ے پہلے 


مرتب ھوا اور ان دونوں کتابوں کے بعد بھی مرتب : 


یونانیت ہے متاثر تھیں اسلامی سانچے میں ڈھلتی 
گئیں اور علم اخلاق 
بھی ابھر آیا ۔ مال کے طور پر امام غزا ی“ کی کتابیں 


که آھته آھته وہ جیک مھا 


اخلاق بھی ھیں اور کتب دین بھی (بلکهھ کتب 


تصوف بھی)؛ اگرچھ یه بھی درست ہے که مسکویه 
کا خالص یونانی اسلوب بھی آ گے چلا ے (اور اس کا 
سب ے نمایاں نمائندہ نصیر الدین طوسی ے ى جس کی 
کتاب اخلاق ناصری مسکویه ھی کی شرح ے), لیکن 
غزا ی کے اسلوب کا بھی تتبع ھوتا رھا ۔ محقق دوانی 
نے اپنی کتاب اخلاق جلالی میں غزا ی اور طوسی 
کے اسالیب میں امتزاج پیدا کیا ھے ؛ چنانچھ انھوں 
نے اپنی کتاب کی فضا کو بڑی حد تک اسلامی ] 





۲۳۸ 





۳ 


التب سیرہ اور کنب تصوف ؛ 


کا ایک نیا اور مستقل اسلوب ؛ 





علم (علم الاخلاق) 


بنانے کی کوشش ک ے۔ وہ کتابیں جو اخلاق ناصری 


ا اور اخلاق جلالی کے اسلوب پر فارسی میں لکھی 


گئیں ان کی فہرست یہ ے :۔ 

۔اخلاق ھمایونیء جس کا ذکرفڈانلڈسن نے 
اپنی کتاب (ص ےے) میں کیا ھے۔ 

ہ۔ اخلاق محستیء از حسین بن علی واعظ 
کاشفی (م اھ / ما ْںع)ء؛ جو کلکتے سے 
٠٠ء‏ میں شائع ھوئی, 

ہ۔ اخلاق محتشمی؛ جس کا ذ کر ڈانلڈٹسن کی 
”لتاب (ص ےےم) میں موجود هھھ . 

م ۔ اخلاق روحی؛ از عطاللہ 
جس کا ذکر ڈانلڈسن 
(ص ےے۲٢).‏ 


رلقحی ) تہرا ن 


بجرمبھاے نے بھی کیا 


ہ۔اخلاق جہانگیری؛ از نور الدین محمد 
قاضی خاقانی (م ۱م, ۱,م)ء جس کا مخطوطه (عدد 
ے. ۲م) انڈیا آفس لائبریری میں موجود ہے . 

ے ۔ اخلاق ھاشمیء از خافی خان (م نواح 


ك۱ رھ؛ جس کا مخطوطه (عدد +وم) انڈیا آنس 
احیاء علوم الدین (عربی)؛ کیمیاے سعادت (فارسی)؛ ‏ 
َال الد اور نصیحة الملوک وغیرہ پیش ک | 
جا سکتی ھیں ۔ علم الاخلاق کا یه انداز امتزاجی 


لائبریری میں ہے . 

اگر مسکویهە کے انداز خاص کا لحاظ نہ رکھا 
جائے تو اخلاق (سلوک) اور عام آداب و فن اخلاق 
پر کتابوں کی اتنی تعداد موہود ہے کہ فہرست 
خاصی طویل هو سکتی سے ۔ یہاں امتزاجی اسلوب 
ہے تعلق رکھنے وا ی چند عربی کتابوں کے نام 
دیے جارعے ہیں ۔- ٠‏ 
المتفع (م ۱۲ : الدرۃ الد الیتیعقۂ 
م۔ الثعالبی (م و مء) : فواند القلاند؛ 
+۔الماوردی (م.ہمه) : الاحکام السلطانيه 
سیاست و تدبیر ملکی کے 


مال ان 


متعلق ے)۔ -٭ 
م ۔ الغزا ی (م٥ہ.ہ):‏ نصیحة الملوک؛ 


(۸۸۷۸٥۱۷۱٥٢. 


علب (م 'الاخلا) 


ہ ۔ الطرطوشی (م . +ءْ) سراع اج الملوک: : 
پ۔ابن طلحد(م ‏ آەہهاء > العقد الفرید؛ 
ے ۔المیمونی :التبر المسبوک (تصنیفء ‏ و ھ)؛ 
ہ- المؤید باللہ (م.ء ٠‏ ھا: تصفیة النفوس . 
ان کے علاوہ بھی کئی کتابیں ہیں ۔ جن 
کے لیے کتب خانوں کی مشرح فہرستوں کا مطالعہ 
کرنا چاہیے ۔ فارسی میں ناصر خسرو؛ سعدی؛ عطار 
اور اہن یمین کے علاوہ شعرا کی بڑی تعداد نے 
اخلاقیات کو موضوع بنایا - گلستانء بوستان اور 
پند نامغٌ عطار جیسی کتابیں بہت مشہور ھوئیں ۔ 
ان میں اخلاق دین اور تصوف یکجا ملتے هیں ۔ 
ان معنوں میں تصوف کی ھر کتاب (اور وہ کتابیں 
جنھیں ادب کہا جاتا ے فن اخلاق' سے متعلق ے۔ 
خالص دینی ک کتابوںء مثلا شاہ ول الہ دبلری کی 
حجة الہ البالغفه میں اخلاق اور تہذیب النفی کے 
مباحث موجوڈ ہیں شاہ صاحب کی اس کتاب میں 
غزا ی اور ابن مسکویە دونوں کے اثرات ملتے ہیں۔ 
ڈانلڈسن نے دور جدید کی بعض اخلاقی کتابوں 
کا بھی تذکرہ کیا ہے؛ لیکن حق یہ.ے که 
دور جدید میں غحزا ی کے اسلوب اور موجودہ سائنٹفک 
طریق بحث کے دربیاتی فاصلے زیادہ هو گۓے هیں ۔ 
اب یه مسائل فلسقے کی باضابطه شاخ :نظ اور 
نفسیات کی کتابوں میں بیان ھوتے یں اور ان مین 
علم السیاست اور تدیبر منزل کی بحثیں کم ہے کم 
آتی ہیں ۔ سیاست اور تدبیر ے متعلق ادب اب 
مستقل فنون ھیں ۔ جدید دور میں دور قدیم کے 
معتاز علماے اخلاق کے نظریات پر مستقل تشریحی 
کتابیں بھی لکھی جا رھی ہیںء مثلا زی مبارک 
کی کتاب الاخلاق عندالغزالی ۔ پروفیسر ایم ایم شریف 
کی مرتبہ کتاب بزط(م 5ہ || با ججرنا ۷:۱ ۱۸/۷ 01:19۲ ھ۶ 
میں بھی اس موضوع پر خاصا مواد مل جاتا ے ۔ دور 
حاضر میں حکیم مشرق اقبال نے اپنے فلسفۂ خودی کی 


: 
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علم (علم الاخلاق) 


روشنی میں ایک نئی اخلاقیات ہے میں روشٹاس ‏ 
کرایا سے ۔ انھوں نے سروری و خدمتگری کا ایک 
نیا تصور پیش کیا ھے اورفقر غیو رکو اس کی سیرت 
قرار دیا ے۔ 

جیسا کہ پہلے بیان ھوا ے تصوف کو 
اخلاق النف سکہا گیا ے؟ لہذا صوفیوں کے اخلاقی 
ضابطے جدا هیں؛ جن کی جزئیات قدیم ترین کتابوں 
میں موجود ہیں ۔ ۔ ابو نصر سراج کی کتاب آآ اللم: 
قشیری کا رسالة القشریه الکلاباذی کی کتاب التعرف التعرف 
اور المکی کی قوت القلوب عربی میں اور الاصبہانی 
کی حلية حلیة الاولیاء اور الہجویری یىی کشف المحجوب 
فارسی میں معروف ہیں۔ ان میں اخلاق النفس کی٠‏ 
تفصیلات موجود ہیں اور ان کے بعد کی کتابوں 
میں بھی ان کی پیروی ہوئی ے . 

آخر میں ضروری معلوم ہوتا ہے کہ اس 
غلط خیال کا کچھ تجزیە کیا جائے جس کا مرکزی 
نکتہ یہ ے کہ مسلمانوں کا علم الاخلاق یونانی 
اخلاقیات کی نقل ہے ۔ 

اس میں شبہه نہیں که سلمانوں کے 
علم الاملاق پر ارسطو اور زیادہ تر افلاطون کے 
خیالات کا اثر ہے؛ لیکن یہ کہنا صحیح نہیں کہ 
اس علم الاخلاق میں سراپا یونانیت کی روح رجی 
بسی ھوئی ہے . 

سب سے پہلے یه امر قابل غور ے کہ یونانی 
علم الاخلاق اپنی بنیادوں ھی میں اسلامی تصورات 
زند کی سے مختلف تھا ۔ یونانی فلسفیوں کے ایک 
بڑے حمے کی راے یه تھی کہ اگر عدالت ھی 
اخلاق کی قدراول ے تو یہ اس لے ناقابل عمل ہے 
کہ یہ قانون فطرت کے خلاف سے ۔ فطرت انسانی کا 
تقاضاۓے کە هرفرد اپنی ھی راحت کے لیے کوشان هھو۔ 
پس عدالت کا معیار کون قائم کرے گا ؟ مشاعدے 
میں تو یہی آیا ہے که عدالت کی قدر صرف طاقتتوروں 


0+012 


000 اقتطا 
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دمیں ضز ےن 


علم (علم الاخلاق) ٭ ےم علم (علم الاخلاق) 
کے حق میں استعمال ھوتی ے؟ لہٰذا عدل کے اجتماعی ' سمجھا جاتا تھا ۔ اس کے علاوہ یونانی اخلاق میں 
قوانین بن ھی نہیں سکتے ۔ عدالت کا معیار حکما کا ِ ھمساے سے محبت یا جود و سخا (فیاضی) ایک 
قائم کردہ معیار ےء عوام اس ہے بہرہ ور نہیں غبر اھم قدر تھی ۔ اجتماعی فائدے کا تصور کسی 
هو سکتے ۔ زیادہ نے زیادہ تدرببر یہ هو سکتی ھے , بلندتر مذھبی معنی پر نہیں بلک سیاسی مصالح 
کے عقل اس کا فیصله کرےےء مگر عقل ود , کے اصول پر قائم تھا (ئمءمروںء؛ ص م۰.م)۔ 
مصلح تکوش اور حود غرض واقع عوثی ے (دیکھے ' نفسیاتی طور پر یونانی اس بات کو سمجھ ھی. 
× سدہ العامصہ .۸ : اما اەء۔نای ۸ : دءلااظ ۱ نہ سکتے تھے کە کوئی شخص کسی دوسرے فرد 
ہمزرصہ؛ ۔ دوری ص ری بعد)۔ ا کے لیے اپنی جان کو خطارے میں کیوں ڈالے کا ۔-‫ 
یونانی تصور اخلاق میں انسان کر بالطبع أ سقراط اور اس کے رفقا نے انسان کی اس خود غرضی 
شریر تسلیم کیا ے؛ لیکن اسلامی تصورات میں انسان کو بنیاد بنا کر عدالت کا قانون وضع کیاء لیکن 
بالطبع سلامت روی کا میلان رکھتا ے؛ جسے فجور ' اس کے لے علق و ستلعت کر مباز جاپا کت 
و تقوی دونوں کا شعور دے دیا گیا ے؟ لہذَاثيّت خود ناتمام ے۔ اسلام اس کے برعکس عدل اور تقوی 
سے شریر بھی خر ھوسکتا ےہ ۔ اس کے علاوہ ؛ دونوں کو قدر اول قرار دیتا ے اور رفغاے اہی 
عدل قرآن کے نزدیک قدر اول ے اور یه وہ | کو اس کی غایت قرار دیتا ھے ۔ یونانیوں کے نزدیک ۔ 
نصب العین ھے جس کے لیے انسانی طبیعت کی تربیت , معاشرتی بہبود ریاست (0افا5) کے تابع تھی جس 
کی جا سکتی ےہ . ۱ میں آزادی و اختیار کا پہلو غائب هو جاتاے؟ 
اس کے علاوہ اسلامی اخلاق عدل کے ساتھ ٠‏ لہذا فرد کی دنیا تنگ اور تاریک تھی ۔ بلا شبہه 
احسانء ایثارء صله رحمی اور دوسرے انسانوں کی خاظر افلاطون کے نزدیک انساتی عقل ھمیشهہ خیر کا تقاضا 
ضبط نفس کی اقدارمیں بھی یقین رکھتا ے؛ مگر ایثار کرتی ہے اور اس کی راے میں سب عقل مند لوگ۔ 
یونانیوں کے نزدیک غیر عقلی امل ہے (باوروںء : یکساں طور سے خیر ھوں گے؛ لیکن اس کی نظر 
ص ۰,م) اور عقلی هو بھی تو عبث ے کیونکہ | میں بھی اقتدار یا تو حکما کے لیے مخصوص سے یا 
افلاطون اپنی ”'جمہوریہ“ میں عقل کو انسان | چند تربیت یافته افراد کے لیےء یعنی غلاموں کے 
کی خود غرضی کا پاسدار بتاتا ے (کتاب مذکور؛ | لیے اور عوام کے لیے اس میں کوئی مقام نہیں ۔ 
صا ). أ ارسطو نے عقل پر بہت زور دیاء لیکن یہ بھی 
یونانی تصور اخلاق اپنے شہری اور غیر شہری: کہا کہ عقل کی ہمہ گیر فرںانروائی سے ضرفرگ . 
یونانی اور غیر یونانی میں امتیاز کرتا ے؛ مگر اسلام | نہیں کھ باعغاین سے اس لے کہ جذبات و 
کا تصور اخلاق اس طرح کا امتیاز روا نہیں رکھتا۔ | احساسات اپنی مستقل حیثیت رکھے یں اور ان کی. 
بلاشبہہ سقراط اور اس کے ساتھی فضائل اخلاق | مناسب تربیت کے بغیر عقل کے بے اثر ہو جانے کا 
کے شدت ہے قائل تھے اور اخلاق کو ایک متوازن | خدشہ ہے ۔ پھر یہ بھی ے کہ یونانی تصور میں 
معاشرے کے لیے ضروری سمجھتے تھے؛ لیکن اس کا | اخلاقی قوائین انسان کے بنائے ھوے ھوتے ھیں+“ 
معیاروہ عقل ھی کو سمجھتے تھے جس کے بارے | جو تغیر پذیرہ ناقابل اعتماد اور خود غرضانہ ھوتے. 
میں کہا جا چکا ے کہ اس کا فیصلہ بھی مشکوک || هیں ۔ اس کے برعکس اسلام قانون الٰہی کو منہاج 








(۸۷۸۱۷۱۵٢. 


علم (علم الاخلاق) ' 


جھٹلایا نہیں جا سکتا ۔ 

ڈانلڈسن نے (اور قدرے ڈی ۔ ہی ۔ میکڈائلڈ 
8.۸۵4 ۔<ا نے بھی اپنی کتاب وم1 زاب 76 
جھا:ا ہا ء/] ۷۱ہ 4٤:۱0۶۸۷‏ مں) کسی عقلیل تجزیے اور 
تاربخي مطالعے کے بغیر ھی مسلم اخلاقیات کو یہ 
کہ کر ناقی قرار دے دیا کہ اس میں عورتوں اؤر 


غلاموں کا درجہ کمٹر ھے؛ مگرحق یہ ے یه دونوں۔ 


باتیں غلط ہیں۔ اسلام کے مدنظر فطرت کے قوانین اور 
مساوات کی عملی روح تھی؛ مغرب کے ظواہر نە تھےء 
جن میں نمائشی مساوات کے پردے میں صنف خواتین 
کے ساتھ بڑی غیر عقلی عدم مساوات موجود ے اور 
عوام کی شاعنشاھی کا سراغ مساوات تو یونانی 
اور رومن تہذیب میں مل ھی نہیں سکتا, 

ڈانللسن (اور میکڈائڈ) نے اسلامی 
کو عیسوی اخلاقیات ے متائر قرار دیا ے ۔ اس 
میں شبہە نہیں که الہامی مذہب ہونے کے لحاظ ے 


بعض اسلامی اخلاقی رویے عیسوی اخلاقی رویسوں کے ٭ 


قریب هیںء؛ مثلا کروھی نقطہ نظر کے بجاے کل 
انسانیت کا نقطه نظر؛ۂ لیکن عیسوی نقطہۂ نظر 
رہبانیت پر قائم ھے اور زندگی کے عملىی معاملات 
میں غیر تسلىی بخش ے ۔ اسلام کا اخلاھفی 
انقطة نظر؛ عدل پرقائم ے؛ یعنی اس میں بدی اور 
طاقت کے سامنے مرعوب ھونے کا اصول موجود نہیں 
بلکه قسط اور تقوی مدار عمل ے. 

یورپ کے جدید ترین اخلاقی فلسفے مادیت 
پر تائم ہیں ۔ ان سیں مفیدیت زومزانا0) اور 
نتائجیت (صەنادتدید۶۲) کے نظریے کا خلبہ ے ۔ 
اسلامی اخلاقیات کی روح خود غرضی کے ھر شائے 
سے پاک نے اور ایثار اس کی بنیاد ے ۔ اسلام میں 
چونکہ هر اچھا عمل عبادت ہےء اس لیۓ ھر اخلاقی 
عمل بھی ایک عبادت ہے؛ جس نے روحانی حظ 


کے یں ہہ شا 
1 2 . 


زھیں 


اول اور منبع مانتا ے؛ جو مستقل ہدے اور اے ۱ حاصل ضوتااعے 


اخلاقیات ۔ 


عنم (علم الاخلاق) 


اورنیکی پھیلتی ے؛ چنانچهە مادی 
شوعیت کی راحت اس کا مطمح نظر نہیں بلکهہ 
شوائب ماڈیہ سے پاک وعصاف هو کر رداے اہی 
ا حول ائن :کی غایت هے؛ خواہ اس میں ذاتی 
مادی نفع اور ذاتی جسمانی راحت میں خلل واع 
ھوتا هو۔ ان مطالب کے لے فلسنی ڈیوی ومن اور 
سجوک 5:40۷ وغیرہ کی کتابوں سے استفادہ کیا 
جا سکتا ے ۔ اسلام میں انسان بالطبع شریر نہیں 
جیسا کەه بعض نفسیاتی سلک اور حیاتیاتی تصورات 
ثابت کرتے ھیں؛ اسی لیے اسلامی اخلاقی روبے 

حر معەتدل نفسی رجحانات کو تسلیم کرتے ھوے 
سلامت نس کو انسان کی بنیادی فطرت خیال کرتے 
ھیں۔ بہر حال اسلام کی اخلاقیات دین کا حصہ ھیں۔ 
اور اپنی نوعیت میں منفرد عیں. 

مآخجذ ز_مقالة اخلاق کے مآخذہ نیز قرآنَ مجید اور 





کتب حدیث (جن میں یه بحٹ ادب کے تحت بھی ے) 


ادر کتب تفسیں بذیل آیة ولک لَعَلی كَلَقٍ عَنیْم 
(ہہ [القلم] م) کے علاوہ دیکھے : ( () ابن سکویە : 
تہذیب الاخلاق؛ مصرہ .ھ٥‏ (م) الفارابی : آراء ال 
المدینة الفاضلقء باب ؛ (م) الغزالی : 
احیاء علوم الذین (کتاب آداب المعیثۃ و 
اخلاق النہوة)ء مصر رم ظ۵ ہ+بورعا :ہرم 
(م) اہن سینا : دانشنامة علائی 


متا ے۳ 


(بحث تحقیق در 
بارۂ سعادت و لیک بختی, تتمیم بحث سعادت حقیقی)ء 
تہران ۱۱۰ھ؛ (م) التھانوی : کشاف اصطلاحات 
الفنونء ج و؛ مقدمه راجی بە علم؛ (ہ) شبلی نعمانی و 
سد لان سیر الٹی بار چہارم؛ اعظم گڑھ ۹4۹ھء 
ہم (بذیل اخلاق) ٠‏ 0۵۵14 0ء۸0۸ 8 .ط : 
اتا ہٴ :لإاط ۱۱ہ ء۔ضصہ(؛:4 عدماوااءظ ۷ را7؛! (ے)۔ 
ذومنٰاف8۵[]ا : نام ملاظ 4ہ لات إہ ہا ووها رتا ؛ 
0٥٦08٥۵00 )۸(‏ : عەللاظ ملا م/ط ئن دءنضری ء لنڈن 


۲ کہ تا 


۰+۳ ۹(:۶۱) محمد اتبال:وماوا|ہ۷ آرہ ہ1۳۷:۱:۸۵ب7ث:نہ 
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000" ح لت 
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علم (علم الاخلاق) ۱ ۱ ۰'۴۴۳" 


۔وررو!ت([ ہا 1:ج71:014 ؛(,) ئءمصوہ لاە٥حارصیت‏ :۸ : 
ررمزٴ ء۵١۱۳( ۳۷۶۷۰۷٢٢‏ :مو مطبوعة ریا۔تہاے 
متحدہ امریکھ؛ ر ہیں٤‏ (ں) زک مبازف: الاخلاق 
عندالغزا ی (اردو ترجمه از نور الحسن خاں :غزا ی کا تصور 
اخلاقء لادور ہ٠‏ ۱۰(')۶۱۰) اائەطة .4.76( :۵ ۸۸:68 
برراومجمائ(ط ؛صسٰای:۸4 ٥٥‏ یسل عبدالّہ نے لکھا). 

[اداں] 
9 علم اون ٠‏ مسلمانوں کے یہاں علم النفس 
ایک امم افظ 
جے آج کل سائیکالوجی ۷چ٥‏ ا 8۷ط (نفسیات) کہا 
جاتا ے اور جس کے بڑے بڑے علمبردار فرائڈ )۶٢۱۵‏ 
ایڈلر :۸90(6 ینگ ]10ء واٹسن وہ۷ اور میکڈوگل 


1اموںہم۸۸ وغضشرہ ھیں ۔ اسلامی اصطلاح میں 


اس ے مراد روح بھی ا اور نفس حیوانی کے 
محرکات و مظاھر بھی ۔ بہرحال قرآن مجید میں 
س وہ روح کے بھی ھیں اور پیام لانے 
والے فرشتے کے بھی ۔ جمع کی ضورت میں اکثر ذات 
اور شخصیت مراد ے؛ کس شخصیت داخلی ۔ 
چھے آیات میں اس کی نسبت خدا کی ذات ک 
طرف ہے ۔ قدیم عربی شاعری میں نفس [رك بآں] 
بمعنی ذات یا شخص تھا اور روح بمعنی سانس یا ھوا۔ 
مابعد قرآن کے ادب میں نفس اور روح بالەموم سرادف 
ہیں اور دونوں کا اطلاق روح؛ ہلائک اور جنات پر 
کیا گیا ے ۔ نفس کی جمع انفس اور ننوس آئی ے ۔ 
بعض موقعوں پر قلب بمعنی روح بھی مفہوم میں 
شامل ہو جاتا ھہ ۔ ان بحثوں کے لے رك به نفس؛ 
جس کا نہایت مختصر خلاصه یہاں پیش کیا جا رھا 
ھے تاکە اصل موضوع کی تمہید بن سکے . 

ننس کی تین انواع یا تین خصاثص بیان هوے 
ہیں : () نفس اّارہ (م) نفس لوامہ اور (م) 
نفس مطعثلہ؛ لیکن ۔جیسا کہ ابن قیم؟ نے لکھا ےہ 


ےہ اس ے مراد صرف وہ علم نہیں 





علم (علم النف) 
روحء سو قرآن مجید میں اس کے متعدد استعمال آئے 
ہیں ء بمعنی روح (نفس)؛ علمء جان؛ پیغامء نو 


هدایتء دانائی: فرشته , 


- 


تاج العروس میں نفس کے لیے کٹی معنی بیان 
ھوے ہیں : خونء جسدہ نظر بد حضور؛ مخصوص 
حقیقتء ذاتء تکبر؛ خود افزائیء ارادہ نفرت 
کوئی غالب خواعش وغیرہ (اور یہ آخری معنی 
قابل غور ھیں) . 

کتب لفت کی بحثوں ے پتا چلتا عے کهہ 
انسان کے دو نفس هیں: ایک حیاتی اور دوسرا ممیزہ ۔ 
نفس بمعنی ذھن (٥م:۸4)‏ کے اور روح بمعنی 
حیات بھی ھے . 

صوفيه کے نزدیک نفس مقام ے ذمائم کا اور 
حکما کے نزدیک ''اٹھا استکمالّ او لجس طبیعي آ ی“ء 
یعنی آلاتی فطری جسم کا ابتدائی حصولٴ کمال 
(ابن رشد : کتاب النفس؛ مطبوعة حیدرآباد دکن؛ 
ص .م؛ نیز دیکھے ابن باج : کتاب النفس؛ 
اندہا ء۸۸۸۵۰( .ط ۔ط : رمانا سط ؛اہامک ۷ہ ۴۲1۸۸ ء:ا1). 

ئفس کی حقیقت کچھ بھی هو عمارے موجودہ 
مقالے کا موضوع مسلمانوں کا علم النفس ےہ ۔ اس 
کے دو حصے کے جا سکتے ہیں : (الف) وہ تصورات 
جو قرآنَ مجید؛ حدیث اور حکمت و تصوف کی کتابوں 
میں قلب اور نفس (و روح) کے موضوع پر ملتے ھیں؟ٴ 
(ب) وہ اشارات و مباحث جو مسلم حکما اور عرفا ک 
کتابوں میں نفسیات کے موجودہ باضابله علم کے 
انکشافات کے قریب یا ان سے ممائل ہیں۔ نفس ائسانی 
کے بارے میں مؤخر الذکر کی حیثیت تجربی ثه سپہی؛ 
تام غور و فکر کے بدا حَدۂ انکغافات ئ خیقت 
انھیں ضرور حاصل سے - ان میں سے بعض حقیقتوں 
کو آج کی سائنس (نفسیات) بھی تسلیم کرتی هے؛ 


یه تین الگ الگ نفوس نہیں ایک ھی نفس ہے | يا کم از کم انھیں رد نہیں کرتی؟ لہذا علم 





(۸۷۸۱۷۱۵٢. 


علم (علم إلتغس) ۳“ علم (علم النضی) 


نفسیات کی تاریخ میں انھیں اییک دور کے خیالات || کہ یہ ئے جو کچھ بھی ہے خالصة جسم کے اندر 
سمجھا جا سکنا عے ۔ || ھے ۔ خواہ قوا کک صورت میں ء خواہ عضلات و اعصاب 

از بسکە نفسیات اپنے موجودہ مرحلهُ ترقی میں میں یا پھر لا شعور میں ۔ بہر حال یه جسم کے اندر 
بھی سائنس کی یقینی شاخوں جیسی باضابطهہ سائنس ھی ہے ۔ اس کے کچھ وظائف ہیںء کچھ محرکات 
نہیں سمجھی جاتیء اس لے بالکل قدرتی امر ے کەہ ۱ ھیں۔ سی 6ا جم پر کیا اثر هوتا سے اور جسم کا 
قدیم ادبیات اہلامی میں جو نفسیاتی معلومات ملتی نفس پر کیا اثر ہوتا ے؟ انسان کی حرکات و سکنات 
یں انھیں بھی قطعی ننائنضسی حیثیت حاصل نہیں البته | کے پیچھے کیا کیا (شعوری یا غیر شعوری) 
سشاھداتی حوالے کے طور پر ان سے استفادہ کیا | قوتیں ہیں (جن کا ہمیں علم ے یا جن کا میں علم 
جا سکتا ہے ۔ بہرحال یه مائنا پڑے کا کە نفس | نہیں)ء جو مختلف اعمال و افعال کے صدور کا باعث 
انسانی اور انسانی اعمال و افعال کے محرکات داخلی ھوتی ہیں ۔ انسان کی کجروی یا غیر معتدل حرکات 
کے بارے میں سسلمان حکما و صوفیه کا مشاعدہ وسکنات بھی ذھن کے اندرونیٰ عمل پا فساد عمل کا 
وسیع بھی تھا اور گہرا بھی جس کے شواہد ان کی | نتیجہ ھوتی ہیں ۔ بنابرین اے انسانی حرکات و 
کتابوں میں بڑی کثرت ہے ملتے ہیں اور صوفیه | سکنات کا علم بھی کہا جاتا هے؛ جئے منظم طور 
کو تو ایک لحاظ ے نفس انسانی کے معالج کا درجھ | پر ھون ما 5۹ء8 (کرداریت) کہتے عیں . 


بھی حاصل تھا؛؟ چٹانچە یه کہنا بھی غلط نہ هو کا بہر حال نفس ان سب کا منبع ھے ۔ نفس کے 
کےه طب روحانی (زم٥:‏ ط٥‏ اء۶۱(۷) میں مسلم صوفيه ان اعمال کو سمجھنا اور ان کی روشنی میں انسانی 
کو اولون کا مقام حاصل ےے کردار کی تہذیب و ترتیب نفسیات کی غرض و غایت 


یه بحثیں کتب اخلاق میں بھی موجود ہیں؛ | ہے ۔ اب اس علم کو زندگی کے ھر شعبے میں 
جن میں تہذیب نفوسں اور نفس کی بیماریوں کے | معد و معاون سمجھا جاتا ہے اور اس کے حوالے 
علاج کا ذکر ےے ۔اگر آج کوئی مستعد اور محنتی | ہے اس کی متعدد شاخیں ہیں ء اس کے اہم موضوعات 
محقق اس سارے ادب پرنظرڈال کر جدید | یه ہیں: ۔ نفس کی حقیقت؛ م ۔ نفس کے قوٰی اور اس 
اصطلاحات علمی کے ذریعے اسلامی علم نفسیات ک | کے خواص و وظائف؛ م ۔ شعور و لا شعور بطور منبع 
روداد مسرتب کرنا چاے تو ایک معقول کتاب تحریک؛ م ۔ نفس کا اثر ٥0۶‏ ۷و اھ پر ے ۔ تجزیهة 
نفمیات مرتب ہو سکتی ے ۔اس قسم کی ایک نفس یا تحلیل ننسی؟ ہ ۔ اطلاقی نفسیات: جس کا 
نو و ےو عبدالحکیم عثمان نے ' تع معاشرت اور زندگی کے اہم شعبوں سے تے اور 
کی ھا جس کی کتاب کا نام ے الدراسات الفضي٭ ٠‏ ان میں ے ایک اہم شعبہ تعلیم و تعلم بھی ے 
عند المسلمین (عابدین ۳رمع | مہو ٌد)؟ | (ہزید معلوبات کے لے دیکھے عثمان عبدالکریم : 
نز دیکھیے محمد اجمل .9 رمزاء 1٥٢٤8٥0‏ ۸ھ ً الدراسات النفليه عندالمسلمیز ؛ نیز دیکھیے اسی 
۱۱ء طامطاء(د۱۸ حصالں ۸۸ درجلہ |٘ٗ را ریگ گورنمنٹ ۱ یت میں بذدیل التعلیم والتعلم ۔ 
کالج ج لاھوں جولائی ہےو رع یه تسلیم شده عے کے یورپ میں بھی 
نفسیات جدید میں نفس کو کونی پر اسرار علم النفس بد حیثیت سائنس ایک نیا علم ے ؛ لہذا 
کے ثابت کرے کے بجاے اس پر زور دیا جانا ےہ سسلم ادبیات میں اس کو بہ حیثیت سائنس ثابت 
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علم (علم النفس) 


ۓؾٔ''+) 


علم (علم :النقی) . 


سسسد۔۔کأوچعڑُُٔژسچپسپسڈچًَھسڈ[ سم 2-ےس --۔--س تس تجحأوکھھصصست-سد-ص-ص.صت-ت-ت-.-.سے.-ط×ک×طادص--..-حط-×ت.ستتتتتت 2ك ۶مممصہ6م6]لمہآ(جأأآج[مس٭دابیپ٭ھہت- 


کرنا صحیح ہے ئه ھمارا مقصود مے ۔ ہایں عمه ا 
اس علم کے مسائل و موضوعات بہ حیثیت حکمت ھ | 
معرفت مشاھداتی؛ ٹیم تجربی یا محض ظنی و 
تخمینی شکل میں مسلم ادبیات میں بکثرت موجود . 
ہیں ء جن میں ہے بعض آج کل تجربی علم نفسیات کا 
حصه بن سکنے ھیں؛ اگرچە یە علم ابھی ٹک خود بھی 
مکمل طور پر سائنس ہوئے تا دعوٰی نریں کر سکتا. 

نفسیات کے موضوعات ومسائل؛ جو سسلم 


ادبیات کے مختلف شعبوں میں زیر بعحت انے ھیں ؛ وہ 
کم و بش یہ ہیں :()م) تصوف اور حکمت کی 
کتابوں میں روح (نفس برتر) کی بحث؛ عقول و نفوسں 


اور علم ارواح بعد الموت: (م) نفس حیوانی (نفس , 


حیاتی و جسمانی) کی بحث؛ نفس کے وی (بعنی 
علم الافعال الاعضا٭ (نع٥اہاہ(اع)‏ ک روشنی میں 
ذھن کے اجزاء اعضا و قوٰی): (م) باطن کے خواص یق 
بحث اور رؤیا کی حنیتت: (م) شعور برتر (الہام؛ 
کرامت: نبوت) کی بحث؛! (م) جہذب و جنون کی بحث؛ 
(ہ) صوفيهہ کے کشف و کرامات و شطحیات؛ (ے) 
محض ظنیات و قیاسیات: مثلاا علم اسرار الحروف: (ہ) 
علم قیافه اور علم فراست الید زوا :ندادع)؟ (و) 
طلسمات و نیرنجات (ان میں سے ے؛ ہ؛ اور و 


اور بعض بعض صورتوں میں سوال و جواب کے 
ذریعے تحلیل نفسیء حرکات و سکنات کے ذریے 
احوال نفسی کی دریافت ۔ مزید براں حُود قرآن مجید 
اتر اقاديث اج ھی اقاق کی ای عاتات 
اور محرکات کا اچھا خاصا رساله مرتب ھوسکتا ھ 
اور تصوف کی کتب اخلاق اور عام کتب اخلاق 


میں بھی اس علم کہ (جس حد تک اس زمانے میں 


بگع تھا کرآمد و انازات لے سن 

اس کا مواد سب ے زیادہ صوفيه کے یہاں۔ 
دستیاب ھوتا ے؛ جہاں حود کے حوالے ہے انسان 
"کوسمجھۓے اوراے معاشری سطح پر بہتز انان بنانے 
کے لیے ایک ضابطه تربیت بھی دیا گیا ے ۔ صوفیوں 
کی معرفت يە ے که تمام محرکات افعال کا سر چشمهہ 
خود شعورے ۔ جب کبھی اس شعور میں ہے اعتدا ل 
آتی ے؛ فرد ود کو وہ کچھ سمجھنے لگتا 
عے جو ود نہیں یا جو عے اس ہے زیادہ بننے یق 


۱ خواہشں کرنے لگتا تھے اور اس اتصال یا 


انیات میں ہے ہیں۔ ان میں علم ہے زیادہ قیاس کام ‏ 


کرتا ےء للہذا انھیں علم النفس کے موضوعات میں 
باقاعدہ طور ہے شامل نہیں کیا جا سکتا). 

اسی طرح مختلف لتابوں میں جنس سے متعلق 
حصائص نفسی؛ اقوام و سلل اور عوامء کی نفسیات: 
بچوں کی نفسیاتء مختلف پیشه وروں کے خصائص 
لبعی؟ اس کے علاوہ ترغیبات ز: 


کہ طریقے؛ جنسی جبلتوں کا کردار پر اثر اور ان میں 
اعتدال پیدا کرنے کی تدابیر تعلیم و تعلم میں 
علم النقفس نا استعمال. طبیبوں اور معالجؤں کے 
نجربات اور علاج کے طریقوں میں ان ہے استفادہ 


و ا ا یی ای 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


اتحاد کو بھول جاتا عے جواے رب کے ساتھ حاصل 
عے؛ ان حالات میں اس کے افعال و اعمال بےتوازن 
ہو جاتے ہیں ۔ مقصد يہ ھے کے صوفیوں کے 
یہاں خود کا تصور یا تجربە ھی ان کے علم إلنفس 
کا اصل الاصول ے ۔ با وقار اور ذہے دار خودی 


ا سے لے کر نفی خودی تک ان کے یہاں سب کچھ 
ے اور ان مقامات میں صوفیوں کے نتائج ایک 


خاص حد تک جدید ماھرین نفسیات سے دور اور 
وجودیوں (فاذزا013٤]:5×1)‏ کے نتا اچ کے قدرے قریب 
هو جاتے ہیں . " 


٠ 


قرآن مجید اور احادیث : نفس انسائی سے 


. متعلق آشارے قرآن مجید میں بکثرت ہیں ۔ قرآن نجید 





بھی ے ۔خدا دلوں کے بھید جانتا ے ۔ وه ضرور 


علم (علم العٔس) 
نفس انسانی ہے بھی با خبر ے؟ انسان کی نا شکری کی آٴ 
فطرت کو جانتا عے؟ تکلیف آنے پر اس کا اضطراب اور 
تکلیف ٹل جانے پر طوطا چشم هو جانے ک عادت بھی 
اس کے علم میں ےے؟ وہ ظن وہم؛ شک: وسوسەہ؛ حسد 
خود غرضی؛ کین پروری؛ خونریزی کے میلان: انکار 
و اباء غرض فطرت انسانی اور قلب انسانی کی هر اچھی 
بری خصلت ہے با خہر ےہ ۔ اسی طرح اقوام کی اجتماعی 
خصلتوں کا بھی اسے علم ھے ۔ اس لحاظ ہے قرآنْ مجید 
کو نفس انسانی کی عظیم رہنما و ترجمان کتاب 
کە دیا جائے تو بے جا نه ہو کا۔ پھر بھی جدید 
سائنسی اصطلاح میں اسے کوئی نفسیات کی کتاب 
کہے تو درست نہ ہو کا اس لیے کہ جدید نفسیات 
کا مرکزی نکتہ یہ ہے کہ انسانی فطرت شر پر 
قالم ہے اور قرآن مجید فطرت انسانی کو فطرت اللہ 
پر مبنی قرار دیتا ے . 
بایں عمهہ قرآن مجید کے جمله احکام میں 
رواں شنا ای اور تن نفس کی حکمتیں نظر آتی ھیں 
اور نفس انسانی کے امراض و سہلکات اور ان کے 
علاج کی روحانی صورتیں موجود عیں ۔ اس میں 
کی کی سے سن مات وا ری سی 
سب اس امر کی تائید کرتے ہیں کہ جنس زندگی میں 
ایک زبردست کارفرما معامله ہے ۔ اسی لے قرآن مجید 
نے اور آنحضرت صلی القہ عليه و آله وسلم نے اح ک 
اھمیت پر پر زدر دیا (النا من سنتی و من رغب عن 
سنتی فلس متی) - قرآن مچید میں انبیا کے خوابوں 
(رڈیا) کے تذکرے اور ان کی تعبیریں ھیںء ال 
کشف و کرامات کی پیش کوئیاں ھیں اور انسانوں 
کے خارجی خصائل (غرور اور تکبر ) اوران کے گہرے 
اسباب (خوف؛ حزن زبونی نفس) وغیرہ پر بھی روشنی ' 
پڑتی و ے - نفس کی الجھنوں کو دو رکرنے کی ھدایات ء 
صراط المستقیم پر رہنے اور اطمینان نفس اور سکیتة | 
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بصت 


٦‏ و 


علم (علم النفی ) 
إّ اور کاسل سرور و سکون حاصل کرنے کے راستے 
ا اور قلبی ریاضتیں (ذ کر اللہ اور ترتیل قرآنْ اور اپنے 
نفس کے اندر مشاعد, محاسبه اور مراقبه بلک آیات 
ربانی پر غور اور ملل سابقه کے افراد کی نافرمانیوں 
اور نتیجة ان پر عذاب الیم سے عبرت)ء یہ سب 
باتی قرآن مجید میں ھی ۔ 

اسی طرح احادیٹ میں وافر ذخیرۂ معلومات 
موجود ‏ ے . ۱ 
اس موضوع: شف تر اب تک 
نہیں ھوا ۔ اس سلسلے میں خواجه عبدالرشید کی 
اردو ہیں ایک مختصر سی کتاب معارفق- النفس 
(مطبوعةۂ کراجی) ایک عمدہ کوشش سے ؛ جس 
میں يہ واضح کیا گیا ہے کہ سلمائوں کے 
علم النفس پر جدید معلومات علمی کی روشنی میں 
آگ یکرلی آب کرو خائی تو سے راد مد 
بلکہ بنیادی اصول و قواعد قرآن مجید ھی ہے اخذ 
کیے جا سکتے ہیں جو بعد کے علم النفس اسلامی 
سے یوں ممتاز میں کە یہ یوناتی اور دیگر عجبی 
اثرات سے بالکل پاک اور براہ راست نفس کات 
معرفت کا قطعی والہامی سرچشمہ ہیں ۔ خواجيه 
عبدالرشید نے یہ بھی لکھا ہے کھ جدید مغرنی 
نفسیات جس علم کی ابتدا ےء تصوف (معرفت رب 
بذریعة معرفت نفس) اس کی انتہا ے . 

قرآن مجید اور احادیث ے علم النفس کے جو 
اشارے اور اصول مرتب ہوتے ہیں ان کے لے 
دیکھیے عبدالکریم عثمان : الدراسات النفسيه 
عندالمسلمین؛ جس کا حواله پہلے آ چکا ہے ۔ 
بایں عمہ یه واضح رے که قرآن مجید اور احادیث 
کو حدید اصطلاح کے علم نفسیات کی حیثیت دینی 
مناسب نہیں کیونکہ اس ہے شدید غلط فہمی پیدا 
ھونے کا اندیشهہ ے . 

اب اس بحث کو مختصر کر کے علم النٹی 


لا 
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000 طط 


علم (علم النضی ) 
کے اس تصوری تفصیل لائی جا رھی ے جو مسلم ۱ 
حکما: اور صوفيه کی کتابوں میں متا عے۔اس کے دو 


حصے ھوں کے : (م) ماہیت نفس اور(م) احوال و 
افعال نفس یا عجائبات نفس. 


حکما کا علم النفس : حکماے اسلام نے نفس 

(نفس ناطتهء روح) کا تصور زیادہ تر ارسطو کے ذیالات پر 
استوار کیا ے اور کہیں کہیں ان خبالات کو صوفيه 
کے تصورات سے مطابقت دینے کی کوششض کیے؛ لیکن 
ان کا تعلق ماعیت نفس سے زیادہ اور افعال نفس سے کم 
ے؛ پھر انھیں خیالات کو تربیت اخلاق سے پیوستهھ 
کر کے انسان کامل کے بلند مراتب ٹک پہنچابا 
ےہ ۔ حکماے اخلاق نے نفوس کی تربیت کے سلسلے 
میں احوال نف س کو بھی حکه دی اور محرکات اعمال 
اور علاج سہلکات نفس جیسے ابواب میں اس طرح 
کے مسائل بیان کے ھیں جو ”'فیکلٹی سائیک5لوجی'' 
(زعەامل ۱ظ ۷؛(۵٥۴۰)‏ میں آتے۔ ہیں ۔ اس سلسلے میں 
عم الکندیء ابن سینا ابن رشد اور ابن ماجه کے إ 
خیالات پیش کریں گے ان کہ بعد صوفیهء خصوصا ۱ 
امام غزا ی کے اور آخری دور میں شاہ ولی اہ دہلوی 
کے نظریات کا خلاصہ پیش ٹریں گے ۔ یہ طریقہ 
بغرض اجمال اختیار کیا ػیا عے ورنه صوفیه کے ٰ 
وسیع تر ادب کے مطالعے ے تفصیلات بھی مرتب یق 
جا سکتی ہیں ۔ 

الکندی (م ۰ھ /مے۸ء) نے فلاطینوس (وداصناہ1ط) 
سے روح کا تصورلیا اور عقل (نغس ناطه) کے مسنے 
میں افلاطون ے استفادہ کیا ۔ اس نے رسالة الروح میں 
ناوک اط او ضسر کا تک الات تا 
خلاصہ بیان کیا سے؛ لیکن درحقیقت اس کے تصورات | 
فلاطینوس کی کتاب و مم وھ ے مأخوذ ھیں, 

اس کے نزدیک روح ایک جوہر مجرد ے؛ جس کا 


صدور خالق حقیقی ے۔ اسی طرح ہوا ےہ جس طرح 





برا 


علم (علم التضی) 


سورج ہے شعاعیں صادر هوتی ھیں ۔ یە جسم ے الک 
اور منزہ ے ۔ جب یف جسم ہے الگ موا کے 
تو اسے ناثنات کا سارا علم حاصل هو جاتا عے اور 
حقائق علوی کا ادرف بھی هو جاتا ےے ۔ بدن 
ے جدا ھو کر یه مقول ي دنیا میں چلی جاتی ےہ 
اور نور الانوار تک بہنچ کر اس کی رویت حاصل 
کر لیے 

روح پر نیند طاری نہیں ھوتی البته جب 
جسم نیند کی حالت میں هوتا سے تو روح بھی 
حواس کا استعمال نہرں آکڑتی دعب وء پوری طرح 
پااک وصاف ھوتی ے تواے رؤیا کا تجربہ ھوتا 
ہے به خیالات الکندی نے خواب و بیداری ہے 
متعلق اپنے رسالے میں ظاھر کے ھیں۔ 

الکندی نے روح کی تین قوتوں کا ذکر کیا 
:(م) قوت عاقله؛ (م) قوة عضييه' (ء) قوۃ 
شہوانیه (فیلسوف العرب؛ مطبوعة مصر؛ ص ۲۳۹). 

الکندی کے رسالے فی العقل کا مغربی حکمت 
پر بڑا اثر ھواےںالء ا ھ کے نام سے اس کا لاطینی 
میں ترجمهة ھوا۔ الکندی نے اسکندر الافرودیسی ے 
خیال کے برعکس نفس (عقل ) کی جار قوتوں کا ذ کر 
کیا ھے ۔ حقیقت بے ھے کہ الکندی کا مقام صرف 
یه ہے کہ اس نے افلاطون ء ارسطو ء فلاطینوس اور 
دوسرے حکماے یونان کے نظریات کا جامع ادراک 
حاصل کیا اور انھیں سمجھنے کی کوششس کر نے 
اسلامی اصطلاح علمی کے ساتھ تطبیق دینے کی سمی 
1: ۔ صحیح معنوں میں علم النفس کی کوئی مستقل 
تشکیل اس نے نہیں کی (تفصسیل کے لے دیکھنے 
مصطفی عبدالرزاق : فیلہ 
قاعرہ ەمو ؛ع؟ احمد ود الافرای فیلسوف العرب 
مطبوعدۂ مصر؟ 
راوەمہازذاط مزا دہ4(؛ :١ ٢۶۱۹۹۳‏ تا م+م). 

علم النفس کی تاریخ میں اہو زکریا رازی 


ایم ے ایم ۔ شریف زگ 0٥وا[‏ 4 


"۶۴۰۲۲١ 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


مال اول کا نام ہے جس کے آلات کے 


علم:(علم :ائبفی) 


)م ٦ھ‏ /۹۲۰ع) بھی اھم هیں؛ جن کے رسائل 





الطب الروحانی اور کتاب اللذۃ اھمیت ر کھتے ھیں ۔ إ 


اس سلسلے میں مسکویھ کی کتاب القوز الاصفر بھی 
قابل مطالعه سے اور الفارابی (م ۹مھ /.۰وع) 
کر ساعک(خسوب ماوق ھی وی ایت مال یی 
حیثیت رکھتے یں لیکن عم یہاں انھی نظر انداز 
ڈرتے ہیں (ان کے لیے دیکھے ای 


جع ہد 


کتاب مذکورں ج ) اور براہء راست ابن سینا کے || 


نظریات ہے اعتنا کرنا ضروری سمجھتے یں تیونکه 


شیخ کے یہاں ان سابقون الاولون کے بیشتر خیالات : 


مجتمم صورت میں مل جاتے ہیں ۔. 

سب سے پہلے این سینا کی لتاب شفا٭ٴ ے ان 
کے خیالات کا استقصا کر کے ایک مجمل سا ییان 
پیش کیا جا رھا ھے ۔ اس سلسلے میں عبدالکریم 
عثمان کی کتاب الدراسات الغفسيهہ کے علاوہ 

ھ قوج 

محمد فضل حق کی اردو کتاب تجلیات (لاعورہ ۹۰ ء) 
"لو بھی سامنے رکھا گیا ےہ 

اہن سینا کے نزدیک نفس جسم طبعی کے ایسے 
تمنیهہ؛ تولیدء ادرااک: خر دت ارادی اور نطق جسے 
افعال حیات صادر عوتے سینا کہتے ھیں 
کهہ نفس صورة توعيه ١‏ نام .ہے اور صہورت جوھر ے؟؛ 
اس لیے نفس جوہر ہے جو بدن اور اجزاے بدن 


ھیں ۔ ابن 


میں تصرف رتا سے ۔اس نا اول تعلق روح 


سے) پھر اعضا ے اور پھر اعضاے رنیسہ سے ے؛ 
جو مبدہ افعال حیوانی و نباتی ھیں: پھر وہ تمام بدن 
میں متصرف ہوتا ھے ۔ شیخ کی راے یہ ےہ کہ 
مزاج نفس کا محتاج ے. لیکن سزاج خود نفس نہیں ء 
لہ جسمیت سے - نفس انسانی موجود ے اور اپنے 
نفس کا ادراک بنضسع کرتا ہے ۔ ثبوت اس کا یہ ے 
کہ انسان ھرثے سے غافل هو سکتا ے؛ لیکن اپنی 


ذریعے تغذ یہ ا 


ذات (انیت) ے غافل نہں عو سکتا۔ وجود کی بتا ' 


علم (علم النشی ) 


وجود نفس ہۓ وابسته ہے ۔ نفس ایک جوھر واحدے ۔ 


اس جوھر کے فروع میں ء جنھیں قوٴی کہا باتا ے۔ 
نفس ان قوٰی "کو استعمال میں لاتا هے اور انھیں کے 
ذریے بدن ے رابطه قائم رکھتا ھے۔ ان افعال 
ہے می وی اوک مت و موی یف ور سا 
ثیفیات نفسانيه کے ایک کیفیت ے۔ اگر یه عارفی 


ہے تو اے حال کدہتے ہیں لیکن اگر باریاز ضادزمو 


اور دیربا و اور بلا رویت صادز هو تو اے ملکه 
ککہتے ھیں, 
شیخ نے ادراک کے سس لے پر بڑی دقیقی 


بحثیں کی ہیں ۔ شیخ کے نزدیک کسی چیز کی 
مایت کا ادراک اسی صورت میں ہوتا ہے جکهہ 
بر فی کلت سرک تی تامين حاصل ہو ۔ 
انواع ادراک چار هیں: () احساس (م) تخیلء (م) 
توھم اور(م) تعتل - شیخ نے قواے مدرٴثه پر تفصیل 
سے لکھا ےر اور قواے باطن کا (سثلّا احوال نبوت, 
وحی: غیبت وغیرم) کا خاص تذکرہ لیا ھے , 
اب قواے مدرکهہ سب کے علم میں ہیں ۔ ان 
کے علاوہ حس مشترک ہے اوراس کا بھی سب کو 
علم ھے ۔ پھر ان قوٰی کے لیے دماغ "تا محل بھی بتایا 
7 منلا قوت خیال بطن مقدم دماغ و اثر کرتی ے 
اور قوت وھم کی دماغ ہے تعلق رکھتی ے: 
لیکن جوف اوسط کے 
ید گویا نفس (.۸41) کا جسمانیاتی (اہ زچ٥امندرط۶)‏ 
ہز - کے گی حم ریو کے یکول( کے 
ہیں حکما اہے نفس ناطقه کہتے ہیں ۔ اس کی دو 
قوتیں ہیں : (م) عملی (یا عقل عملی) اور (م) نظری ۔ 
عقل اس لحاظ ہے نفس اطقہ کا فمل ےہ ۔شیخ نے 
عقل کی بھی مختلف قسمیں بتائی یں : عقل عملی؛ 
عقل بالقوہ(عقل هیولانی)ء عقل مستفاد: عقل بالفعل 
(عقل فعال)ء وغیرہ وغیرہ, 
اس کے بعد فکر اور حدس کا فرقظاھر کبا ہے 


سات سمسخصوصضص ے, 





(۸۷۸۱۷۱5٢. 


علم (علم النفس ) 


من ا 
اور قوت قدسيهة کو حدس کی قوی تریں صورت کہا إ 
ھھے۔شیخ کہتے ہیں کہ نفس اطقة انسانی نہ جسم : 
ےء نه جسمانی (شفا) ۔ نفوس حیوان و انسان 


تک محدود نہیں بلکہ نفوس فلکیه بھی ھوتے ہیں ۔ 


۳۴۸ 


۱ 
۱ 


غبر مختلفه غیر ارادیه صادر ھوتے هیں ء جو طبیعت ‏ 


ہے مختلف ہوتے یں ۔ تعقلات کی دو قسمیں ھیں: 
)( انفعا ی اور ) فعلی . 


شیخ نے شفا اور دوسری تصنیفات میں ابتہاج؛ 


علم (علم النضی) 


اس سے یه نتیجە نکالنا مشکل نہیں کہ ابن سیتا کے 
خیالات واٹسن کے مقابلے میں میکڈوگل کی پوزیشن 
سے قریب تر ھیں؛ بجز اس کے که میکڈوگل اور اس ٠‏ 
کے ہم خیال جب مہات (ناںەستئی اور ان کے 
رد عمل (ہم:مموئل) کی تشریح نہیں کر سکتے 
تو معایے کو وہیں چھوڑ دیتے. ہیں اور مسلم 
حکما اپنی جستجو کو عالم قدس کے داشرے میں 





:لے ہا کر ذیل کو یہ عال مکل کز لے من۔ 


لذت اور الم کی حقیقت کی بھی تشریح کی سے اور ۱ 


تعببی رکیا ے؛ وهاں الم کو حصول خر میں محروسمی 


یا خر کا زبان و نقصان قرار دیا ے۔؛ مگر بہ بحثیں 


تجرباتی مشاھداتی کم ہیں اور استدلا ی فلسغیانه 
زیادہ؟ البته قاون میں جابجا الم اور لذت کے جسمانی 
راع ا20 سی تا تھے 

ابسن سینا کی نفسیات کا جدید اصطلاحوں میں ' 
جائزہ لینا اس لیے ہے سود ہے لہ تسقیق و 
لا تعداد منزلیں طے کر چّاےء لیکن یه کہا جا 
تام قد ان ما اور ا ار سی کا ا 
علم النفس اصولی طور ہے نفوس و عقول کے تصور پر 
قائم تھا جو نفس کی جسمانیاتی حثیت کو نفوس 
متعالید ے مربوط کرتا اور نفسی اعمال کو ایک 
مقصد سے۔ وابستد ل(رتا ےہ ۔ سبکڈوالل ا افو ں٥لء۸‏ 
کا تصوریه ےکە تمام ذھنی حرکت (یا سلسلۂ فعل) | 
متقصدی ( ۷۷ و م٢۲۰)‏ 


ربا 


ھ 


سس 


اور مقعسدی حرکت 
میکانکی حرکت ہے مختلف ہوتی ےہ ۔اس کے معنی | 
یه ھیں که ای ھت 6 سام سار ئا 
تسکین ہے جو جسمانی زند کی کی تکمیل کے لیے | 
ضروری ھہیں ۔ وانسن (۳مئاع۷۷ كکا تصور يہ ع | 
که انسان ایک مشین ہے؛ جی کی حرکت (عمل اور ' 
رد عمل) ایک معین صورت میں ظاھر ھوتی ہے ۔ 





و 000 می کے کر 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


مسلم ۔کما نفس انسانی کو نفس حیوانی سے برتر 
تسلیم کرتے ہیں اور ائے نفوس قدسیه تک استعمال 
کے قابل سمجھتے ہیں ۔ مغربی نفسیات میں نفس 
انسانی کا مطالعه صرف اس حیثیت سے ھوتا ےھ که 
ھم جسے انسان لہتے ھیں وہ اب تک حیوان ھی 


0 


مے؛ لہذا اس کے محرکات نفس کم و بیش وھی یں 
جو ایک حیوان کے ھوتے :یں . 

مغرب میں اس علم نے جو ترقی کی ےہ اس کا 
ایک مقصد نفس انسانی کی شناخت اور اس کی۔ 
ہبماریوں کا علاج بھی ےء لیکن دیکھا یە گیا 
نے کھ مغربی طریق تحقیق سے شک اور بیماری پیدا 
ھوتی ے اور ایمائیات یعنی حکمت و رحمت رئی 
ے یقین و ایمانء جو ایک بڑا وسیله اطمینان یا علاج 
کی ایک صورت ہے ۔مغربی حکمت نفس اس سے محروم 
ہے اورلا یقینی کو جنم دیتی عے . 

این سینا اور ان کے متبعین کے خیالات 
جدید ترین نفسیات کے لیے کچھ زیادہ قابل اعتنا نہیں+ 


. لیکن علم النفس کا وہ نظریه جے ہچ اہطا ۷ط نزا[ہ٥78‏ 


کہتے ہیں اور ارسطو اور افلاطون کے یہاں اس کے 


' مباحث ملتے ھیںء شیخ کی کتابوں میں زیادہ واضح 


صورت میں ملتا ے ۔ اس دبستان نفسیات کی کچھ 
باتیں ایسی بھی ہیں جو آج کے تجرباتی دور میں 
بھی مفید سمجھی جا رھی ھیں۔ آج کل جو نفسیاتی 
امتحان (واو٢)‏ ھوتے یں ان میں بنیادی یا اوليه 


لو" ظا 'علم (علم التفی) 
صلاحیتوں کی جستجو اب بھی ھوتی سے؟ تو مطلب یه | عالم قدس) ہے نفس ناطقہ کے اتصال 


۱ پر زور دیا ے . 
ہوا کہ فیکلٹی سائیکالوجی اب بھی کچھ لہ کچھ ۱ ضرورت نبوت و شریعت کے موضوع پر شیخ کی 
دخیل ہے ۔ گفتگو مقامات العارفین کے تحت ھے ۔ ان کا خیال 

انیسویں صدی کے اوائل میں گیل 6811 ۶:9٥2‏ | ھے کھ عارفین کے مدارچ انھیں کو حاصل ھوتے 
اور اس کے ساتھیوں نے قواے نفس کا مزید مطالعه | یں جو اس جسم عنصری کے ساتھ لوازم بدن ے 
کیا ھے اور ان قوتوں کا مفصل نظام (روما٥ہہاع)‏ | مجرّد عو جاتے ہیں کیونکە ان کر ا بوجہ 
تیار کیا؛ لیکن یه تفصیلات شیخ کے یہاں زیادہ کمالات عالم قدس ے اتصال حاصل ہو جاتا ے۔ 
واضح یر ری سی اون ممیای امہ جو ای حر مکرو ا کو سوا کے نر کی 
(چہرے اور دوسرے اجزا یىی بناوٹ) سے داخلی | نزدیک سعداہ کی تین حالتیں ہوتی یں : زمد 
خصائص کا پتا چلانے کا طریقہ بھی شیخ کے یہاں 
موجود ے؛ سے محض علم قیافه نہیں قرار دیا جا سکتا 
بلک یه اس ے زیادہ با اصول طریق شناخت مم , 

چولکہ شیخ کے زمانے تک علم النضس کے 
تجرباتی دبستانوں کا صحیح معنوں میں آغاز 
عی نە ھوا تھاء لہذا عر نظریہ دوسرے نظریے ے 
خلط ملط چلتا تھا ۔ اسی لیے شیخ کے خیالات میں تلازنة عارف اور نبی اخبار بالغیب پر قادر ھوتا ۓ ۔ 
خیال (۰ص٥‏ :141 آہ ممزائز٥٥:ی۸)‏ کے نظریے کے آثار بھی | نغوس بشری اپنے کمالات کے باعث عقول و 


+ھ اور معرفت ۔ نبی کا درجہ ان تمام منزلوں 
۱ 
ملتے یں ۔ غرض شیخ قی کتابوں کے نوس قدسیہ سے علم کا استفادہ کر سکتے ہیں 


کا جامع ھے کیونکهہ وہ بذریعڈ شریعت تمام نظام 
|| تمدن انسانی کا ضابط اور منتظم ھوتا ے ۔ وہ جاہمع 
یوں بھی ہے کہ اس کا نفس قدسی ایک طرف 
عالم بالا سے متصل ہوتا ہے اور دوسری طرف 
نفوس بشریه ہے , 


میں تلاش کرنے ے متضاد اور بے ربط سہی مگر کیونکه نفس ناطقۂ انسانی مبادی ے اتصال پانے پر 
اکثر تصوراتہ یہاں تک کە واٹسن (9أ0۶٥٥8003۷1)‏ | قادرے ‏ شیخ حوادث غریبه (خوارق عادت) کو بھی 
اور میکڈوگل (فا+ناہہ0) کے تصورات بفی۔ عل. اکن تصور کرت میں طاعر چھ کتراق سا مخ 
جاتے ھیں؛ لیکن جہاں ان مغربی حکما کا علم النفس تعلق واردات روحانی سے ے۔ 

جسمانیات ہے سربوط ے وھہان حکماے اسلام 
کی کتابوں میں نفس انساتی کے ماورائی اتصالات کا 
بھی ذکر ھےء جنھیں مذھبیء صوفیانهء یا زیادہ ہے 
زیادہ مابعد الطبیعاتی فکر کا درجہ حاصل ے؟ اگرچه 
یه بھی درست ےہ کہ اب تجرباتی نفسیات نفس 
انسانی کے بعض ہر اسرار اعماق کو ناقابل تشریح 


االشرازی : امام فخر الدین الرازی (م ہ۔+ھ) 
ایک مفسر قرآنء عالم دین: نامور طبیب اور مسلم 
فلسفی کی حیثیت ے روشناس یں ۔ انھوں نے فلسغے 
اور شریعت اسلامیه میں تطبیق دینے کی کامیاب کوشش 
کر جو می ان :ملع بی پر عف تک 
قرار دے کر خالص سائنسی طریق کار کو ناکافی | کتاب النفس و الروح (مطبوعۂ ادارۂ تحقیقات اسلامیدء 
خیال کرنے لگی ھے ۔ بہر حال حکماے اسلام نے أ اسلام آباد) کی تفخیص پیش کی جا رھی ے۔ 
عالم بالا سے اتصالات میں شعور کی گہری جسانی امام فخرالدین الرازی نے سب سے پہلے انسان 
جڑوں ہر زور دینے کے بجاے ماورائی نظام (یعنی ا کے موجودات میں مرتبے اور مقام پر بحث کی ہے۔ 


ما .- 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (علم النفس) 


انھوں نے موجودات کی چاز قسمیں ک ھیں: )١(‏ ف٣‏ 
مخلوق جو عقل اور حکمت رتھتی ہے ء لیکن طبیعت | 
اور شہوت نہیں رکھتی ۔ یە ملانکہ ھیں؛ (م) وه ٠‏ 
مخلوق جو عقل اور حکمت نے خا یل حے اور صرف إ 
طیعت اور شہوت کی حامل غے " 
(م) وہ مخلوق جو عقل اور ۔آاکمت کی حامل ھے نه | 
طبیعت اور شہوت کی - یه معدنیات ہیں 


:لما وەہ 
مخلوق جوعقل وحم اور طبعت و شہوت رکھتی | 
۔ یه مخلوق انسان ے اس تقسیم ہے انسان کو | 
موجودات میں سب سے زیادہاھم ابت کہا مے. ۱ 
مخلوقات کی ایک اور طرح ے بھی تقسیم کی 
پٹیوو ور مم 
اس کی ابتدا هو ٴئی اور نه انتہا ۔ 
امن تھا 070 بھی سی او انتہا | 
[۳ 1ا ئن ارد( فرھ رگ لگن“ 

انتہا نہیں ۔ یه ارواح بشریه ھی :(م) یا اس ى ابتدا ۱ 
۱ 


بھی ۔ یه دنیا عے ؛: 


تو نہ ہو لیکن اس کی اننیہا متصور ہو سکتی ہو۔ إ ٣‏ 


یه معتنع الوم ود کی ذات ہ . 

موجودات کی انک اور تفسیم کرتے ھوے 
انام رازی لکھتے ہیں لہ مخلوق یا نو ابسی ! 
امن :ومکنل ھوٴنی کہ اس می نقصان کا اتا 
سن قائیہ لاس وی عالم غلریٰ رھ زا9 


یعنی فرنتے ھیں) اور یا وہ بالکل ناقس ہو گی , بعض 


اس میں لتمال کا شالبە نے ھوکا۔ یہ کبھی ک5مل 
ھوگی اور کبھی ناقص ۔ کال ہوئے کی حالت میں ؛ 
اس کا شعار ملائکه مقربین میں ہوتا ھے اور ناقص ' 
ھونے کی صورت میں وہ بعض اوقات جانوروں سے بھی 
بدٹر هو جاتی ہے . 

جوھر نفس : جوھر نفس کی بحث میں امام رازی 
نے نفس کی حقیقت و ماہیت پر بحت کی ھ ۔ وہ اس 
بحت کا آغاز روزبرہ کے ان عاء فہم جملوں ہے کرتے 


ہیں لەہ ھم کہنے ہیں : ''میں آیاء میں یاء میں 
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ے ۔ یه حیوانات ھیں؛ . چیز۔ 


علم (علم النفی) 


نے سناء میں نے سمجھاٴ“۔ اب سوال یه ےہ که آپ 
کے باطن میں بولنے والا (متکلم) کون عے؟ اس میں 
یه دو احتمال یں کەه با تو یه آپ کا مادڈی جسم 
هو کا اور یا مادی جسم کے غعلاوہ کوئی غبر مادی 
اگر مادی جسم سراد هو تو ایسی صورت میں 
پھر دو احتمالاٹ ھیں: یا تو جسم من حیث المجموع 
سراد هو نت اور یا من حیث الافراد ۔ امام رازی نے 
ان دونوں احتمالات تو باطل کر کے بھ ثابت کیا ے 
که متکلم درحقیقت آپ کا نفس ھے؛ جو جسم کے 
علاوہ غیر مادی ہیز ھے ۔ اس مسلک پر امام رازی 
نے چھے دلیلیں پیش کی غیں (جن کی نفصیل کے لیے 
دیکھے فتاب الننس و الروحص ,ہم تا 
علاوہ ازیں نفس اور جسم کے حالات ٥‏ مختلف ھونا بھی 
اس دعوے کی قوی دلیل ھے۔ مثال کے طور پر سوئے 
هھوے آدمی کا جسم غافل ھوتا ےء لیکن نفس غاقفل 
نہیں ھوتا ۔ یہی وجد ےہ لہ نیند کی مالت میں نفس 


دہا۔ 


لو آئندہ پیش آنے والے واقعات ا علم هو جاتا ھے 
(مہشرات کے ذریعے) جہکہ سم غافل ہوتا ھے - عقلی 


' دلائل کے بعد امام رازی نے کتاب الہ سے بھی اپنے 


اس سلک پر دس دلائل دے عیں (ص ہم -ہ)؛ 


' جن ے معلوم هوتاے که امام رازی یہاں نفس کو 


روح کے مترادف سمجھنے ہیں کیونکه امام رازی نے 
اسی آیات سے استدلال کیا اے۔ڈ جن میں روح 


' کا ذکر آتا ے؛ مثلا پانچویں دلیل (ص ہم) میں 


قیقء۔ 
وہ اس آیت کا حوالع دیتے میں: اذا سویتة و نفخت 


فی من رو فقعواله سجدین (ہ [السجر] : ۹١۔‏ 
: اس کے بعد فرنائے ھیں : ذل ذُلك على ان 


الروح جوھو شریف لیس من جِنٗس الجِمّدہ و ڈالک ھو 
المطلوب (ے اس سے یه ثابت ھوا که روح جوھر 
ثشریف ے؛ جو جسم کی قسم میں ے نہیں اور 
یہی عمارا مطلوب ے). 

نفس اورجسم:نفس کوجسم ے جداثابت 


علم (علم الدفسی) 








کرنے کے بعد امام رازی نے:نفس اور بدن کے باھمی تعلق 
کی نوعیت کو واضح کیا ے؛ چنانچه فرماتے یں 
کہ حقیقت میں نفس جسم ے بالکل الگ اور 
ھی چیز ےء البتد اس کا جسم سے تعلق قائم ےہ ۔ 
نفس کا تعلق سب ہے زیادہ دل کے ساتھ قائم ھوتا 
ےہ کیونکہ وہ جسم میں ولیس اعظم :کی حیثیت 
رکھتا عے ۔ پھر اس کے واسطے ے وہ پورے جسم پر 
حکمرانی کرتا ے ۔ ارسطو اور اس کی جماعت کا بھی 
یہی مسلک دے ۔ امام رازی ایک دوہسرے مسلک 
کو پیش کر کے اس ىی پر زور تردید کرتے ھیں: 
جس میں یہ کہا گیا ھے کہ نفس تین نفوس کا 
مجموعھ ہے : نفس ش۔ہوانیهء نفس غضبيیه؛ نفس ناحقه ۔ 


یه جالینوس اور اس کی جماعت کا نظريه ھے۔ امام رازی إ 


ننس کی وحدت کلی کے قائل میں اور ان کے نزدیک 
ان تین قوتوں کی حیثیت نفس کے ماتحت کام کرنے والے 
کارندوں کی حے ۔ اپنے اس مسلک پر امام رازی 
نے چھے نقلی (قرآن کریم اور آثار نبویە) اور أُٹھ 
عقلی دلیلیں پیش کی ہیں (تفصیل کے لے دیکھیے 
کتاب مذکوں ضص رەٴتا٤)۔اس‏ کے بعد اپنے 





علم (علم النفس) 


قوتٹ متحللهء قوت امیه اور فوت مولدہ ۔ وت حیوانیه 
کے تحت دو قوتیں ھی : قوت مح رکه اور قوت مد زکە؟ 
قوت متحرکھ بھی دو حصوں میں بٹ جاتی ے : 
قوت مہاشرہ اور قوت باعثهہ؛: قوت باعثه (ج وکسی کام 
کا سبہب بٹشی ے) کے کٹی مراتپ میں : آرادۂ 
جازمھ. شوق جازم شعور مختلق اور شعور فکری؟؛ 
قوت سدرکه کی پیر دو قسمیں ہیں: قوت ظاهرہ 
اور قوت باطنه؛ قوت ظاہرہ ۓے تحت حواس خمسهہ 
آوی ہیں اور قوت باطنه کے تحت حس ہشترک:؛ 
وھم؛ خیال؛ حافظهء متصرفه اور مفکرہ وغیرہ داخل 
میں ۔ قواے انسانیه میں دو طرح کی قوتیں کام کرتی 
ھی : قوت نظریه اور قوت عمليه . 

نفسر: عقل: روح؛ قلب : امام رازی نے 


| مندرجة بالا الفاظ کے عام مفاہیم کو بیاں کیا ھے ۔ 


أآ اوہ نقبر کے معنی اخلاق رذیله عقل کے معنی علوم 


مخالفین (جالینوس اور اس کے متبعین) کے جار دلائل ' 


کا ذکر لیا ےہ اور ان کی ایک ایک دلیل کو 
کئیکئی جوابات سے رد کیا ے ۔ ان کے نزدیک 
انھیں کا مسلک هر لحاظ ہے حق ہے (کتاب مذکوں 
سص پسہ تا ہمے). 

نفس اور اس کے قوٰی : قواے نفس پر بحث 
کرتے ھوے امام رازی نے نفس ہے تین قوٰی کو 
ثابت کیا : قواے ناتيه؛ قواے حووانيه اور 
قواے انسانيه ۔قواے نباتیه وہ ھیں جو جسم کو 
بڑھانے اور اس کی نشو و نما کا فریضه سر انجام دیتے 
میں قواے نباتیه کے تحت سات طرح کی فوتیں 
داخل ہیں : قوۃ غاذیہ (جس کے تحت قوت جاذبهہ 


بی حھے) قوت ماسکہ؛ قوت متصرفه؛ قوت دافعة؛ : 
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ضروریه اور روح 
مراد لیتے ھیں, : 

مندرجة بالا چاروں الفاظ جسم میں رؤسا کی 
حیثیت ر کھتے ھیں ‏ ان کی جوھر نفس کی طرف نسبت 
کو سمجھانے کے لے امام رازی نے چند مثالوں کا ذ کر 
کیا ے - پہلی مثال اس طرح ے که جوھر نفس بادشاہ 
ےے اوربدن اس کی سملکت ھے؛: اس مملکت کے دو 
لشکر ہیں : ایک شکر تو و ے جو دیکھا 
جا سکتا ے اور اے حواس ظاھرہ کہتے ھیں؛: 
دوسرا لشکر وہ ہے جسے دیکھا نہیں جا سکتا اوریه 
قواے باطلیہ ہیں دوسری مثال یه ی ہے که دل کک 
حیثیت بدن میں وا ی (گورنر) کی ؛ قوی اور 
اعضا بمنزله ملک کے ہیںء؛ قوۃ عقليه مشیر ے؛ 
قوت شموانیہ اس غلام کی طرح ےہ جو شہر سے کھانا 


ڈھونڈنے پر متعین ہو اور قوت غضییه کوتوال 


شہر یىی حیثیت رکھتی ے ۔ تیسری شثال یه دی ے 
که بدن ایک شہر کی طرح ھےء نفس ناطقد ایک 


7 ا اتا 





علم (علم النفس) 


"٢ 


علم (علم النضیس) 





بادشاہ ے؛ حواس ظاھرہ اور باطنہ دو لشکروں کی 
طرح ھیں؛ اعضا رعیت ہیں اور قوت شہوانيه 
اورقوت غضبیه ان دو شخصوں کی طرح ھیں جو رعیت 
کو ھلاک کرنا چاہتے ھوں ۔چوتھی مثال, یه٭ دی 
ےک نفس ناطقہ اس شہسٰواری طرح ہے جو کھوڑے 
پر شکار کے لے سوار ہو۔ ۔ قوت شہوانیە اس کا گھوڑا 
ے اور قوت غضبه اس کا کتا ۔ پانچویں مثال 
یہ دی ے کہ بدن ایک ایسے سکان کی طرح ےہ 
جو کامل ومکمل ھو؛ جسکی دیواریں بن چکی 
ھوں؛ اس میں خزانے محفوظ ھوں؛ اس کے دروازے 
کھلے هھوں اور اس میں ھر وه چیز تیار هو جس 
کی گھر والوں کو غرورت پیش آ سکتی ے؛ 
سر اس کمرے کی طرح ے جو گھر کی بالائی منزل 
میں بنایا گیا هو اور اس کے سوراخ کمرے کے 
روشن دان ے مشابه ھیں: دماغ انوارکی حیثیت 
رکھتا ے؛ آنکھیں کمرے کے دو دروازوں کی 
طرح ہیں؛ ٹاک اس طاقچے کی طرح ے جو 
دروازے کے عین اوپر هو دو ھونٹ دروازے کے 
دو پٹ ھیں؛ دانت دربان ھیں: زبان حاجب ےے؛: 
پیٹھ قلعے کی مضبوط دیوار کی طرح سے اور چہرہ 
گھر کے سامنے والے حصے کی طرح ہے (کتاب مذ کور 
ضص وے تا ۸۳) ۔ اس بحث کے بعد امام رازی نے 
یه بات ثابت کی ے که مملکت بدن کے امور کی 
انجام دھی رؤسا کے ذمے سے جن میں شہوتء غضب 
اور قوت نفسانیه داخل ھیں . 

اس کے بعد امام رازی نے نفس ناطقه کی حیثیت 
ھ"ھ"'"م"٭م٣٭"."0""‏ ہے یا مختلف 
النوع ۔ یه عے که تمام انسانوں کے نفوس 
ٹیکی بدی؛ سر برائی میں یکساں نوعیت کے 
حامل هیں یا متفرق نوعیت کے ۔ اس سلسلے میں مختلف 
اقوال نقل کیے هیں ۔ خود امام رازی کا طبعی رجحان 
اس طرف ے کہ ھر نفس ناطقه کی ماہیت دوسرے 
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ہے مختلف ھوتی ے ۔ اچھائی برائی؛ نیکی ہدی میں 
هر نفس ناطقه دوسرے کے ممائل یا مساوی نہیں ھوتا ۔ 
انھوں نے اپنے اس قول کی عقلى و نقلی شہادتیں 
پیش کی ہیں ۔ احادیثت میں آنحضرت صلى اللہ عليه 
و آلہ وسلم کا یه قول خاص طور ہۓ اس بحث کا 
تصفيه کرتا ےہ کہ النفوس جنود مجندۃة , 

لذات : امام رازی لذت کی بحثٹ شروع 
کرتے ھوے فرماتے ھیں که لذات دو قسم 
یىی ھیں : لذات حسيے اور لذات عقله ۔ 
امام رازی کے رمک فلت وا تتت عتسے 
ے زیادہ اشرف اوز اکمل ھوتی ےہ اور اس سلسلے 
میں انھوں نے مندرجه ذیل دلیلیں دی ھیں: (الف) 
انسان کی سعادت شہوت اور غضب کی تکمیل پر 
موقوف نہیں؟ (ب) قضاے شہوت دفع حاجت کے لے 
ےء حصول سعادت و کمال کے لیے نہیں؟ (ج) لذت 
اکل و شرب بھی فضیلت و سعادت کا باعث نہیں 
کیونکہ اس بارے میں انسان دوسرے حیوانات ے 
مختلف نہیں؟ (د) لذات حسیه ے مطلوب محض 
دفغم آلام ھے: (ہ) انسان حیوان ہے افضل سے اور 
ان کے افعال براہر نہیں و سکتے؟ (و) ملالکہ کی 
شان و شوکت حیوانات کی شان و شوکت ے بہر 
سے؛ (ز) انسان کی سعادت؛ تحصیل لذات حسيه میں 
مباحات پر اکتفا کرنا ے؛ (ح) انسان کمال اور 
سعادت کے ظاھر کرنے پر نہیں شرماتا؛ٴ (ط) کھانا 
پینا کسی کی قدر و قیمت میں اضافه نہیں کرتے: (ی) 
اھل زمین خسیس و دنی ھیں تو اس لیے کہ وہ عقلی 
اور اخلاقی اعتبار سے ناقص ہوتے یں ( کتاب 
مذکورں؛ ص ہہ تام۹). 

لذات حسيہ کی بحث میں آگے چل کر امام 
رازی نے یه نكکته اٹھایا ے که لذات حسيه در حقیقت 
کونی لذت ھی نہیں بلک وہ تو صرف ایس 
تکلیف دہ بات کے دو رکرنے کا نام ے؛ مثلا بھوک کے 


شوشوسی ۔. 
مٹانے کے لے کھاٹنا: کھاناء پیاس بجھانے کے لیے پانی 
پہنا آرام آكرئے کے لیے لیٹناؤغیرہ وخیرہ ۔ یه در ۔۔قیقتٹ 
لذات یں ھی نہیں بلک یه تو دفعیة آلام ھیں ۔ اس 


("۲'۴ 





علم (علم النفی) 


میں غور کرےء خواہ 





ہیں : () انسان جس زمانے 


مافغی هو یا حال یا مستقبلء اس کی فکر ہے غم و 


سلسلے میں انام رازی نے دو بعثیں اٹھائی هیں۔ پہلی | 


بحث یدھے کہ دئیا بالڈذات مذموم ھ ۔ اس سلسلے میں 
ان کے دلائل یه عیں: (م) لذات ٤‏ حصول سعادات و 
کمالات میں ے :نہیں ؟؛ (م) لذت اور طلب ضرورت 
ے مطابق ھوتی ہے:.(م) التذاذ ایک حادثاتی چیز 
عے؛ (م) _لذات زوال حاجت کے 
هیں؟ )٥(‏ وہ اشیا زائل نہیں عُوتیں جو اپنی صفات 
موصوف ھوں: (ہ) لذات جسمانیه انسانیت کے معنی کے 
منافی ہیں؛ (ے) انسان کا اصل کام :معرفت خداوندی 
کا حصول ہے ۔ دوسری بحث یه ےکھ دنیا !اور اس کی 
لذات تو بالغیر میں اور اس کے دلالل یہ دیے 
ھیں : )( دنیا کا سرعت کے ساتھ زوال: (م) دنیا یىی 
لذات خالص نہیں ھوتیں بلک وہ آلام اور حسرتوں 
سے ملی جنىی ہوتی ہیں اور اگر سوچا جائے تو 
معلوم یه عوتا ے که لذت صرف ایک قطرے' کی 
طرح ہے اورالم ایک سمندرے . 
الم : لذت کی مناسبت سے الم کی بحث ڈروع 
ھوجاتی تھے ۔ امام رازی نے الم کو ایک بخر بیکراں 
قرار دیا او ر کہا که وہ زندگی کے غر حصے پر حاوی 
ے: ماضی؛ جس کی یادیں حسرتوں کے داغ بن کر 
ذھن ہے چمٹی رھتی ہیں؟ حالء جس سے سابقه 
درپیش ہے؟؛ مستقبلء جس میں پیش آنے والے واقعاتِ 
کا انجانا سا خوف دل پر طاری رہتا سے ۔ اس سلسلے 
میں امام رازی دوسرا نکته یه اٹھاتے ہیں که انسان 
کی یه عادت حے کە وہ معدوم چیز کو طاب کر کے 


بعد بوجھ بن جاتے 


>سے 


لہذا نتیجة وہ غم و آلام ے دو چار هو جاتا ے . 
غم و اندوہ کے انسانی زند گی پر محیط ھونے 


ٰ 
۱ 
ٰ 
ٰ 
١ 


آلام سے دو جا رر کر دیتی سے؛؟ (ب) لوگوں ے ملا 
اور نہ ملنا دونوں ھی موجب غم هیں؟ (ج) انسان 
کو عقل اور خواںہشات دونوں دی گئی ھیں لیکن 
خواءعشات غالب ہیں اور عقل کمزور ہے لہذا 
عقل کے مشورے "لو نە ماننے کی صورت میں غم 
حسرت بن کر تمودار ھوتے هیں؟ (د) سعادت کے 
درجات غیر ستناھی ہیں اس لیے انسان ایک کے 
بعد دوسرے درجے کو ۔اصل کرنے کی فکر میں 
رھتا ہے اور تمام ‏ کمالات کا حصول ناممکن ےء 
لٰہذا غم کا پیدا عونا بدیہی بات ے , 

بیمارییوں کا علاج : امام رازی نے اپنی کتاب 


کے پہلے حصے میں علم نفس پر ایک عانمانہ انداز میں 


بحث کی ہے اور دوسرے حصے میں ننس کی مختلف 
بیماریوں کا ذ کر کر کے ان کے روحانی اور نفسیاتی 
علاجوں کا ذ کر کیا ے . 

سب سے پہلے انھوں نے قوت شہوانیە کا ذ کر 
کیا ھے اور اس کے تحت مندرجۂة ذیل بیماریوں کا 
مذکور ھے :()۔ حب مال : مال کی محبت بہت سی 
بیماریوں کو پیدا کر دیتی ہے جن میں لالچ اور 
بخل نمایاں ہیں ۔ بل کے دو طرح کے علاج بتائے 
ہیں : ایک علمی اور دوسرا عملی ۔ علمی طریقے ہے 
بائیس علاج بتائے گئے ھیں‌(ص م, ٠‏ تا, ۰) اور عملی 
سلسلے میں پانچ طریقوں کا ذ کر کیا ے (ص ہع) تا 
۳۴٣)ء))ٗمحب‏ جاہ: مال کی محبت کے بعد حب باہ 


بہت بڑی روحانی بیماری ھے ۔ حب جاہ کے نقائص 


' کو واضح کرتے ھوے حب جاہ کے اسباب اور اس 
لذت حاصل کرنا چاہتا ہے ۔ چونکھ یہ ممکن نہیں | 


کی وجوہات پر بحث کی ے ۔ ان اسباب میں سب 


سے بڑا سبہب ید قرار دیا عہے کہ هر انسان فطری 


طور پر کمال حاصل کرنے کا خواعشمند رھتاے ۔ 


کی وجوهات امام رازی کے خیال میں مندرجه ذیل آ اس مناسبت ے کمالات کی بحث شروع هوجاتی ے . 


ا ا ای و ا 


(۸۸۷۸۱۴۱٥٢. 


ا ا ےا 
7 


7 


()0"‪"‪۳۰۰۲۰ 


علم (علم النفن) 


بت 


کمالات کی دو قسمیں بتائی ھیں : ایک تو | 


وہ جو فی الحقیقت کمالات میں اور دوسرے وہ جو 
کمالات سمجیے جاتے ھیںء لیکن کمالات ہیں نہیں 
(وھمیة؛ تق ۔ اس سلسرے میں امام رازی نے ان 
دونوں کی علحدہ ہ علحدہ تشطیص کی . 

حب جاہ ھی کی وجہ ے انسان جاہ کا طلب کار 
رھتا ے ۔ وہ فرماتے هیں که طلب جاہ کبھی تو 
واجب ھوتا ے ؛ کبھی مستحب؛ کبھی مباح؛ کبھی 
مکروہ۔ یه وقت کے حالات پر موقوف ے ۔ حب جاہ 
ھی کا یه بھی شاحسانه کے کات کوانی 
مدح محبوب ھوتی ےے اور مذمت ناقابل برداشت ۔ 


۱ 


حب جاہ کے بھی دونوں طرح کے علاجوں (علمی و ٴ 


فل) کا ذ کر کیا ے۔ آسی 


ہے انسان میں یہ 


شاخساله جنم لیتا عے ”لە وہ دوسروں کی نظروں میں , 


اپنا وقار قائم رکھے ۔ اس ہے ریا (دکھلاوے) ک 
بیماری پیدا هو جاتی ے۔ ریا ی جلی وخفی دو قسموں 
کا ذکر ھ ۔ پھر جلىی کی پانچ قسمیں بتائی ہیں ۔ 
سب ےہ آخر میں امام رازی نے اس سوال پر بحث کی 
ے که کیا ریا کے خطرے سے اپنی طاعات (بدنیه 
و ما یتعلق بالخلق) کا چھوڑنا بھی جائز ے یا نہیں ؟ 


طاعات بدنیه (صلوۃ؛ صوم) میں چند صورتیں ذ کر 


ا 
ا 
ا 
ا 
۱ 


کر کے حکم لکایا سے که ان صورتوں میں نهە ا 


چھوڑنا اور دوسری صورتوں میں چھوڑ دینا ( لوئی 


فائدہ نە ھونا) بہئر ے ‏ البتهة طاعات کی دوسری قسم | 


کواس خطرے کے پیش نظر چھوڑ دینا ھی اچھا ے . 


این رشد : حکما میں 


دوسرا بڑا نام ابن رعد 
(م ہو کا عے ۔ اس کی باقی تصانیف سے ہمیں اس 


وقت سروکار نہیں۔ یہاں اس کے رسالے ئتاب النفس کا | 
مختصر سا تجزیه مطلوب ے؛ جو رسائل ابن رشد 


میں دائرة المعارف الاعثمانيهء حیدر آباد دکن سے 


٦۳۶ھ/ےم۹ء‏ میں شائع ھواے. 








علم (علم النضی) ۔ 


این رشد نفس (روح) اور عقل میں امتیاز کرتا 
۔ اس کے نزدیک تمام اجسام عنصری عیولی 
اور صورت ہے مرکب میں۔ ان میں ے الگ الگ 
کوئی شے جسم نہیں؛ اگرچہ ان کے اجتماع سے 
جسم موجود ھوتا ے ۔ ان اجسام کا ھیول الاوليه 
مصورہ بالذات نہیں؛ نه بالفعل موجود عے؟ لیکن 
اس میں قبول صور کی قوت موجود ھے؛ اس لیے 
نہیں که قوة اس کا جوھر ھے بلکہ اس کے جوھر کا 
تابم ے ۔ وہ اجسام جن کی صورتیں سادۂ اولی میں 
موجود ھوتی ھیں جار عناصر پر مشتمل ھیں : 
(ر) النار؛ (م) الھواءء (م) الساٴء (م) الارشض ۔ 
یه عناصر مختلف هو کر اجسام کی صورت 
اختیار کرتے ہیں ۔ ان کی ترکیب و اختلاط کا 
مبدا وعلت اجرام سماويه هیں - حرارت اسی ت رکیب 


ک5 کت ترین سبب ھہے - رح اجسام مرکبھ 


کو سر سرت تل 
بحث کی مھ ۔ اس کی راے میں : نفس جسم طبیعی 
آ ی کا استکمال اول سے اور یه وھی راے سے جو 
حکماے سابق نے بھی ظاہر کی ےے ۔اس کی دوسری 
آرا بھی اسی طرح کی ہیںء مثلّا یہ کہ نفس کے 
استکمالات اخ'برہ انمال و انفعالات ہیں ۔ نفس 
عیولانی ء نفس نباتی اور نفس حیوانی و انسانی یق 
بحٹ کے بعد وہ کہتا ھے کہ نفس کی قوتیں یھ 


میں : (م) الغاذیهء (م) الحساسةء(م) المتخیله۰(م) 


الناطقہء (م) النزوعيه ۔ پھر الحساسہ کے ا کا و 

: البصر السمء الكْمء 'لذوقء اللُسی ۔ 

رد کے یہاں قوت اطقہ کی بحث خاصی ا ے‫ 

اور یه کئی اہم سوالات کے جواب ہر مشتمل ه . 
ابن رند سوال کرتا ے کیا بە قوت جسم 

ے با نفس یا عقل ؟ اس کا محرک و موضوع کیا 

ے؟ وغیرہ وغیرہ ‏ ان سوالوں کے جواب میں وہ کہتا 


ھی 


(۸۸۷۸۱۷۱۵۱. 


علق ائضی): 





مے ۔ کلی معنی عام مجرد (عن الہیولی) کا ادرااک 
ےے اور شخصی ہیوی کے اندر معنی کا ادراک ؛ 
چنانچھ حس اور تخیل کی قوتیں ھیولٰی کے اندر معنی | 


علم (علم النٹی) 





که اق مەرک ئ تو فبیتی ھی 7 ےھر ےم و ےت 
اور (م) شخصی ۔ اس کے لزدیک ان میں تباین | 


نہیں مو سکۓ اور اگر کوئی شخص اپنے نفس کا 
حال نہیں جانتا تو وہ 
جان سکتا. 


ابن 099 


دوسرے کا حال بھی نہیں 


کا ادراک کرتی میں ۔ قوت ناطقه (متل) گلیات ے کے اذدر وہ قوت پیدا کثر سکتا ہے جس سے انے ان 


ادراک کی قوت ھے اور صور معقولات پر قادرے ۔ عقلی 
کی دوقسمیں ھیں:() عقل عملی اور(م) عقل نظری ۔ 
قوت ازوعیه اس قوت کا نام ہے جو حیوان کو ملائمات 
کی طرف مائل کرتی ھے اور غیر ملائمات کے 
خلاف رد عمل پیدا کرتی تھے ۔ ملائمات کی طرف میلان 

کا نام شوق ہے اور نا ملائم کی طرف (اگر ائتقابی 
ے) تو یہ غضب ے ۔ یہ دو طرح کا ے :() ارادی 
و اختیاری؟ (م) طبعی قسری ۔ اس کے بعد متشوقات 
(ملائمات کے شوق) اور غیر ۔لائمات کے ۔حرکات 
اور اس کی مختلف صورتیں بیان کی هیں اور یه ساری 
بحث فلسفیاند ہے زیادہ تجرباتی و مشامداتی انداز 


رکھتی ے۔_ 


ابوسہ رشع سریمرے خر 
سے پہلےابن باجه (م ٦۲‏ ٰ۷ً٘) کے علم الئفس 
گی طرف اشارہ مفید ثابت ہو کا۔ ۔ اس مقصد کے لے منجملہ 
دوسری کتابوں کے ابن باج کا رسالہ کتابٴ الننس 
اور رسالة الاتصال معلومات افزا عے ۔ ان کا ملخص 
ایک عرب عالم نے؛ جس کا نام تیسیر شیخ الارصضكےء 
عربی میں تیا رر کیا ے؛ جو یبروت سے شائم ھواے 
۰ این باجہ علم النفس کے شرف کے بارے میں 
'کتاب النفس میں لکھتا ھے کہ سب علم اچھے 
ہیںء لیکن ان میں سے بعض دوسروں پر شرف رکھتے 
ہیں۔علم نفس سب علوم طبیعیات و تعالیمیهہ 
شرف رکھتا ا ۓے داوی تھی یت 
8 +0" 





مقدمات پر عبور هو جاتا ے جن کے بغبر علم الطبیعی 
مکمل نہیں هو سکتا اور حکمت مدنیه بھی ناقص 
رہتی ےہ ۔ 
کسی علم کا شرف دو وجہ ہے ھوتاے : یا 
کت ھونے ۔ یقین کی محکمیت) کی وجه 
یعنی اس کے دلائل بدیپی اور یقینی هوتے هیں 
را و سے ۔ ابن باجہ کے 
نزدیک علم النفس میں دونوں باتیں جمع ھیں ۔ 
علم النفس علم بالمہدہ الاول (ذات باری کے علم) 
سے کمتر ے؛ لیکن ذات باری کے علم کے لیے بھی 
علم الفس کی ضرورت ہے؛ اس لیے يہ اشرف العلوم 
نه بھی ہو تپ بھی اسبق العلوم ضرور ہے . 
ابن باجه کا تصور نفس یه ے کھ صور کی دو 
قسمیں ہیں : () طببعت اور (م) نفس لقن حدم 
طبعی کا بذریعة آلات استکمال تھے (ے انّہا استکمال 
لجم طبیعي آئی) ۔ استکمال کے دو درے (اطراف) 
ہیں )١(:‏ قوت؛ >(م) فعل ۔ استکمال بالقوہ کا نام 
استکمال اول ے اور استکمال اخپر اتکمال بالفعل 


کو کہتے ہیں ۔ نفس استکمال اول ھے؛ جس کے 


ذریعے استکمال اخیر تک پہنچنا ممکن ے . 

ننس کے لے ضروری ے کہ وہ کسی جسم 
میں هو جہاں بھی جسم ذڈی نفس موجود ھو کا 
ای و - اہی لیے کمہتے ہیں کہ 


برا کل جم ذی ننس جسما میا(ہ عرذی نفس جسم؛ 


ذی حیات ہوتا ے) اور اس حیثیت ہے کہ نفس 
کے ہو رو وق 


لا 


۷8۵۷ 000 


علم (علم التفص) 
غاذیهہ) نفس حساسه؛ نفس متخیله وغیرہ . 
ننی غاذیه کی دو انواع ھیں: (,) نفس غاذیة 


جند قوتیں وابستہ ہیں ۔ قوۃ المتميه 





سے مزید 
(نشو و نما دینے وا ی قوت) اور قوة تناسليه . 

صور کے مختف ہراتب ہھیں. جنھیں 
این باج نے اطراف کا نام دیا ے ۔ طرف اول 
وجود یولانی سے وابته ے اور طرف ثانی 











وجود معقول ے؛ مگر دونوں ایک دوسرے سے 
جدا نہیں بلکه باھم لازم و ملزوم ھیں ۔ صور 
معقوله ھیول ے جدا نہیں ھوسکتیں؛ یعنی ھیولں 
ے ان کا تجرد محال ھے: لیکن ساتھ ھی متضاد بات 
بھی کہی ےکه جزوی تجرد ممکن ہے ۔پھر اس 
کے کئی مراتب بتائے ہیں اور لکھا عے که ان میں 
ے هر رت ے کو نفس ھی کہا جاتا ے یا قوت نفسانیە؛ 
مثلّا الحسء التخیلء النطق - یہ آخری قوت ناطفہ 
عے جو صور معقولہ کے لیے قرب ے 
صورة المحسوسه کو صورت روحانی کہتے ہیں؛ ْ 
یعنی مراتب روحانی میں سے یہ مرتبه اول ےت 
اسے روحانی اس لیے کہا ے که اس کے نزدیک یه 
ادرااک سے (دوسری صور کے برعکس)؛ جس کا مطلب 
یه عے کھ روحانیت کی ابتدا حس سے ہوتی ے ۔ 
ان معنوں میں حیوان میں بھی یه روحانیت موجود 
ھوتی ے؛ مگر عالم نباتات اس سے محروم ھے ٰ 
کیونکه اس میں احساس کی یہ صورت موجود نہیں 
ھوتی ؛ والحی الصورة الروحائيه التی درک بہا 
الحیوان ھذا الجسم او ذاک (ابن باجە : رسالة 
الاتصال) ۔ [روحانیت کی یہ تعریف غیر معمولی ےہ 
کیولکہ آج کی مروج زبان میں روحانیت کسی 
ماورأً الس حقیقت کا نام ے] ۔ حس کی دو قسمیں 
ہیں:(ہ) جس بالقوة اور (ء) حس بالفعلء یا یوں ا 


۔ این باجھ 





وی 


لھمق 


|| کل حادث فھو بالقوة قبل ان بحدث“ ے 


علم (علم النفں) 


کہے کە یه دو صورتیں: ہیں ۔ قوت ہے فعل میں 
آنے کا نام حرکت ے؛ جسے تغیر بھی کہتے ھیں, 


جب احساس کو ادراک (اور ایک حالت 
روحانی) ٹھیرایا تو احساسات و ادرا کات کی بحث لازم 
۔ابن باجه کہتا ہے : ”ان الاحساس حادث و 
احساس 
حادث سے اور ھر حادث حدوث (ظہوز میں آنے) ہے 
پہلے بالقوہ ھوتی ے (ابن باجە :- کتاب النفس؛ ص 
+)۔ ادراکات کے بارے میں کہتا ہے : ''وظاھر ان 
الادراکات الحاصلة من الموجودات الھیولانیه حادثة 
(کعاب النفس) ۔ ایسا محسوس ہوتا دھے کہ ابن باج 
احساس اور ادراک میں فرق نہیں کرتاء اس کے 
سوا کە وہ کہتا ھھ : ''والادرا کات النفسیه جنسان : 
جس و تخیل'؛ جس کے معنی یه ھوے کھ ادراک 
احساس سے اھم نوع ہے - حس تخیل کا مایم بے 
(تیسیر شیخ الارض : ابن باجه؛ ضس رے حاشیه), 
اہن باجة نے عام تصورات کے مطابق حس 
مشترک اور تخیل کی بحثوں کے بعد قوت ناطقھ کا. 
ذکر کیا ے : ''ان القوۃ الناطقة ھی احدی الصور 
الھیولانیە لیکن یہ عیولانی ھونے کے ہاوجود 
صور معقوله ے متصل ے ۔ اور ایسا نظر آتا ىے کھ 
حس اور تخیل سپ اس قوت کے ابتدائی مراتب کا 
درجہ رکھتے یں اوریه سب ے افضل ے ۔نقوت 


اطقہ کے دو بعنی ہیں : اول اے صورت ووحائيہ 


کہتے ہیںء اس لحاظ ے کہ یہ عقل کو تبول 

کرتی ے؛ دوم اے عقل بالفعل بھی کہا جاتا ے . 

صورت روحانيه یا عام عو گی یا حاص ۔ یمام 

نو وھی صورت عقليہ ھے اور خاص کے و 
میں ؛ قوت ذاکرہہ قوت سّخیله اورحٰں مشتر* 

لیکن ابن باج جب اے صورت روحاني کہتا ہے 


| تو اس کي مراد عام قوت عقليہ ے ۔ یه عقل بالفعل 


اس لیے بھی سے کہ یہ انسان کی محرک اول ہے 
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عطرٍ (علم. النظس) 
اور عقل بالفعل ون کے ساتھ معقول بالفمل 
. . ابن. ۔باجد کے نزدیک قوۃ الخیاليه اور قوۃ 
التاطلق میں فرق یہ ھے کہ قوت خیالیہ اشخاص کا 
ادراکس کرتی حے اور قوت اطقہ اسور کلیه کا 
ادراک کرتی سے ۔قدما کے عام قاعدے کے مطابق 
ابن باج علم النفس کے سے کو اخلاق (افعال 
الانسائی) سے مربوط کرتا ھے اور کہتا ے کہ هر 
انسان ہیں قدرت لے چند قوتیں رکھی هیں : (م) 
فکری؛ (م) روحاليه؛ (م) حاسّہ؛ (م) مولدمہ (م) 
غاذیہ؛ (ہ) اسطسیہ (اس سلسلے میں دیکھے تیسیر 
شیخ الارض : ابن باجه؛ ص ۹م) ۔ ابن باج کے 
نزدیک بعض افعال بہیمی میں اور بعض انسانی ۔ 
انسانی فعل انسان کے ارادہ و اختیارے سر زد ھوتاے 
اور حیوائی فعل انفعا یل قسری (یعنی جبری قانون 
طبعی کے تحت) هوتاے اور وہ تصرف نہیں کر سکتا ؛ 
لیکن انسان کی ترکیب و خلقت ایسی ےہ کہ اس کے 
انال میں ہھیمی سیلانات بھی سوجود ہیں ۔ 
اس نے اس کی وجہ .یہ بتائی ہے کم انسات یىی 
عمر کے تین مراحل ہیں :(م) مرحله نباتیء (م) 
۔مرحله حیوانی اور(م) مرحلہ انسانی ۔آخری مرحلے 
میں قوت فکریە کا پھرپور استعمال ھوتا ھے . 
قوت فکر کے استعمال ہے انسان کمالات فکریه 
حاصل کرتا هے؛ جنھیں فضائل بھی کہا گیا ھے ۔ 
۔انسانوں کے مرائپ اس کی قوت تفکیر و رویە ے 
استعمال کے مطابق ہوتے ہیں ۔ قوت فکریە انسان 
کے لیے ایات متعین کرتی سے اور انھیں کی تکمیل 
سے انسانوں کے درے قائم ھوتے ھیں۔ اگر انسان 
قوت روحانیه اور قوت معقوله کے ىابین حسن توازن 
پیدا کرے تو اعلٰی 
کو مرتبة روحائیۂ عقليه کہا جاتا ھے ۔ 
یچاں ہے معرفت کی بحث شروع عوتی ہے؛ جس 
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علم (علم التضی) 


کی ہدولت سعادت کا مرتبه حاصل ھوتا ےھ 


۔ این باجہ کے 
نزدیک معرفت کے تین مرتبے ہیں : (؛) صورة الروحانیہ: 
(م) المعقول؛ (م) العقل الأَمرہ ۔ خری درجے (سعادت) 
تک پہنچنے کے لیے بڑی 'ریاضت کی ضرورت ہوتی ے ۔ 
سعداء وہ ہیں جو حقیقت اشیا کو برای العین دیکو 
لیے عیں۔ یه ادرااک بذریعةۂ ضوع ے . 

این باجہ کے ان خیالات ہے واضح ھوجاتا ۓ 
کھ اس کے نزدیک نفس صرف ذھن (قومزیم ے 
معنی میں استعمال نہیں ھوا بلکہ یہ جسم کے اندر کے 
کل نظام کے مترادف لفظ ہے؛ جس ہیں قوتِ غاذیہ 
سے لے کر استعمال آخر تک سب درجے شامل' ہیں ۔ 
ان درجوں میں العقل الآخر مرتبے اعلی ھے؛ جو 
بدرجۂ اول عقل (۵(م4ی) کا نعل ے؛ لیکن درجۂ 
کمال پر پہنچنے کے بعد انے ایک نئی روشنی حاصل 
ھوتی ے؛ جس سے معرفت (اور بالآخر سعادت) نصیب 
ھوتی ہے ۔ قدرتی طور پر یه سوچ جدید نفسیات ے 
ذرا دورےء مگر جسم اور ذڈھن کا رابطە یقینی تسلیم 
کیا گیا ے؛ یعنی اذھان جسم ہے متاثر هوتے یں 
اور اجسام اذھان ے ؟؛ خصوصًا ان کا تعلق اخلاق 
(افعال انسانی) سے قائم کر کے یه بتایا ے کە کردار 
میں تغیر ایک قدرتی عمل سے اور کردار کو بدلا 
جا سکتا ھے ۔ يہ جبری (قسری) میکانکی عمل نہیں 
کہ اس میں تعمیر کی کوئی گنجائش هی نہ عو 
البتھ اس کا طبعی فعل قانون طبیعت کے. مطابق 
صدور پر مجبور سے . 


صوفيه کے خیالات : يہ حکما کے خیالات کا 
خلاصہ تھا ۔ محدثین اور صوفیه کا انداز نظر اس 
سے مختلف ےہ ۔ اس سلسلے میں ہم اسام غزا لی 


رتبے تک پہنچ سکتا ھے اوراسی إ (م /٥٥٠٠٢‏ ۱۱۱۰۰ کے تصورات کو اھمیت دے 


رے ھیں کیونکہ ان کا نقطه نظر؛ جیسا کہ معلوم 


ع؛ جامع سے ۔ انھوں نے ننس کے بارے میں 


٦‏ ا لک تی و 
ال سا ایا 


۷۷٢ 


علم (علم النفس) 


محدثین؛ حکما اور صوفیهء تینوں طبقوں کے خیالات 
میں استزاج پیدا کیا ھے . 

اسلامی علم النفس کا ایک رخ وہاےعہ ہجو 
صوفیہ کی تصنیفات میں ملتا ھے ۔ يہ ماہیة النفس 
ے زیادہ احوال النفس اور عجائبات نفس ہے اعتثا کرتا 
ےء تاھم ان کے یہاں ماھبة النفس بھی نظر انداز 
نہیں هوئی - صوفيه کی ترجمانی کر والوں میں 
بہت ے اکابر سلوک و طریقت ھیں ۔ یہاں ھم امام 
غزالی کے تصورات یا مکشفات کا تذکوہ کرتے | 
یں کیونکە وہ حکمت اور عرفان دونوں کے نمائندے إ 
میں ۔ ہم نے ان کے سلسلے میں زیادہ قر | 
عبدالکریم العكمان کی کتاب الدراسات النفسیه ۱ 
عند المسلمین (جس کا حوالے اوبر آ چکا ے) پر | ہیں 
اعتماد کیا ھھ . 

الغزا ی کے یہاں علم کی بنیادی قسمیں دو یں : 
() علم المکاشفه اور (م) علم المعامله - اول الذکر إٍ 
ہے مراد وہ علوم ہیں بن یاغات ط گنت | 
المعلوم (یعنی جاننا یا معرفت یا ادراک) ھ | 
اور علوم معامله وہ ہیں جن ہے کشف علم کے 
ساتھ ساتھ اس پر عمل بھی مقصود ھے (مابطلب ملھ 
مع الکشف العمل بم) ۔ علوق نکاشفه ادراک ماعیت 
امور و مجردات ہے متعلق ہیں جو حواس کی دسخرس 
میں نہیں اور صرف کشف الہام ے معلوم ھوتے هیں۔ | 
ان .علوم میں ے ایک ”'العلم بماہیة القلب'“' ے 
(الاحیاہ مطبوعۂ مصس م: متا ۱). 

علوم معامله کو الغزال یل نے دو حصوں میں 
تقسیم کیا ھے : (م) علوم ظاعر؛ جن میں اعمال 
الجوارح زیر بحث آتے هیں (العبادات والعادات) اور : 
(م) علوم باطنء یعنی احوال و واردات قلوب؛ (خواہ:یه 
احوال اچھے ھوں یا برے (یہ بحث سہلکات و منجیات إ 
میں کی ھے) ۔ اس لحاظ سے علم النٹس امام غزا ی | 
کی نظر میں علوم نظری سے بھی متعلق ہت 








گا اراتا سا ےم 
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علم (علم النشین) _ 
علوم عمليه سے بھی. 
الغزا ی نے علم فقه کو ''علم مصالح دئیا“ 
قرار دیا ے اور علم احوال القلب کو ''علم مصالح 
آخرت“ کہامے ۔ غزا ی کے نزدیک علم النفس کے 
ادرااک کے دونوں طریقے ضروری ھیںء یعنی وہ بھی 
جو صوفيه نے اختیار کیا ے اور وه بھی جو حکما نے 
اختیا رر کیا عے ۔ جو طریقه حکما نے اختیار کیا ے وہ 
بھی غلط نہیں لیکن کشف اور تجربة ذوقیه کے 
بغیر یه ا منکمل ھے ۔ بہر حال علم النفس یا تو 
کشف ہے حاصل هوتا ے؛ یا ذاتی تامل باطنلی 
(د×ہ؛؛٭۸٥٢٤۱]])‏ ے؛ یا دوسروں کے عادات و حُصائل 
کے سشاہدہ و مطالعه سے ۔ الفزالی منقذ میں کہتے 
میں ”فانی نتبعتٗ مدةٌ آحاد الخلقء ال من بقصر 
منہم فی متابعة الشرع وا سالة عن شبہة وابحت 
عقیدته وسرہ(المنقذ لاھور رے۹ ۱ء ص ۹م). 
ایک طریقہ تحلیل نفسی کا بھی ے؛ خواہ وہ 
کسی فرد کے نفس کا تجزیه (بذریعة سوال و جواب 
یا تجزیۂ عادات) هو یا وظااف نفيیه کی عمومی 
تحلیل کے ذریعے (یعنی عام انسائی عادتوں کے حوالے 
ے ھو) ۔ طریقة تحلیل نفسی کی بہت سی مثالیں ملتی 
ھیںء جن میں وساوس و خواطر کا تجزیه کیا ےه 
(احیاہ مصر ۳ مھ ٣۳‏ ۳م) - 
الفزا ی نے نفس کی جو تعریف: کی ے وہ ارسطو 
اور ابن سینا کی تعریف کے قریب ہے؛ لیکن آخری 
کتاہوں میں وہ افلاطون اور صوفيه کے قرہب ھوتے نظر 
آتے یں ۔ معارج القدس (منصر ہمم رھ ص ۲۹) 
اور معراج السالکین (ص ۹م) میں فلس باتی؛ 
نفس حیوائی اور نفس انسانی کا ذکر ے اور بعض. 
دوسرے مقامات پر نفس امارہ؛ نفس لوامه اور نفس 
مطمثنهة کا ۔ اس کے علاوہ قوت شہوانیهہ؛ غضبیهہ؛ 
انسائیه و ملالکیە کی بحث بھی آتی ے۔ 
ابن سینا (النجاۃ؛ مصر ؛ ۲ھ ص ہ٠)))‏ کیک 


دم (ملم الفی) 






الکمال الاول (م یه یذریعة آلات طبیعی حرکت میں 
آنے والے جسم کا کمال اول ھے؛ جو غذا سے زندہ رهتا 
سے اور نشو و نما پاتا ے اور اپنا شل پیدا کرتا ے] 
اسی طرح نفس حیوائی کی تعریف میں اس پر 
اضافے کرتے هن کہ وہ جزیات کا ادراک اور 
بالارادہ حرکت کرتا ے ۔ یہاں ان کی راے ابن سینا 
سے قدرے مختلف ے؛ لیکن نفس انسانی کی تعریف 
انرک اور اب سینا کی ایک ھی ہے ۔ وہ یہ نو کا 
””اٹھا الکمال الال لجسم ٢‏ طبیعی آلی سن جهة 
ما یفعل الافعال بالاختیارِ لعل والا ستتباط الا 
ومن جهھة ا یذ٣ت‏ الاہور الگلیة'' 
آلات طبیمعی صسرکت میں آنے والے جسم کا 
مال تھے , اپنے امور کی سر انجام دھی میں وہ 
اختیار فکری جسم اور راے کے استنباط کو کام میں 
لاتا ے اور تمام امور کلیە کا اہے ادراک حاصل 
ہوتا ہے (المعارجء ص ۹ں مصر ہمم۵۱). 
بایں ہمہ الغزالی کی قدرے مختلف تعبیر نفی یہ 
بھی ہے : : 'اٹھا انتواخز القائم بنفسه الڈی لیس هو 
فی موضع ولا یحل شیا '(معراج: السالکینء ص م). 
الغزامی ان بثوں میں چار مختلف الفاظ استعمال 
کرتے هیں: النفس؛ القلب؛ الروح اور العقل ۔ انھوں 
نے نفس سے عام معنی مراد لیے ہیں یعنی 
الجوھر القائم فی الانسان من حیث هو حقیقة ( وہ 
جوھر جو انسان میں اپنی حقیقت کی حیثیت ے قائم 
ے) یہ وھی جوہرھے سرت نفس ناطقهہ کہتے 
ہیں؛ قرآن مجید میں النفس المطمئنہ یا الروح الامہری 
کہا گیا ھے اور صوفیه کے نزدیک قلب ہے ۔ 
میں اختلاف براے نام ے۔ حقیقت میں سب کے معنی 
ایک ہیں؛ اگرچہ الغزالی بعض جگہ ان میں فرق 


یه بذریعة 


بھی بتاتے ہیں ۔ بہرحال یه خیال بھی ظاعر کیا ے ' 


که قلب؛ روح اور نفس مطمئنه: تینوں نفس ناطقه ھی 


ا کی ا ا 


۷۷۸۶۵۴۰ 000 


طیح وہ ننس نبّاتی کی تعریف یوں کرتے میں : ہو | کے مخلف نام عیں, 


کر 5 ۳ کت 


علم (علم النضی ) 


نفس ناطقهہ کیا حے؟ الغخزا ی کے نزدیک اس کی 
تعریف یہ ھے : ”'ھی الجوعر الحی الفعال المدرک“ 
الرسالة اللدليه ص ےر) ۔ پھر وہ کہتے ہیں ۔ 
'وھی الانسان بالحقیقة و محل المعقولات والتفکیر 
والتعیز والرویة“ (حوالہۂ مذکور) ۔ احیاہ (ص 
۳ م) میں نفس کی بيه تصریف کی گی ے: 
”وھی نفس الائسان و ذات ولکنہا توصف باوصاف 
مختلفة بحسپ اختلاف احوالھا فتکون لوامہ و 
فاروی ا ای سی غارس ہلت 
۴ خاص مفہوم نہیں آتاء جو نفس کو غضب وشہوت 
کی ایک قوت جابع کہ کر اہے تمام صفات مذمومہ کا 
ٰ م رکز قرار دیتے ھیں(عبدالکریم عثمان : کتاب مذکوں 
إ صہم) ۔ بایں همه جہاں وہ صوفیہ کےمعنی خاص میں 
ار کر سج ھامری سی کر سک یت 
مرکز قرار دیتے ہیں اور خواطر نفس اور خواطر قلب 
میں امتیاز کرتے ھی (احیاٴ ٠ر‏ : .))٢۸‏ 
لفظ قلب کی تعببر بھی اسی طرح ہے؛ یعنی معنی 
عام اور معنی خاص ۔ یە جسم میں صنوبری شکل کا 
ایک ضف گوغقت فی جو بائیں طرف هوتا ےے یا 
سیاھی مائل حون ے م رکب اور اس بخا رکا منبع ۓے 
جو روح حیوانی تا مرکب ہے ۔ یہ سب حیوانات میں 
ھوتا ے؛ انسان ے خاص نہیں(معارج القدس: ص٠)۔‏ 
ان معنوں میں قلب ہے جس روح حیوانی کا 
ٰ ظہور ھوتا ے اس کے معنی احساس اور حیات یں ؛ 
إ| جوامانت الہی کی حامل ے؛ معرفت ہے بہرہ ورے؛ 
اس میں علم فطرت مرکوز ے اور توحید کے لیے 
ناطق ےہ ۔ یہی وہ روح سے جس کے بارے میں 
قرآن مجید میں کہا گیاے: 'قل الروح من امرربی““؛ 
لیکن الغزا ی اس لفظ کو نفس کے مترادف کے طور پر 
بھی لاتے هیں: اگرچہ آخری کتابوں میں نفس اور قلب 
ا میں (صوفیوں کے انداز میں) فرق بھی کرتے ھیں. 


ئ۶ .9ئ 
ھ0۸0( ۱ 


علم (علم النفس) 


لفظ روح کبھی بمعنی نفس او رکبھی بمعنی قلاب 
آتنا ے ۔ اس ہے روح کے دو معنی برآمد ھوتے 
ہیں : (م) قوۃ حیوائیه یا روح حیوانی ایک جسم 
او ہیس تو او جا 
رگوں کے ذریعے تمام بدن میں پھیل جاتا ھے۔ اسی 
ت؛ بصر؛ شم کی قوتیں پیدا 
ھوتی ھیں۔ یہ ایک لطیف سا بخار ے جو حرارت قلب 
نے پیدا ھوتا ے۔ اس کی حقیقت حرارت غریزیهھ ے؛ 
جو اعصاب و عضلات میں حرکت پیدا کرتی ے 
(آحیاءہ مصر ۰۱٥۳ھ‏ م : م)؛(م) نفس اطقه (اللطیفة 
العالمة المدركة) ند جسم ہے نہ عرض تے بلکه 
جوھر ابت دائم ے؛ جو نه فا ھوتا ے نە ہرتا 
ھے۔ وہ بدن ے جدا ہوتا ے تو اس کی طرف عود کا 
میلان رکھتاے ۔ روح حیوانی اور دوسری اکثر قوتیں 
اسی روح کے'جنود'' هیںء لیکن وہ بدن میں اجنبی 

سے اور امر ربی اور قدرت الٰہی ے۔ 

عقل کے بھی دو معنی ہیں : ()) العلم 
بحقایق الامور؛ جس کا محل قلب ھے۔ گویا علم ثمرۂ 
عقل ے ؛(م) النڈرک المعلوم۔ اس ہے مراد وہ 
لطیفه ے جے نفس اطقہ یا قوت نظری بھی کہا 
جاتا ےے . 


سے حیاتء حس) حر 


حقیقت یہ ے کہ ان الفاظ میں عجیب طرح 
کا التباس ہے ۔ کہیں نفس بمعنی عقل آيیا ے اور 
کہیں بمعنی قاب اور اسی طرح کہیں روح بمعنی 
عقل اور کہیں بمعنی قلب ؛ تاھم اس موضوع پر 
حکما کی تعمانیف میں بھی یہ التباس موجود ھے . 


استعمال الغزا ی نے جہاں بھی کیا اور جس طرح بھی 


“‌‌ً"۰ 


۱ ملز (مسمالكت؟ 
ے؛ یا پھر عتسن او ایمان وشرع سے ۔ اس کے : 
برعغکس ان کے بعض معاصر اھل علم کی راے یه 
تھی که وجود نفس ایک امر بدیہی ےےہ؛ جں کے 
لیے کسی دلیل کی ضرورت نہیں. 
الغزا یل نے وجود ئفس کے حق میں جن براھین 
کا استعمال کیا ے ان کک تفصیل کی گنجائش نہیں 
(اس کے لے دیکھے عبدالکریم عثمان : الدراسات 
تپ شاصتت سس 
امام زا ی نفس کی وحدت کے قائل تھے اور 
قرآن مجید میں جن تین نفوس کا ذکر آیا بے وہ ان کے. 
خیال میں یہ نضن کی مختاف مفات ہیں : واڈاا 
نغیرت الأسما! فلاِن توی ان کنیرٴ :2 بلقفت 
عشرةء والفی فی ذاتہا واحدہء و الما ترجع الْسمیة 
لی ال کقولنا سمع و بصر و شم وَذوق ولس فائٹن 
ھی التی تدرک من دون مزلاہ (معراج معراج السالکین + 
صہں). 
تمام قوی اسی اصل واحد کی طرف رجوع کرتے 
۔ اور یه اصل اعد نفس سے : الحیوان عبارة 
عّا 0 د یتحرک بالارادة و هاتانِ قوتان ھم 
والْغی واحد فترجعان ای آصل واحد والڈنکە 
تل نعل مسوا بالبعضِ فہما حصل اادراک 
ائْعث الشَہوٌ حتی یتولَد منہا الح رکذ ام إ ای الّلپ 
و اما الیل الحرب (مقاصد الفلاسفهء مطبوعة مصر؛. 
ص جو6 ۔ نفس بدن میں اسی طرح سے جس طرح 
کوئی حاکم کسی ریاست (مدینه) میں هوتا ھے اور 
قوے نفسيه اعضاے مدینہ ہیں ۔ غرض نف واحد 
ے اوراس کے وظائف کشیر ہیں. 


ا 
جو عو 


کیا ے؛ مجموعی طور سے ان یک راے میں نفس ایک ! یه سوال کہ نفس قدیم ے یا حادث؛ مس 
جوھر روحی ہے ۔ ان کا خیال یہ معلوم ھوتا ے اس کے بارے میں تین آرا موجود ھیں:() علما کی 
کہ اس جوعر روحی کا ادراآک عقل سے هھوتا ے آ ایک اقلیت نف سکو از ی مائتی ھے؛ (م) قدیم فلمفیوں 


1 


اور اس کے آثار و انعال ے اس پر دلالت کی جا سکتی | کے نزدیک یہ مخلوق اورحادث ے؟ (م) بعض اس 


١‏ 00کٗ""تھء+" 


000 تفود: 


علم (علّم التشی) 
پر خاموشض ہیں ۔ ان کا خیال ہے کد خدا نے نفس 
کی حقیقت کو ابنے بندوں ہے مخفی رکیاے 
الغزا ی ابن سینا کے تتبع میں نفس کو حادث 
مائئے ہیں (نعراج السالکین؛ صضص ہم ؟ عبدالکریم 
جی مو و ۹۰)۔ وہ قرآن سجید یىی 


مہ سے سے ہدھعہ۔ 


استدلال کرتے میں : فاذا سویته و 


ہے وف 


تٹنفحت فیه سن روحی فتعوالء' سجدین؛ 
یعنی جب 7 کو (صورت انسانيه میں) درست 


کر لوں اور اس میں اپنی (ے بہا جیز یعنی) رقح: 
پھونک دوں تو اس کے آگے سجدے میں گر پڑنا ‏ 


(ہ [الحجر] : ۹م) اور اکثر صوفیه کا بھی یہی 
مذھب سے (عبدالکریم عثمان : "تاب مذکور: 
7ج ۳ 

اب یه سوال لیجے کہ نفس کب حادث هواء بدن 
سے پہلے با بعد؟ اس معاملے میں الغزا ی کا میلان یه 
ہے کہ نفس بدن کے بعد حادث ھواء جس کی استعداد 
یه تھی که نفس بدن میں روح کو قبول کرنے میں 


مدد دے (ان النفس تحدث عند. حصول الامتعداد ٴ 


تقبل الب ۱ 
''و اذا کانت لوس فائضة مر من واھب الصورِ و لیس 
فی ھذا خلاف, فان سیب اختصاص کن نفس ییدن 
معینِ هو ان الجود الالَھی بعُطی کل مادة استعدادهًا 


بصورۃ خاصة فہی لات بالاستعداد 7 عند 
الاستعذاد الخاص (عبدالکریم العثمان : ناف 
مذکوں ص ۸ بحوالة المعارجحء ص م (ہمر) 

چند سوالات اور ھیںء مثلا نفیں کس طرح 
حادث ھوا اور نفس مادی ےے یا روحانی؟ 


اگرچه ایک اور معنی میں اسے مادی بھی مانتے ھیں ۔ 
الغزالل کا خیال یہ ے 


کئ ۶ 


کی ہی رش دس لجربور یی ہے 
١ ٠‏ ۸ پ2 7 

: 2 
نے یکر ہر کا ےہ کی کو ا جو جس تپ جک 


ا ا پھر ترما نے میں 


"ََٗ۲ 


1 


جسم کا عرض: اس کا طول 


علم (علم النضس) 
ےد نہ عرضء اس کے 
لیے حرکت تسلیم کی جا سکتی ہے نہ سکون ند 
الوان نه طعمء البته اس کے لیے علمء قدرت؛ حیات: 
ارادہء کراعت وشیرہ کو تسلیم کیا جا سکتا ےھ 


(ھی مرک البلان ار ادتھا ولاتما-ة) ۔ یە خوغز 


تصرف اور دی کا ہے تہ کہ علیل ا وریہ خلا 
افلاطونیوں کے ہیں , 

یھ کہا جا چکا ھے کہ امام غزا ی اصول ننس 
کو روحانی مانتے ہیں ۔ اس موقف کے حق میں ان کی 
دلیلیں یه ہیں: () نفس کا محل معقولات هونا: (م) 


اس یىی قوت تجرید: (م) اس کا بلا واسطه ادراک 


ذاتۂ (م) جسم ہونے کی صورت میں نفس کی صقت - 


ا کا استحاله: (م) نفس کا بدن کے 


تام نە هونا؛ (ہ) 
نفس ٴ اثبات اور بدن کا تغیر؛ (ے) اخلاقی یا شرعی 


دلیلیں (تفصیل کے لیے دیکھے عبدالکریم العثمان : 


تاب م ذکوں ص ۱ں تا ۲). 

اسی طرح نفس کی بقا و فنا کے مسئلے میں امام غزا ی 
خلود النفس کے قائل ہیں اور اس کے لیے وہ قرآن 
و حدیث سے استدلال کرتے ہیںء لیکن اس کی 
تفصیل کی اس مقالے میں ضرورت نہیں, 


احوال ئفس : اب تک جتنی بحث ھوئی ج, 


اس کا تعلق ماھیت نفس ہے تھا ۔ اب احوال و +طنی 

نفسیه یی بحث آتی ےہ اور ھماری موجودہ آج5 راے 

اعتبار ے اس کی اہمیت مے. ں)؛ خواطر؛ 
۳ 


الغزا لی کی راے میں !'نشاطموعد ھوناے؟: 
نفس کے احوال و معاملات) علم ااگۓے بغیںر ممکن ھی 


میں سے ہے ۔اگرچجه ان ىح ومیول کے امتحان 
امام غزا ی نفس کی روحانیت کے قائل ہیںء : 


٥٥٥ا‏ ان۷:) کے مسلک کر یه امتحان بذریعة ارادہ 
یہاں نلواعر نفسيه ۔> 
ہت ہیں ۔ اس سد ق 7 
مجنا یوں پہٴ 


"×7 


ارادے کک تین اطراف 





کا 


(۸۷۸۱۷۱٥٢۱. 


علم (علم النفی) 


کہ 


ء 1 
ایک سے زیادہ ہیں : بعض وظائف وہ ھهیں جن میں 


تخیل اور حر لت ارادی) اور بعض وہ هیں جو انسان 
ہے خاص هیںء مثلا وظائف عقل ۔ ان سب وظائف سے 


علم (علم ۔التضر) 


امام غزالی نے ایک طرف ظواہر ئنفسيه ہے بحث کی 


اوردوسری طرف افعال نفس کا رشتہ دین و اخلاق 


سے جوڑا ھے کیوٹکہ ان کے نزدیک علم النفس کا 


: مقصود تکمیل شخصیت اور حصول سعادت ھے ۔اسی 


بالا ایک قوت خاص ے؛ جس نا نفس ےہ اور ۔ 
٠‏ فو 7 


اس کی تین قسمیں یں : (م) نفس نباتی:(م) ننس 
حیوانی اور (م) نفس انسانی . 


میں آنے ہیں : النفس؛ القلب ٠‏ الروح؛ العتل - یه 


وه سے سا ذراتة اتی ”قو موک ا ام سے 
یاد کرتے ھیں ۔ 
افعال نفس کی تشریح ”کرتے ھوے الغزا ی نے چند 


: اصطلاحات استعمال کی یں :۔ 
مترادف؛ کبھی متداخضل اور 'نبھی متخالف استعمال : 


عام معنوں میں به ترادف آ جاتے ھیںء لیکن ان 


میں سے غر ایک میں معلی خاص بھی ھیں 
(اس کی تفصیل .کے لے دیکھے عبدالکریم انعثمان : 
الدراسات النفسيه عند المسلمن: مسصر ۳+و ۱ع 
ص رہتا م+). 

بہر حال اس وقت زیر بحث لفظ ننس ھہے. 
جس کے الغزا ی نے دو مختلف معنی بتنائے یں : 
ایک تویه سے که ننس مسحل معقولات ہے؛ 


خواطر: قلبْ انسانی پر جو کچھ گزرتا ے 
اے خاطر کہا جانا ھے۔ 

میل الطبع : طیعت میں حر نس نہوت (میل) 
کے وقوع لو جو خواطر ے بدا ھوتا ے؛ حدبث 
النفس بھی کہتے ہیں ۔ 


اعتقاد : قلب کا یه ونوق که اس مرغوب کو 


افعل میں لانا چاہے . 


جے عقل یا نفس ناطقه کہنا چاھے: دوسرا وہ جو : 


صوفیوں کے یہاں مروج ےہ؛ یعنی نفس شرورو ذمائم 
امرٹز سے اورجبلتوں کے غیان و طغیان سے 
ابھرے ھوے امیال و عواطف کا محل سے . 


یہاں تک ماھیت نفس کی کفتگو تھی ۔ عمارے ' 


موجودہ مونوع کی مناسبت سے زا ی کی وہ بحثں 
زیادہ قابل غور ھی جن می احوال النفی (یا وٹائم 
نفسیه) کی تفصیلات ملتی ہیں ۔ 


تقسیم کیا ے : (م) الحیاۃ العقليهء (م) النشاط الحری 
اور (م) الحیاة الوجدانيه - ان کے لے امام صاحب 
کی اصطلاحات یه ہیں : (() الحیاة النزوعید: (م) 
الحیاۃ الوجدانیيه اور (م) الحیاۃ الادراتیه, 


ؤ 0ڈ20.: 


عزم علىی الالتفاتء یعنی قصد ‏ قصد ہے فعل 
میں لانے کے لے انسان عوامل ادرا'ثیه؛ وجدانیه و 
نزوعیه سے کام لیتا ےہ . 

الغزا ی فعل طبیعیء فعل ضروری اور سلوک 
عقلیں ارادی میں امتیاز کرتے ہیں اور افعال 
اضطراری اور افعال اختیاری کا فرق بتاتے ھیں اور 
اس میں انسان کے افعال ارادی کے لے قدرت؛ ارادہ 
اور علم کو عوامل ضروری قرار دیتے ہیں . 

اس ے معلوم هوا لہ امام غزائی کے نزدیک 
سلوٹ محض وجدانی نہیں بلکه ادراى اور نزوعی 
عمل بھی عے ۔ اس میں دوائع بھی ھیں اور انفعالات 


۱ بھی ۔ اس میں قواے حیوانيه بھی کام لیتے ہیں 
الغزالی نے ففائع ننسید کو تین انواع میں ' 


اور قوت عقل عملی بھی ۔ انھیں کے امتزاج سے تمام 


. وظائف نفسیه ظہور میں آتے هیں . 





الغزای کے ہاں دوافع اور عواطف کی بحث ان 
کی اپنی خاص اصطلاحوں میں هیں۔ دافم ے مرادھے: 


کل ما یدغع الی النشاط النفسی اوالسلوَک ہما کان 


(۸۷۸۱۷۱۵۱. 






نوماة مزا اوٴڈھیا _ عاطمہے کت و میلان 
خواطر (یا بواعث داخضلیع) ے سرادے 
ما یحصلن فی القلب من الافکار والاذکار (الاحیاءء 


بن 


أ‌ 


علم (عام النفی) 





ِ عام دے ٹر ارادے کی تعریف یه کی ے . : فان الارادة 
۱ اذا ادرک بالعقل عاقبة الامر 7 طريیق 


ہ+:مم)۔ یه دو طرح کے ھوتے ہیں : () جن کے : 


اسباپ ورود داخلی یا باطنی ھوتے ھیں ؛ (م) جن کا 
ورود خارجی ھوتا ے . 

الغزا ی کے نزدیک اسباب باطنی زیادہ دید 
هوتے ھیں : فان من تشعبت بە الھموم فی اودیة الدنیا 
لا ینصرف فکرہ فی فن واحد بل لا یزال بظہر من 
جانب ا ی جانب (الدراسات النفسيه عندالمسلمین؛ 


بحوالهة الاحیاء ۱ ۰۶م). 


اتھوں نے اثرات کے لحاظ سے خواطر کی دو قسمی : 


بتانی ھیں ۶ () سُواس: ما یدعوا الی الشر؛ یعنی 
جوشر کی طرف بلاتے هیں اور (م) الہام : ما یندعوا 


ای الخیر؛ یعنی جو زیر کی طرف بلاتے ھیں(الاحیاہ ٴ 


.)۳۹ ٠۳ 
یہ ذھن نشین رےے کہ الغزا ی دوافم اور‎ 

استعدادات جسمی میں امتیاز کر کے دواقم فطریه 
اور دوافع اکتعابیە کا الگ الگ ذکر کرتے ھیں٠۔‏ 
ان یک راے میں دوائع کا مقصد بقاے حیات ے 
اور ان کی جند اقسام هیں : (م) دوافع غریزیه : 
یه وھی ہیں جنھیں میکڈوگل (اوع نان( فطری 
موروٹی جبلتوں کا نام دیتا 
وٴمعنویه: جن ے انسان اور حیوان میں امتیاز ھوتا 
ہے ۔ امام حزا ی کی کتابوں میں دوائع کی اکر وہ 
میں درج ہیں جن کا ذاثر 
۔(واء10اةہ]) میں لیا عے (دیکھے عبدالکریم العنمان : 
کتاب مذ کور ص 


ے: (م) دوافم اجتماعیہ 


ور بعد) 


اناد فی ابعمٹ فی ذا٭ شوقٌ ایت 
المصلحة و ا ی تعاطی عابتا والارادةۃ لھا 
(ے پس پس ارادہ یه ہے کہ جب انسان اپنی عقل ہے 
کی کام کے اچھے انجام اور اچھی مصلحت کا 
ادراک کر لیتا ے تو اس مصلحت کے حصول 
کے لیے اور اس کے اسباب اور اس کے ارادے کا 
اس کی ذات ہے شوق پیدا ھوتا ے (الاحیاٴہ ص ے) ۔ 
امام غزا ی کی یه تعریف جدید تصورات کےقریب ہے . 

ارادے سے فعل تک حرکت نفسی کی جار 
منزلیں ھیں : () الشعور بالغرض اوالباعث؛ یعنی 
غرض (مەمەمیںع) کا شصور؛ ( م) التروی؛ یعنی 
تفکیر و عقلی تجزیے کی منزل؛ (م) العزم والتصمیم؛ 
یعنی غرض تک پہنچے کے لے عزم؛ جو ارادے 
کی ابت قدمی 3 نام ےے؟ (م) التنفید: حرکت کا وہ 
کال جرعارۓ غتن کا مقصدے۔ 

ارادے کی حرکت میں بعض لوگ عقلىی 
تحریک کا غلبه تسلیم کرتے ہیں اور بعض کے 
نزدیک دواعی اور جبلتوں ( الجانب العاطفی 
والانفعالی) کا غلید ہوتا ھے ۔ غزا ی کا میلان جانب 


عقلی کی طرف سے کیونکە یه ان کے نزدیک علم 


میکڈوگل نے جبلتوں ' 


اور قدرت کی درسیانی منزل سے (الاحیاء م: ۱۲م)ء 
تاھم انھوں نے ارادے میں دوامی (جانب العاطفی 
والانفعا لی) کا انکار نہیں کیا كیونکكه ان کی راے 
میں ھر ارادی عمل امیال (جمع میل)؛ حخواطر؛ 
الہامات: وساوس اور افکار کا مجموعه ھوتا ے: 
ارادہ میول (عه امیال) و رغبات کے بغیر ممکن ھی 


الغزا لی نے علم الئفی کو تعلیم و تربیت کے , 
لیے بہت اہم قرار دیا ہے اور عادتوں کے موضوع پر _ 
بہت کچھ لکھا ے ۔ اععال میں ارادے کو ام 


1 


ھی سے .0 ےے اور یه امتحان بذریعۂ ارادہ 
ھوتا ےہ 


7 غزالی یق تی ارادے کى تین اطراف 


(۸۸۷۸۱۴۱5٢۱. 


علم (علم النفس) 


(۳ًَ 


میں: )١(‏ جسمانی : جو کیفیات عضویه و عضليه ی ‏ 


صورت میں ارادے میں شریک هو جاتی هیں ؛ (م) 
نفسی : وہ دوافع و میول جو حرکت ارادہ میں حصه 
لیتے هیں؟؛ (م) اجتماعی : وہ کینیات جوعادات اور 
رسم و رواج ہے وابسته هیں (البواعث المکتبهہ 
الارادہ) .۔ 
الغزالی کے نزدیک ارادہ اور قدرت کار کے 
بابین ربط ھوتا ے ۔ ان کے الفاظ یه هیں : والعضو , 
لایتحرک الّا بالقدرۃ وانقدرة تنظر الداعیة الباعثة , 
والداعیة تنظر العلم والمعرفة ۔ 
حادمة لحکم الاعتقاد المعرفة؛ یعنی کوئی عضو 
حرکت نہیں کرتاء مگر قدرت کے ساتھ اور قدرت 
کسی داعیے کے نتیجے کے طور ہر ظہور میں آتی 
ے اور داعيه علم با معرفت کا نتیحه ھوتاےھے۔ 
کے اور ارادہ تاب ے 
اعتقاد اور معرفت کے حکم کے (الاحیا٭: م : ۴۱۲). 
پھر فرماتے ھیں : لا اعمیة لعمل بدون ارادة 
لاتھا روح العمل و اساسه؛ یعنی ارادے کے 
بغیر عمل کی کوئی اھمیت نہیں ئیونکه 
ارادہ عمل کی روح اور اس کی اساس ہے (الاحیاء 
بس.- م۳م). 
الغزا یل کی راے میں ارادے کی تربیت کیک 
جا سکنی ہے اور وہ توجه ای اللہ (تفکر؟ دیکھیے 
الاحیاء ہم تا .ےم) والاخلاص (الاحیاء م: ۱ 
رہ1تاظہ+م) سے ممکن ےے. 
الغزا ی کی کتابوں میں عیاة الوجدالیه ک 
سر حاصل بحث سے ۔ ان میں انفعالات و عواطف: 
یعنی جبلتوں اور دواعی کے تجزیے کی تشریح 
خاص طور ے اھم ہے ۔ انھوں نے انفعالات کی 


- 


.. ,فالقدرہ 


پس قدرت تاہمع ےے ارادے 


علم (علیم النقضس) 


امام غزال ی کے یہاں عواطف (جبلتوں اور دواعی 
کے میلان یا حرکت) کا بیان نہایت معلومات افزا ے ۔ 


ان ٴذ تعلق یا تو امور مادیة حسیه ے هوتا ے یا 


امور معنویة معقولہ سے ۔ عواطف کی تقسیم میں 
لذت یا الم کو معیار بنایا گیا ھےء لیکن |ہے الغزا ی 
کے تصور ادراک کے حوالے ےہ دیکھنا چاھے۔ 
اسام صاحب کے نزدیک ادراک کے معنی ھی : 
"ارات اد ھورڈ اسراكٌضی اقلب'' ۔ ان 
کی کتابوں میں اس کی کچھ اور تعریفیں بھی آئی 
میں؛ مثلا '٭انطباع حقیقة المعلوم فی مرآة القب'“ ۔ 
یه ادراک حس اور ذوق ے شروع هو کر حدس اور 
الہام تک پہنجچتا ھے او کور اد الادراک کو 
کہتے ہیں ۔ ادراٴف حسی اور ادراک عقلی کی آ گے 


ند نین فی ینکر لیے دیکھیے۔ الاحا 
' معارج القدس* نیز عبدالکریم العثمان : کتاب مڈکور. 


اسام غسزا ی کی کتابوں میں نفسیات تعلیعی., 
(نغسیات اطفال)؛ نفسیات اھل معاش٠‏ کاروباری 
نفسیات معالجة نفسی اور نفسیات عوام وملوک کے 
اشارے بھی ملتے ھیں ۔ یه مرتب صورت میں موجود 
نہیں؛ تاھم انھیں مرتب کیا جا سکتا ے ۔ 
ان معاملات میں الغزا ی کی کتابوں کے علاوہ دیکھے 
ابن خلدون : مقدمه؛ شاہ ول اللہ : حجۂ الہ البالغہہ 


محدتثین: جملهہ معاملات ہیں معدئین کا انداز 
بحث اور غور و فکر کا اپنا اندارز ے ۔ وہ ھر معاملے 


میں سب سے پہلے قرآن و حدیث ے فیصله اور 
' دلیل طلب کرتے ھیں ۔ جونکہ قرآن و حدیث میں. 


ننس و روح کے سلسل میں اشارے موجود ھیں؛ اس 


بےاعتدا ں کے علاج بھی بتائے یں (عبدالکریم ؛ لے محدثین اپنے نتائج انھیں ے مرتب کرتے ہیں. 


العثمان : کتاب م کو ص ہم م) ۔ انھیں سے نفسی ْ 
علاج و معالجہ کے اصول نکلتے یں . ۱ 


ابن القیم [ركه بآں](م ہے ھ /۱۰۰ع)اۓے. 


إ نفس اور روح کے موضوع پر دو کتابیں لکھی ہیں: 





(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


کتاب الروح میں ابن قیٔم نے نفسء قلب؛ 
عقل اور روح کا فرق بتایا ھے ۔ اس کتاب 
میں انھوں نے لکھا ے که ارواح سرتی نہیں ۔ یه 


کتاب الروح اور اخائة الیفان؟ ثائی الذڈکر خصوصیت ' 


بھی کہا ہے کہ ارواح کی شکلیں انسانوں کی طرح ' 


ھوتی ہیں۔ سوسن کے لے تین ارواح اور کافر ے 
لیے ایک ھی روح عوتی ہے اور یه روح واحدہ ننس 
۔ قواے حسيه کو بھی ارواح کہا گیا ے ؛ 
مثلا الروح الباصرہ الروح السامعء وغیرہ؛ مگر ید وہ 
ارواح ہیں جو بدن کے ساتی ہر جاتی ہیں۔ اس 
کہ علاوہ ایک روح خاص ہے؛ جو خدائی تائید ی 
صورت میں صرف حًواص کو عنایت ھوتی ہے . 
"تاب الروح کی ایک فصل میں یہ بحث 
کہ تھا تی ارک جا فی و بد اق اس 
لیے اٹھایا ے که بعض لوگوں نے نفس کی تین 
قسمیں ثابت کی ہیں : نفس مطدئنہء نفس لوامہ اور 
نفس امارہ۔ ابن قیم کے نزدیک در حقیقت نفس ایک 
ھی ے اور اس کے مختلف نام (جو قرآن مجید میں آتے 
هہیں) دراصل اس کی مختلف صفات یا حالتوں کے نام 
ہیں ۔ نفس انسانی شر لوم؛ اور اطمینان تینوں کی 
قابلیت رکھتا ہے ۔ یه نفس کے احوال ھیں؛ جو انسان 
کے اعمال کے تابم ہیں ۔ حال ایمانی متابعت رسول 


اور اخلاص فی العمل کے تابع ھے اور حال شیطانی | 


شرک و فور اور قرب شیطانی کے تابم۔ لوم 
ی حالت دربیان میں ے اور سوچ اور تجزیے کی 
حالت ہے ۔ ۱ 


این القیم نے الاشعری کے مقالات کے حوالے | 


سے لکھا ےہ کہ نظام معتزیں ے 
جسمانی شے سے اور اسی کا دوسرا نام نفس سے ۔ روح 
اپنے نفس ہے زندہ ہے ۔ بعض دوسروں کا خیال بے 
کہ روج عرض تے ۔ بعض اس پر بحث نہیں کرتے 


خیال میں روح 


یہ + 


"0000889-900٦ 
۸۷۸۷۷۷) 


کیونکه خداے تعالیٰ نے فرمایا ےہ : 


علم (علم الدفی) 





حصابیہ قل الروح 
من امر رہی؛ لہذا نہ يہ جوہھر ھے نہ عرض بلکە 
امر رہی ہے ۔ اس صورت میں روح اور حیات متغائر 
ہو جاتے میں ۔ خیات: کو غرضی۔ بات گیا رھ 
اور روح عرض نہیں ۔ بعض کے خیال میں روح اعتدال 
طبائع کا نام ہے؛ اس ے زیادہ کچھ نہیں ۔ دنیا میں 
طبائع اربعهء یعنی حرارت؛ برودتء رطوبت اور یبوست 
کے علاوہ کچھ بھی نہیں - بعض کہتے ہیں 
طبائع پانچ ھیں اور پانەچویں طبیعت کا نام روح ہے ۔ 
بعض کے نزدیک یه قوت اور حیات کا دوسرا 


نام غے 


ابن القیم کی کتاب الروح بظاھر صرف روح 


کے مباحت ے متعلق ہے؛ لیکن غورے دیکھا جائے 


تو اس میں جمله متعلقہ موضوعات آ گئے ہیں اور 
نفمیات کے بہت سے مسائل بھی موجود ھیں ۔ 
سب سے پہلے روح اور نفس سے متعلق ان ے 
خیالات کا خلاصے ھی پیش کیا جا سکتا ےہ ۔ 
السسئلة العشرون (بیسویں مقالے) میں این القیم یە 
سوال اٹھاتے هیں : ”کیا نفس اور روح ایک ھی 
شے عے یا دو متغائر حقیقتیں ہیں ں؟“ اس کا جواب 


أ وہ یہ دیتے ہیں که علما کی اکثریت کے نزدیک یه 


مترادف الفاظ هہیں‌ء لیکن بعض کے نزدیک متغائر 
ھیں؟:ٗ تاہم وہ یە بھی کہتے ہیں که نفس کے 
کئی معنی ہیں اور ان میں سے ایک روح بھی ے ۔ 
نفس کے معنی جسد؛ خون (دم) اور ذات وغیرہ بھی 
میں اور اگر نفس اور روح کاملا مترادف ہیں تو نفس 


| کی طرح روح کا اطلاق بدن پر بھی هونا چاہیے؛ لیکن 





استعمال ھوا ے ۔ غرض نفس اور روح بعض اعتبار 
سے مترادف ہیںء لیکن اس کے باوجود ان میں فرق 


بھی عے؛:امگر جب ترادف ہو تو یه فرق صفات کا 


هو گاء ذات کا نہ هو کا . 


2ج 7ت 


/)/"۳"" 0َ" 


علم (عُلم الىفس) 


(1٦ 


علم:(علم الٹفض) 


ار ا مت تچ ٹ ‏ شر رش شر ہر ہیں ہے 


اھمل حدیث وفقه و تصوف میں سے بعض 
علم کے نزدیک روح اور نۂ 


شی سو سے 


۔نزدیک نفس کی طبینت ناری اور جسدی اے اور 


روح کی نوری اور روحانی سے ۔ یه بھی کہا گیا ھے 
که روح لاھوتی ے اور نفس ناسوتی۔ بعض ک 
اور روم کا 7 آمال اخروی ہے ۔ بعضش کہے ھهھیںی 


که ارواح امر رہی ھیں اور ان کی حقیقت کے علم ے 


ہواہشات مادی ہے ھی 


خلق کو ےخبر رکھا گیا ھے؛ یا یه نور خداوندی ' 


اض اس سد حا نین ود مع ظا کرد 
خداوندی (حباۃ من حیاۃ اللہ ھے . 

حیات حرارت کریزی کا نام ھے ۔ مفکر اصم 
کے نزدیک حیات اور روح حسد 0ڑ سوا کجھ نہیں۔ 


وہ کہا کرتے تھے کہ النفس فی عذا البدن بعینہ : ھے ۔ 


ا(اغر ۔ جعفر بن مبشر کا قول ہ کہ ان النفس جوھر 
کے مو متااالقت او پت وا سی رائن 


الجوھر الجسم ۔ ابوالھڈیل کا قول ے کھ نفس معنی . 
بے غیر الروح اور روح غیر حیات ہے اور حیات عرض ؛ 
لے ۔ دلیل ىه کهہ عفان حالت نوم ہے 


بھی موجود رھتی : التہ بتوفی ارت وت 
والتی لم تمت می مَامها؛ یعنی خدا لوگوں کے مرنے 


کے وقت ان کی روحیں قبض کر لیتا ے اور جو مرے 


ا ا نزدیک *الئٹی ھی النسیم الداخل والخارج باالنفس' - 
نٹس باھم متغایر هیں؛ ا أ الباقلانی کے نزدیک روح عرفض سے ۔ 


'و عوالحیاة 
ا افقط و هو غیر النفس“. 

ارسطو کا خیال سے کہ روح نه جسمظھےہ نہ 
عرض ۔نفس نہ مکان میں ھے نے عالم میں ۔ 
جسم میں طول نہیں هوتا۔ یه تو ایک تدییر ھے۔ 
بپرحال ابن القیم کے نزدیک نفس اور روح مترادف 
ہیں اور کسی له لسی قرینے کے ساتے ایک کا 
اطلاق دوسرے پر ہو جاتا ھ . 

کتاب الروح کے علاوہ ابن القیم کی ایک اور 
کتاب اغَائة اللہفان ھے؛ جس میں قلب کی ماھیت: 
اس کے احوال اور امراض کی تشریح کی سے اورسچ 
ید ے کہ ھمارے موجودہ مقالے کے نفطه نظر سے یه 


دوسری کتاب نفسیاثی مباحث پر بہتر روشنی ڈالتی 


نہیں (ان کی روحیں) سوتے میں (وم [الزمر]: ہم) ۔ ! 


جعفر بن حرب کا کہنا ہے : النفس عرض من الاعراض 
یوجد فی ھذا الجسم و ھو احد الألات التی یستعین 
بہا الانسان على الفعل کالصحة و السلامة ۔ 
اہن حزم نے کہا ےہ : ان النفس جسم طویل 
عریض عمیق ذات لکان جثة متحیزة مصرفة للجسد . 

یہاں تک ابن القیم نے الاشعری کے خیالات کا 
کاسدائ رفوت ان ابد لھا ےک مظز ا 





اس میں کچھ شبہه نہیں که اکثر موضوعات 
ایمانیات کے ساتھ پیوستہ یں ؛ لیکن ان میں موجودہ 
نفسیات ہے ملتی جلتی بہت سی باتیں مل جاتی ہیں 
کیونکہ ابن القیم احوال قلب کو عالم بالا کے 
حقائق ے جدا نہیں کرتے . 

این القیم نے لکھا ے کہ قلب کی دو قوٹیں 
میں : (,) قوت علم و تمییز اور (م) قوت ارادہ 
وحبْ ۔قلب کا کمال ان دونوں کے استعمال 
سے ٠ے‏ 

انھوں نے لکھا سے کہ قلوب پر فتنے وارد 
ھوتے رھے ہیں؟؛ جنھوں نے اس لا اثر قبول کیا 
وہ مغلوب هو گۓ اور جنھوں نے رد کر دیا وہ محفوظ 
رے - فنے ے ان کی مراد ے: (,) فمَن.الشہوات؛ 
ا(6 فتن الشبہات؛ (م) فتن المٰی والضُلال؛ ا فی 
المعاصی والبدعات اور (م) فتعن الظلم والجہل ۔ 
فتتوں کی وجەہ ے کچھ حجابات پیدا هو جاتے هیں ؛ 
جن کا مقابله ایمان ہے ھونا ے؛ لیکن جسمائی طبعی 
علاج بھی ضروری ے ۔ قرآن مجید میں ان حجابات کو 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


یر 


ا تھے 





ورک یں ا 
عم لام یسوی یے علم (علم النفس) 
شود سی یں نوم سے 0701ا 7 ےہ سے لےے شا ڑا 0 یت ستچجتجحدجدتعجد 
مختلف ناموں ے یاد کیا گیاے: و اذا قرات الضران ''ان جمیح امراض القلب ھی امراش انشبہات 


ا مھ ے۔ جھ حم فقھ- غ-ھفہ 
جَدّنا پیک و بین الذین لا پؤیٹون 
.-_ مس اروٗەهه 


بالاضرّۃ عاہات شو ازرمسدتا على قلوبیم 
اکن أنْ کی رت اذائی فرااحسی ضت 
تم قرآن پڑھا کرتے هو تو ھم تم مین اوران لوگوں ' 
1 جو آخرت پر ایمان نہیں رکھتے حجاب پر حجاب 
کر دیتے یں اور ان کے دلوں پر پردہ ڈال دیتے : 
میں کہ اے سمجھ نہ سکیں اور ان کے کالوں میں 
ثقل پیدا کر دیتے یں (ے, [بثی اسرآءیل] : 
ہم +جم). 

اس آیت کریمە میں تین الفاظ قابل توجہ ؛: 
میں (م) حجاب؛ (م) اكنةۂ (م) وقرا۔ يہ ٹیٹوں 
وہ خارجی اسباب ہیں جو قلبی حجابات کا ذریعد بنتے 
میں اور بالآخر فتنه (یا مرض) کا درجہ غامل 7 ۱ 
لیے ہیں مر وت بت بیجم أ 
ےس ول رود کے کی وت 
شیطان ڈالتا سے وہ ان لوکوں کے لیے ھے جن کے ؛ 
دلوں میں بیماری ے (ء [الحج] : +ہ). 


آنحضرت * و اتا نکی تھے : نَایدَھت 


ْ 


نمتعینہ و نستہدیة او نستغفر و نعوذ بالقہ من شرور ] 
اننسنا و سیات افعالیا' :اس مہ غرور ہے 
راد وہ وساوس ھیں ہجو نفس میں پیدا ھوتے ہیں 
اور اعمال پر اثر انداز عوتے ہیں اور اس کے نتیجے 
کے طور پر انسان مکاند و عقوبات میں مبتلا هو جاتا 
عے ۔ مکائد الشیطان ے مراد وہ شہہات هیں جو | 
نفس میں پیدا ھوتے یں اور شیطان یا انسان کی | 
جبلتوں کا بگاڑ ان شبہات کو تسویلاتء تاویلات اور 
تزنینات کے ذریعے حتیقی بنا کر پیش کرتا ھے؛ : 
حالانکه وہ حقیقی نہیں ھوتے ۔ اسی ہے سب امراض 
القلب کا ظہور ھوتا ہے ۔ ابن القیم کا قول ھے : 


ا یبماریوں کی ج تج ۔!' 


7 


والشہوات“ 

قلب مرکز خبر بھی ے اور مرکڑ شر بھی 
زم رکز شر ھونے کی صورت میں اسے نفس کہنا مناسب 
عو )٤‏ ۔ قلب کی صحت مندی یقین و ایمان پر منحصر 
سے اور اطمینان پیدا کرتی ے اور قلب کی بیماری 
ایمان و یغین کی کمی یا فقدان کا نتیجہ ے, جو 
شک و شہہہ لو جنم دیتی ھ ۱ 

ان خیالات کی روشنی میں ابن القیم نے قلب کی 


بیماریوں کے معالجات پر بہت لچھ لکھا ے ۔ ان کے 


: (م) طببعيه اور( م) شرعیه (ادویة الایمائیة النبویة) . 


قلب حرف ظاھری طبعی معالحٍے ہے شفایاب 


| ھے ۔ امراض میں سرض الشبہه اور مرض الشہوۃ سب 


س ‏ کے علاوہ مرض غیظ و غم 


| (الھم والحزن) بھی ےء جس کے لے روحانی نسخۓے 
استعمال رت جا کت یں ۔ نفس امارہ انسان کو 


شہوات کی طرف بلاتا ے؛ نفس لوامه تلون اور تردد 


)مس ا کر ےکر ار انت ہیی کرنا 


ے ۔ نفس امارہ (یا غلب مریض) کا علاج محاسبه و 


مخالفت نفس ے؛ لیکن علاج طبعی بھی لازم 


ےے۔ محاسذڈ نفس کی کی صورتیں ہیں ۔ اں میں 


یه صورتیں بظاھر سادہ ھہیں؛ لیکن ننس کک 
اکثر بیعاریاں اس نظام کی وروی نہ کرنے کی وجھ 


عمل ے ۔ 
ابن القیم یق اس تاب میں بہت ہے اور نکتے 
بھی ھیں؛ جنھیں نئی اصطلاحوں میں ڈھال کر 


مد ان کی یھ نفمیات ت۴ و حال امانبات کے حوالے 


"(0+0+0 0 


ا 


000 قاع 


علم (علم الئضی) 


علم (علم التفس) 





ھی سے مکمل سمجھی جائے کی . 


مفہوم میں جہاں تداخل" ے وہاں بالعموم نفس 


بھی قلب کے تمام جذبات و عواطف کا مرکز سمجھا ؛ 


گیا ے؛ جو نیکیوں اور روحانی کمالات کا منبع 


انتہا پسند صوفیه ہے بھی الک چلے ہیں ۔ اس کے 


أص 


ھیں : لیکن در حقیقت صوفیانه اصطلاح میں نفس ! 


شرور کا س رکز ے؛ جنانحهہ ذمائم اآثثر و بیشتر نفس 
ہے منسوب کی جاتی ھیں . 

اکابر صوفیه میں ہے بعض بزرگوں نے تصوف 
پر باقاعدہ کتایی لکھی ہیں؛ مثلا امام القشیری 
( الرسا٣ة)ء‏ ابو نصر سراج (کتاب اللمع )؛ ابو طااب 
المکی (قوت القلوب)؛ الکلاباذی ( کتاب التعرف) ۔ ان 
سب نے قلب (اور فؤاد) کو مر ػز تجلیات و کعالات 
قرار دے کر نفس (نفس حیوانی) کو الگ رکھا 
ے اوراس کے انقیاد پر زور دیا ے؛ ا گرچہ بعض 
مفسرین نے قلب اورفؤاد میں فرق کیا ھے. 
ابن عربی اور ان کے متبعین کے یہاں وحدت 
وجود کے تصور کے تحت قلب و نفس کا امتیاز کم 
ے: وہ ننس بمعنی وجود لیتے ہیں: لیکن جیسا کھ 
ببان عو ّ5 ےہ الغزا ی نے ۔کما اور صوفيه کے موقف 
کے مابین تطبیق پیدا کر کے مفاھمت پیدا کر دی 
ے؛ بعنی قلب کے الگ معنی بھی دیے ھی اور 
نفس کے ہم معنی بھی (نیز دیکھے عراقی : 
رسالة نفسیه). 

حضرت مجدد الف انی“ کے یہاں صوفيه کے 
موقف کی تجدید اس طرح پائی جاتی ےہ کہ انھوں 
نے ابن عربی کے توحیدی نظریات کی اصلاح و تردید 


علاوہ عام صوفيه ماعیت نفس سے زیادہ احوال قلب و 
عجابات قلب پر زیادہ زور دیتے هیں اور ماھیت نفس 
ے زبادہ اعتنا نہیں کرتے . 

یه بحث شاہ ول اللہ دھلوی' کے ذکر کے بغیر 
ناتمام رے گی؛ جن کے یہاں امام غزا ی ” اور 
حضرت مجدد الف ثانی ٭ کے تصورات کی مطابقت و 


' تجدید کے ساتھ ساتھ ابن عربی کے مصطلحات (بلکە 


صر دیا ے اور قلب کو مرکز کیفیات روحانی اور نفس 
کو کوائف حیوانی کا منبع قرار دیا ھے ۔ ان کے 





(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


بعض یالات) کی جھلک بھی نظر آتی ھے ۔ اس سلسلے 
میں حجة اللہ البالغهء جلد اول؛ باب و کے مندرجات 
قابل غور ھیں۔ یه باب انسان کی فطرت کی تشریح ے 
متعلق ے ۔ اس میں انھوں نے لکها ےہ لە اعمال یىی 
بنیاد فطرت پر ے اور اس آیت ے استفادہ کیا ہے : 
قل کل یعمل علی شاکلتہ (یہاں شاکلہ ہے مراد 
انسان کی جبلت اور فطرت سے اور آیت کا مفہوم یه 
بتایا ے کہ ھر ایک شخص اپنے تقاضاے فطرت کے 
مطابق عمل کرتا ے) ۔ اسی مضمون کی ایک اور 
حدیت بھی بیان کی عے : ''اگر تم سنوکہ کوئی 
پہاڑ اپنی جکہ ے ٹل گیا ے تو اس کو سچ جانو 
لیکن اگر تم ہے کہا جائے کہ کسی شخص کے 
اخلاق بدل گئے ھیں تو اس کو ھرگز نە مانو کیونکھ 
وہ آخر کار انھیں خصائص کی طرف عود کرے گا جو 
اس کی فطرت میں یں '“ 

شاء صاحب کے نزدیک فطرت انسانی دو عثاصر 
سے مرکسيہھ: ایک عنصر ملکیت کا ھے؛ دوسرا 
عنصر بہیعیت کا ۔ ملکیت کا ایک وخ ملا اعلی کی 
طرف ھوتا ھے اور ملا اعلی نے اے فی الجمله مثاسبت 
ہوتی ھے؛ مگر ملکیت کا ایک رخ اسفل کی طرف 
نگران ہوتا ے ۔ اس صورت ہیں ملکیت کا بہلا رخ 
صفات مقدسه اور اسماء الحسنی کا رنگ قبول کرنے یق 
زیادہ اھلیت رکھتا مے . 


علم لڑغام :النفیٰ) 


دوسری قوت بپیمیه ہے؛ جس کی ایک اعلی قسم 
ملکیت ے متاثر ہو کر عمدہ نتیجے پیدا کرتی ہے؟ 
اس ے فاسد خیالات اور فاسد اعمال سرزد ھوتے ھیں. 

حواطر: شاہ صاحب کے نزدیک انسان کے 
اعمال کا منبع وہ خیالات ھوتے ہیں جو اس کے دل 
میں پیدا ھوتے هیں ۔ انھیں خواطر کہا جاتا ھے . 

خواطر کے پیدا ہونے کے کئی اسباب ھوتے 
ھیں۔ چونکە حوادث کا ظہور اسباب پر موقوف ھوتا 
ہے اور یه قانون الٰہی 7 لہذا یە قانون خواطر پر 
بھی حاوی ے . ۱ 

فا ول ال کر دنک خراطز و الات تر 
پیدا هونے کا سب ہے بڑا باعث انسان کی جبلت اور 
فطرت ھے؛ یعنی انسان جس فطرت ہر پیدا کیا جاتا 
ےہ اس کے خیالات و خواطر اس کے سطابق ھوتے ھیں۔ 
گویا خواطر کا سنبع انسان کا مزاج طبعی ہے؛ جس میں 
ماحول کی وجە ہے تغیر ھوسکتا ے؛ لیکن اصل مزاج 
طبعی ہے ۔ اس کے معنی یه هو ےکہ خواطر کا معاملہ 
بڑی حد تک جسمانیاتی (ادەاعہاہاداع) بھی ہے ۔ 
انسان اپنی جسدی حالت کے تابع ایک نفس رکھتا 
ہے ۔اسی کے اندر سے خیالات پیدا ھوتے عیں؛ جو 
خارجی عمل کا باعث ہوتے ھیں ۔ خواطر کا ایک 
سہب عادات و مالوفات بھی ھیں؛ جن کی تکرار و 
ممارست کی وجه ے ایک ملکہه راسعنه پیدا ھوتا ے ۔ 
یه ملکة راسخه ایک هیئت نںفسانيه کی صورت اختیار 
کر لیتا ہے اور یہ عیئت تفسانیہ اپتی استعداد کے 
مطابقء یعنی ملاہ اعلی ے قرب کی وجە ے؛ 
اچھے خیالات اور اجھے افعال کے صدور کا سہب بن 
جاتی ہے یا ملا اعلی نے بعد کے باعث اعمال ذییئہ 
8 صدور کا 

خوابوں کی کیفیت : شاہ صاحب کے 
نزدیک خواب کی حالت میں انسان کا نفس ناطقه 


یہ ۶ 


کا و ےت 
۱5٢.0‏ ۸/۷۸۱۴( 


: ۹ 





علم (علم النضی) 
اکثر علائق سے آزاد ہوتا ے؟ اس لیے خیالات و 
خواطر+ جو دل و دماغ میں پیدا هوتے ہیں ء مجسم و 
متعثل عوکر اس کے سامنے آتے ہیں ۔ اس کی تین 
صورتیں ہیں : یة کبھی حدیث النفس ھوتی ے (یعنی 
جسے ادمی عالم بیداری میں سوچتا ے)؛ کبھی تخویف 
شیطان کا نتیجہ اور کبھی خدا کی طرف سے بشارت, 
شاہ صاحب نے سذ کوره بالا کتاب کے بارھویں 
باب میں فرمایا ہے کہ ظاھری اعمال هیئات نفسانزہ 
کے مظاعر ھی ۔ اعمال اور ملکات کا آپس میں شدید 
تعلق سے اور اس ارتباط کی وجه وہ اسباب طعيه 
هیں جو انسان ک صورت نوعيه ے پیدا ھوتے 
ھیں‌ د جب انسان میں کسی عسل کرنے کا ارادہ 
پیدا هوتا ے اور پھر وہ اس پر عمل پیرا ھوتا ۓے 
تو اس کے نفس میں انشراح و انبساط پیدا ھوتا ے۔ 
اس کا مطلب يه ھوا کہ یه عمل اس انسان یىی 
فطرت کے مطابق ھوا: جس کی تکمیل ے اہے تسکین 
سلی ۔ شاہ صاحب نے اس موقع پر یہاں ایک حدیث کا 
حواله دیاے : ””نفس آرزو اور خواھش کرتا ہے اور 
آدمی کے اعضاے شہوانی اس کی تصدیق یا تکذیب 
کرتےھیں“'(ص یح البخاریء کتاب النکاح)۔ شاہ صاحب 
کے یه الفاظ قابل غور ھیں کہ اخلاق میں سے کوئی 
ایسا خلق یا ملکہ راسخہ نہیں جس کا تمثل اور 
مظاعرہۃ اعمال کی صورث: میں الہ غوتا ھوے. گویا 
اعمال ھی ہے خلق اور ملکۂ راسخہ کا پتا چلایا 
جا سکتا عے ؛ اس لے بقول شاہ صاحب ۶'اعمال. 
کا ذکر کرنا ھی کسی خلق یا ملکہ ے تعبیر کرنے 
کا ذریع ھوتا ے“'۔ شاہ صاحب کے الفاظ میں 
”'تعبین اور توقیت کا اجرا , . , ظاعری اعمال عی 
عوسکتا ےہ ۔ جو دکھائی دینے وا ی محسوس 


اعمال سے سراد وہ اعمال یں جو انسان کے 
اپنے ارادہ و اختیار ے ظہور میں آتے میں 


ٹہ امہ ای 





علم (علم النفس) 
اعمال کی نوعیت مختلف محرکات کی وجه سے 
کہ تا ےر 


ہے 


دور تک 


بدل جاتی ھے ۔ 
جن کے کرنے کی خواءشش وہ صمیم قلب سے 
ان ی جزیں آدمی کے دل کی گہرانیوں میں 
مسوجود ھوتی اعمال اپے عوتے ہیں 
ہو انسان اپنے معاشرے کی سوائنت کے لیے یااس 
کے اجتماعی رویوں کے زیر اثر ٹرتا ے ۔ یه معاسری 

روبے (مجلی عادات و رسیم ) نون ظ0" 


ھں ۔ ە٭عض 


بدٰنہ هھوتے ھی 2 ان ىی وجد اد صدور 


عونا ے ۔ گویا انسانوں کے لے ارتفاقات بھی نطری 


هیں؛ یعنی مجلسی تعاون (جروزا ڈر٥ہ-نتن‏ لہ می) بھی ' 


انسان کی فطرت کا حصهہ ہے : ۔ببر کہ معنی بہ ہیں 
که انان بالطبع معاشضرت بسند واقع عوا ہے ۔ 
ناہ صاحب نے لکھا ۓے ده ارتفاقات صورت نوعبيه کے 
اقتضاے فطری نا نتیجه یں . 

ہم دیکھتے یں 'له ہدید علم نفسبات میں 
رق و عابت کا ال ڈی اعت اجار کی گا 
ے۔ (دیکھے 007۳ .۸ ۔' : :رجہ/ہ(۶(+,2 ۸۸ ۱۷۶۷۷ف۱۷۲۵ط ۷ 
مطبوعۂ ا ما و صوفیة اسلام ابتدا ھی ے اس 
نت ان هی ۔ جہاں حکما اس کا 
منقصد حول سعادت ةرار دنتے ھں ۰ وعاں صوفه اتعاد 
(و وصال) کے طریبقوں کو ماننا اس کا مقعمد بتاتے 
سو 1ای لو اپ لف قب کن ما بن الله 
<کما (اور ان ہے متاثر صوفیة؛ مثلا الغزا ل) ى بروی 
میں سعادت ھی کو مقصد و غایت سمجھتے ھیں, 

بہر حال شاہ صاحب کے نزدیک ظاھری اعمال 
عیثات نفسانيه کے مظاھر ہیں ۔ یه اعمال انسان ۓے 
ملکات راسخه کے آثارو نتابج ھیں: جن ہے ان هیئات و 
ملکات یىی تشریح و تفصیل ھوتی ۔ يه اعمال ان 
ھیثات و ملکات کو بکڑے رکھنے کے ”بھندے“ 


سوال کم جہواب در 


ہھیں۔ ان کا آپبر میں گہرا تعلق ‏ ۔ یه تعلق اتتا_ 





ہے 


علم پعلم النفس ) 


ھی کے نام ديا جاتا ہے اس تعلق کا سبب وہ اباب 
معيه یں جو انسان کی صورت توعيه سے پیدا 
غونے ھیں 

حجابات طہع حجاب ے مراد فطری عمل یا 


صحیح عمل می کسی رَاوٹ کا وقوع ھ 


جےٴه٭ 


ناہە صہاہحب نے حجابات یق تن قسمیں بیان کی 


ہیں : (م) حجاب طبع: بعض افراد ہر طبیعت 
کا اقتضا اس قدر غالب آ جاتا ے کھ و اس کے 


۱ مثابلے میں غقل کے فوے کو رد کیا کرتے 
پابندی لو بھی ھیچ خیال 
کرتے یں ۔ یه ححاب طبع کدہلانا ے: (م) ۔جاب 
۱ رسم : ھر سوسائٹی کے کچھ طور طریقے ھوتے میں : 
کی بر سب لوگ جلے رعتے هیں ؛ لیکن بعض 
ا لوگ ایے ھوتے ہیں جو بعض إمور میں ایک 


ھیں ؛ 


یہاں تک لد رسہم کق 


دویرے پر سبقت لے جانا چاھتے ھیں؛ اس لے 
' نہیں کە انھیں شوق کمال یا وق سعادت هوتا 
ے بلک اس لیے کہ وہ اس میں اپنے فخر و غرور کا 
| کونی بہلو نکالنا چاھتے هیں۔ اس طرح وہ دوسروں ہر 
تفوق یا غلبے کی دوّی صورت پیدا کرنا چاھتے 
یه حجاب رسم ے؛(م) حجاب سو؛ٴ معرفت :یه اعتقادی 


ھں - 


ہے راہ روی ے _ اعتقادی سطح پر اس کے معنی یەە ہیں 
ئه انسان تا ذھن اللہ تعال کی ذات اقدس اور اس کی 
نات مقسه ”کو پہچانئے سے قاصر هو؛ لیکن نفسی 
شور یه یه ناب جع جح کے اعت کی 
آدمی اپنے اوصاف عاليه کے بارے میں ہے انسہا پندار 
میں سبتلا هو جائے اور خود میں وہ صفات سمجھے 
لئے جو خاص خداے تعالی نے مخصوص ہیں۔ یه وہ 
فطانت (وں:٭0) ھوٹی ے جو ذھانت کے باوجود 
اپنے بارے میں بہت اونچا سوجنے یر مجبور کرتی 
اے اور اکثر ایسا هوتا ے کہ یہ سوچ برائی ک 
باتیں سجھاتی کم ۔ اے وں‌زوەں ازع کہا جا 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


اض 


علق (عظام لاتفیی). ۶ 
کچھ چجچ کو ہچ بج وجمجو ہوجو مس ججللویاسپجبپجپرچجٛےجسدب۱٠عصّس+پپجھےمصے‏ نے يئتے 
سکتا ےہ . 


شاہ صاحب نے ان سب حجابات کے علاج بھی 
بتائے ہیں . 

سقامات و احوال کا بيان (لطانف النفس) : 
شاء ول اللہ صاحب نے بھی سابقون کی طرح عقل 
قلب اور نفس کی الگ الگ تشریح کی ےھ 
انھیں لطائف انسانی کہا 


کے الگ الگ اوصاف و خواص بیان کے ہیئ۔ ان 


علم (علم النفی) 


کتابوں میں بھی مل جاتی ہے ۔ شاہ صاحب کی 


'کتنابوں ۰(سطعات اور ھمعات) میں مدارج و معارج 


: نفس کی تنصیل بڑے معارف ہے ابریز سے ۔ اسی 
طرح ان کے ہوتے شاء اسُعیل شہید کی کات 


ہے ۔ انھوں نے قرآن محید ‏ 
کی آیات ے ان لطائف کا انیات کیا سے اور تینوں ! 


کی راے میں قلب کے افعال کم و بیش عمدہ جذبات ٠‏ 


ہے تعلق رکھتے ہیں ؛ نفس کے افعال حیوانی جبننوں 
ے اور عقل کے افعال تجزیہ و تعقل و تدبیر ے 

شاہ صاحب نے ان میں عتل کو افضل قرار 
دیا ھے ۔ ان کی یه تشریح حکما کے طریقے پرے؟ 
لیکن انھوں نے صوفيه کا مسلک بھی ییان کیا ھے اور 
لکھا ہے کہ ان کے نزدیک دو لطائف اور بھی ہیں : 
ایک روح اور دوسزا ۰ (اس ہر حضرت مجدد صاحب 
نے بھی اظہار خیال تیا ے). 

شاہ صاحب کے نزدیک قذنب کے دو رخ ہیں : 
ایک رخ جسم اور اعضاے جسم کی طرف نگران 
رھتا ے اور دوسرا رخ خاص عالم تجرد کے سامنے 
ھوتا ےہ . 


اسی طرح عقل کے بھی دو رخ ہیں: ایک جسم 


کی طرف اور دوسرا عالم تجرد کی طرف ۔ اولالذ کر 


کا نام قلب ہے اور عالم تجرد کی طرف جو رخ ےہ 
اسے روح یا سر کہا جاتا ۓے ۔ قلب کا 
سے اور روح کا وصف آتی اور انجذاب؛ اسی طرح سر 
کا وصف حقائق علوی کا مشاعدہ ے ۔ 

شاء صاحب نے لکھا ھے کہ ہر لطیفہ کی 
تہذیب ہے مقامات و احوال پیدا ہوتے ہیں ۔ ان 
لطائف و حجب اور تچلی اور اس کے مقامات (یقین 
شکرہ وفا وغیرہ) کی تشریح دوسرے صوفیوں ک 


7 کی سیف 


وق بیغ اس مین ےت و ےن 
بے کت رر رت 


تا وصف وجد : 


ِ الروج من آوو رہی و ما اش 


بھی فابل توجه ے؛ جے سطعات و ھمعات کی شرح 


: اور ؛ جو چاہیے . 


رو ت0 صیعت : قرآنِِ مجید میں ارشاد 


ب۶ اےے۔ و بسنل ھت عَن الروع 12 
سن العلم الا 


قلیاد یعنی تم سے روح کے بارے میں سوال 
کرت ھہیں: کہ دوکه و میرے پروردڈ5رکی ایک 
تان ےر اور تم لوکوں کو (بہت ھی) کم علم دیا 
کاھ ری ڑتی بنی اسرآەیل] : ۸۰) ۔ شاہ صاحب نے 
روح کی ماھیت پر جو بحث کی ہے اس سے بھی یه 
مترشح ہوتا سے کہ وہ روح ہے مراد حیات لے رۓے 
هیں ۔ انھوں نے کہا ے که روح حیوانات کے لیے 
زند گی کا سرچشمد ہے اور جب تک کسی 
حیوانِ کے اندر ,لح سے وه چجلا پھرتا ے ۔ 
حعبة الّہ البالعه (اردو ترجمه؛ از عبدالرحیم؛ ۱: 
تشریح کرتے هوے لکھے 
”غور ہے دیکھا جائے تو معلوم ھوتا ے کہ 
انسان کے جسم میں ایک الطیف بخار ے؛ جو قاب 
کے اندر خلاصة اخلاط سے پیدا ہوتا ےہ ۔ قواے 


۲۸۳) ہیں وہ مژڑید 


حس و حرکت اور تواے تغذیه و تدمہ کا وجود اور 
ان کے عمل کا قائم رھنا اسی لطیف بخار کہ وجود 
سے وابستہ ہے ۔ جب تک یه موجود ہے انسان 
زندہ رھتا ےے ۔ اس کا مدبر بدن ہھونا موقوف عو 
جائے تو اس کا نام موت ے“'. 

شاہ صاحب کہتے ہیں کہ لوگ اسے روح 


سمجھتے ہیں ؛ لیکن ید حتیقی روح تہیں ۔ یه روح 
حیوانی (نسمغ) تو اصل روح انسائی کے لے بمنزله 
سواری سے باکہ اس کا غلاف یا اس کا خول 


0 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (علم النفس). 


ارت 


علم (علم النقس) ۔ 


۔ اصل روح (جہے روح انسانی کہتے ھیں) ک | یعنی رسول اللہ صلی اللہ عليه و آلە وسلم کے بعض 
حقیقت کچھ اور ے ۔ مذکورۂ بالا بخار لطیف کو ! صحابی آپ ٭ کی خدمت میں حاضر ھوے اور سوال 
روح حیوانی کہنا چاھےء جیسا کہ الغزا ی نے کہا | کیا: ””ھم اپنے نفوس میں ایسے وسوے پاتےھیں؛ جن 
ےے ۔ یه بخار لطیف ایک مادی ثے ے؛ ج وکبھی "اڑھا ۱ 


اور کبھی پتلا ھوتا ۓ (کتاب م ذ کو ص ۱۸۰). 
اصل روح انسانی غیر مادی شے ے؛ جو ھمیشہ 
باقی رھتی ہے ۔ روح حیوانی یا نسمه اپنی استعداد 
کے مطابق روح انسانی کے توسط سے 
فیض اخذ کرتا عے 
رسائی نہیں ۔ شاہ صاحب کے نزدیک موت سے روح 
معدوم نہیں ھوتی 
موت کے بعد بھی قالم رھتا ے ۔ 
وسوسه : وسوے کی تشریح 
شاہ صاحب نے ایک حدیث لکھی ےہ : 
جاہ مل ال الشَبیٰ صلی اھ تليل و لم 
فتال ای احدث نفسی بالشی ہ لان کون 
سے حمۂ احب الی من انکلم بهە نتال 
الحمد 7 الدڈی رد کے .ا ی الوسوسة (سشکوۃ 
المصابیح؛ باب الوسوسه)؛ یعنی رسول اللہ 
مل اف صخلشروسہل تج ات مرج ات 
صحابی** نے عرض کی کہ بعض اوقات وہ اپنے دل 
میں ایسے خیالات پاتے ھیں جن کا زبان پر لانا 
انھیں بڑا شاق گزرتا ے ۔ آپ نے فرمایا ؛ ”'تمام 
تعریقیں اللہ کہ لیے ہیںء جس نے اُس کے معاملے 
کو وسوے کی طرف لونا دياٴ' ۔ یه وسوے گویا 
ابلیس کے پیدا کے ھوے ہیں ؛ جو لوگوں دو کمراہ 
کرتا ے اور فتۓ پیدا کرتاے جو ماحب کے انی 
تسین ئک اور مات نتل یع : 


ےَ 


_-ےے 


؟ براہ راست اتا اٰس هاں 


جاۃ ناس من 
اصحاب رسول اہ صّل اللہ عليه وسلم الی النبی صلی الہ 
عليه وسلم فسالوہ انا نجدنی انفسنا ما یتعاظم احدنا 
ان یتعلم به قال او قد وجدتموہ تالوا نعم قال ذڈاک 


ضریح الایمان (صحیح مسلمء مطبوعة مصرہ ہ : ۸۳)؛ 


- قس 2 
عالم قدس کا إ 





۔ نسمه اور روح قدسی کا تعلقإ 


کرنے ھوے : 


کا مر پر شاق گزرتا سے ۔ آپ ۴ نے ہا 


7 


آپ * ای 


“٤ 


تو نے لہا : عاں ۔ 
تو حاص ایمان .سے . 
شاء ون اللہ“ فرماتے میںکھ سن ضشخص کے دل 
میں وسوسه ڈالا جاتا ھے اس کی استعداد کی ئوعیت 
مختلف ھوتی ے اور وسوے کی مدافعت کی تائیر بھی 
اسی نسبت ے ھوتی ہے کیونکہ وسیے کو روکنے 
وا ی قوت ایمان ے اور لوگوں میں اس کی استعداد 
شاہ صاحب کے نزدیک جو خیالات عارضی اثر 


نے فرمایا : 


کے ھوتے ہیں وہ خواطر کہلاتے ھیں ۔ ان ک راے 
میں وسوے کا احساس هو جانا قوت ایمانی کی دلیل 
ے؛ یعنی یه احساس که جو کچھ خیال میں آ رھا 
ے وسوسہ ےے ۔ یه شعور ایمان کی نشانی ے ۔ یہی 
وجد ھے کہ نفوس قدسیه کو ایسے وساوس آتے 
هیںء مگر انھیں ستاتے نہیں ۔ شاہ صاحب نے اس 
سلسلے میں آنحضرت ۴ کی ایک حدیث نقل کی ھہ: 
قال رسول اللہ صلی اللہ عليه وآله و سلّم ما منکم من 
احد الا وق وکُل بہ قرینہء من الجن و قرینہ من 
الملانکة قالوا ااک یا رسول اللہ قال و ایای ولکن. 
اللہ اقانی یه ام 0ل یاسری الا بخیر (مشکوٰة 
باب الوسوسه)ء یعنی هر ایک کے ساتھ ایک شیطان لگا 
وا ے اور میں بھی اس کلیے ہے ستلے نہیں> 
لیکن خدا نے مجھے اس پر غلبہ بخش دیا ےءٍ 
آنعضرت صلى ال عليه و آلہ وسلم نے 
فَرَاا ڈڈانسان کے الب میا غرتے کا ون 
حصه ےے اور شیطان کا بھی . . . ۔فرشتے کا 
التا نیکی کی صورت میں ھوتا ے ۔ شیطان کا القا 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


006 نس ۶۳ 


َ‫ آپ۴ ک ارشاد 





وحشت اور قلق سے لبریز هوتا ے“ 
عے: ”'وسونے تا علاج ہو سکنا ہے اور وہ یه 
کہ جب انسان اس کو محسوس کر لے تو اس 
وسویے کو اپنے سے ما ھوے کہے : امنت 
“۔ اسی سلسلے میں یہ بھی 
ارشاد ے که ”جب کوئی برا خواب دیکھ لے تو 
لہ انس اس سج برے نتائچ کی باہت پناء طلب 
کرے اور بائیں طرف تھوک دے'' - یھ دراصل اس 
آیت ربانی کے تحت ےہ : 
ہے تذ کرو فاذاعم 
مبصرون (ے [الاعرف] : ه۳ یعنی جو لوگ 
ری ارمی جب ان خرقلان ی بے ک2 
وسوسه پیدا ھوتا ے تو چونک پڑتے ہیں اور (دل 
کی آنکھیں کھول کر) دیکھنے لگتے ہیں ۔ 

یہ ےہ معلتصر سی بحث مسلمانوں کے علم 
النفس کے بارے میں؛ .ّ 
جا سکتا ۔ عبدالکریم 
النفسیه عندالمسلمین میں قدرے 207 معلومات 
دی هیںء لیکن اطمینان بخش وہ بھی نہیں ۔ دراصل 
یه موضوع ایسا ھے جسے جدید نفسیانی اصطلاحوں 
میں بیان کرنا لازسی ھے اور یه سمجھنا بھی ضروری 
ے کھ جدید اصطلاح کے لیے مسلم حکما کیا 
۱ اصطلاح لاتے تھے ۔ ظاہر ے کہ یە کام آسان نہیں 
نفسیاتی معالجات کے لے کچھ تو قرآن و حدیث میں 
مواد موجود ے اور کچھکتب اخلاق و تصوف ہیں؟؛ 
لیکن جیسا کہ پہلے بیان ھواء یہ جدید تحلیلی 
معالجات ہے مختلف شے ہے اکرجہ اسے تاریخ 
معالجةٌ نفسی کا ایک دور قرار دیا جا سکتا ےی ۔ 
[سید عبداللہ؛ ریس ادارہہ نے لکھا ], 


ا الذِیَنَ نوا اذا 


ماتخلہ : من میں موجود ہیں . 


[ادارہ] 


: 


0-19 یم و د وت 7 ا 
کی او فو شور مان ا تج 


سس سے سس سس پچپکشہ۔۔ممےہ۔ہ ہے 





: 


علم (سوانحی ادب). 
۲۔دیگر عدوم 


١‏ سوانحی اور تاریخی ادب 





سوانحی ادب : : (سیرة؛ رجال طبقات وغیرم): 
سوانحی ادب سے سراد وہ تصانیف ھیں جن 
میں افراد کے حالات و واقعات مختصرا یا تفصیل 
مرتب ہو کر پیش ہوتے ہیں ۔ افراد کے حالات 
تاریخ میں بھی ھوتے هیں؛ لیکن تاریخ اور سوانح 
میں فوق هے ۔ تاریخ کا تعلق ہورے زمانے نے ھوتا 
ے؛ جس میں افراد بھی حصہ لیتے ھیں؛ لیکن اس 
کچھ پورے عصر کے نقطے نظر سے اور 
پورے معاشرے کے حوالے سے هوتا ے ۔ سوانع 
میں افراد یىی انفرادی سوانح عمری یا اس کے اشارے 

یا نا ے پر زور دیا جاتا ےے اور اس میں اکر زمانه 
پا | تا بھی ہے تو ضا آتا ے۔ اکرچہ بید صحیح ے 
کہ بعض اوقات کسی اھم فرد کی سوانح عمری 
تاریخ کی قائم مقام بن جاتی ےء تاھم سوانح کا 
موضوع فرد یا افراد ھی ھوتے هیں . 

مسلمانوں کے سوانحی ادب کو دو حصوں میں 
تقسیم کیا جا سکتا ہے :۔ 

() دینی؛ جن میں سیرة رسول الله* کو اولیں 
ابق ھے ۔ اس کے بعد رواۃ حدیث و صحابه 
و طبقات مفسرین و صوفیه وغیرہ کے اجتماعی تذ کرے 
آنے ھیں ؛ 

(م) وو مو سر رئاہ سرت عمریاں 
اور عام اصناف انام کے اجتماعی تذکرے وغیرہ 


میں سب 


آتے میں ۱ 
سوانحی ادب نےکئی شکلیں اختیار یں ء مثلا : 
() سیرة رسول اللہ صلی اللہ عليه وآله وسلم : 
اے کبھی کبھی سغازی بھی کہا گیا ے؛ 
() رجال : حدیث کے راویوں کے حالات زند گی 


000 س0 


جا کا مھا کمن مو سے ہہ ہے مه عد۔ ی وسسےٹیمسوپویے میں ود 


علم (سوائحی ادب) 


(مجمل اشارے یا مفصل احوال) : 
(م) طبقات : حدیث کے راویوں کے مختلف ا 


طبقے (اس سلسلے میں صہحابه ٤‏ طبقات پر عظیم 0ھ 


کتابیں لکھی گئیں) ؛ 

عامسات اف رھ ان اا2 
حالات کسی خاص ترنیب ہے. لیکن ضروری نہیں 
کھ ایسی کتابوں کے سانھ معجم تالفظط بھی آئے: 
کوئی عام نام بھی هو سکتا ے؛ مثلّا بفیة الوعاۃ 
(نحویوں کے حالات): 

(ہ) لفظ انبار اور تد کرہ کے نام ہے بھی 
ےء مثلا اخبار الحمقاء 


ہے 


سوانحی مواد پیٹ کیا گیا 
والمغفلین ء تذ کرة الحثاظ؛ 

(ہ) یه سوانحی ا:.ارے تاریخ وفات کے حوالے 
ے بھی آئے هیں ء مثلّا ابن خلکان کی وفیات الاعیان؛ 

(ے) لفظ:کتاب کے نام ے بھی سجموعی سوانح 
کا اھتمام کیا گیا ہے بثلّا ابن قتیبہ کی کتاب 
الشعر والشعراء: 

(۸) جغرافیاتی حوالے ے بھی سوانجی مواد 
کو جمع کرنے کی کوشش کی گئی ہھھء مثلا 
این احمد رازی کی فارسی 'دتاب ھفت اقلیم؛ 

(و) قصص یا حکایات کے نام ے بھی سوائح کو 
جم مع کرنے کی کوششں کی گئی؛ مثلا حکایات الصالحین: 
اسی طرح عمروں کی نسبت ہے کسی ایک دیار ے 


دوسری ولایت میں آنے والوں کے حوا! 


گی سے ) 


وغبرہ وغیرہ . 


(الف) دینی سوانحی ادب 
اس تمہید کے بعد سوانحی ادب کی چند 
اعم ترین اصناف کا ذ کر کیا جاتا ےہ ۔سب ہے بہلے 
ہم سیرة 'رسول اللہ صلی اللہ علیه و آله وسلم ک 
بعث لاتے ھیںء جس ہر ایک مستقل مقاله اس دائرۂ 


م۹ 


اعلم (سیرة) 


1 


۱ 
٘ 
۱ 
ا 
ا 
۱ 
ٰ 
۱ 


ا 
۱ 
ٰ 
۱ 
ٰ 


عے تاکہ علم کے ب0 ئ0 
اخ کے متعلق ضروری اشارے مل جائیں . 
(سید عبداللہ) 

سیرة 207 سا (ے چلنا پھرنا) سے 
سے ۔لغوی طور ہے اس لفظ کے کئی معنی ھا 
روشء طریقہء شکل و صورتء هیثئت - اس کا اطلاق 
استاتی طورت ارت لی ا عليه وآله و سلّم 
کے واقعات زند کی (سوانح) پر ھوتا رھا 
اب بھی اس کا خصوصی مفہوم یھی ےہ ۔ سیرة کی 
اولیں کتابیں مغازی (ے غزوات کے حالات) بھی 
کہلائیں؛ چنانچہ ابن اسحق کی تتاب کو ”مغازی'' 
بھی کہتے ہیں اور ”سبرة' بھی؛ مگر ابن ھشام کی 
کتاب کو ”'سیرة'' ھی کہا جاتا ے ۔ کتب حدیت 
وفقه میں ”٭کتاب الجہاد والسیر“ کے عنوان سے 
غزوات اور جہاد کے احکام مراد لیے جاتے ہیں ۔ 


اور 


: غبر مسلموں اور دوسری غیر مسلم اقوام و افراد سے 
' این و جنگ کے زمانے کے احکام بھی سیر کہلاتے 


ہیں ۔ بعد میں سیرة میں غزوات کے حالات کے 
علاوہ آنحضرت صلی اللہ عليه و آله وسلم کے عام 
حالات زندگی بھی شامل هو گئے. 

سیرت اور حدیث میں یه فرق ے که اول الذ کر 

ہیںء ربط و ترتیب کا اھتمام کیا جاتا ے؛ لیکن 
| حدیك میں آپ ٭* ے حالات موجود ہھونے کے باوجود 
سیرة کی طرح کی ترتیب لازمی نہیں۔ ہایں همہ سیرة 
کا مستند تر مواد حدیث ھی میں ےۓء اگرچہ بعض 
اوقات سیرةۃ ة (حصومَا مغازی) والوں نے روایات کے 
بارے میں پوری احتیاط نہیں برتی۔ اسی وجھ سے 
حدیث کی روایت کا درجہ سیرة کی رفایتوں سے 
بلندتر ےے ۔ قرآن مجید کے بعد آنحضرت صلى اللہ 
عليه و آله و سلّم کی سوانح عمری کا قطدی مأخذ حدیث 


فووات ج جو وت ھی ےہ ۔ حدیث کا دائرہ وسیع تر اور اس کی غایت 





(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


4 2 ختا ا و ور 
3 


إٍْ 


خلم رق 


مختلف ہے ۔ می سہب سے محدثین اور ارباب سی ںکو | 


دو الگ الگ کروہ 


لفظ کے مفہوم میں آنحضرت صلی اللہ عليه و آله وسلم 


کے۱ 


خیال کیا جاتا ے ۔ رفته رفتہ | کتابوں میں آئی ہےء لیکن جدید 
سیرة کے مفہوم میں وسعت پیدا ھوتی گئی اوراس | بھی اپنی 


. 
ا 


علم (سیر) 


ان اصولوں کی تفصیل اصول حدیث کی قدیم 
زمانے کے علما نے 
اپنی کتابوں میں ان کا ذکر کر کے ان 
کا اطلاق کیا ہے؛ چٹانچہ مثال کے طور پر شبلی کی 


کے علاوہ دوسرے اہم رجال و ابطال کے سوانحی ! سیرة النبی* کے مقدمے کا ذکر کیا جا سکتا ہے ۔ ان 
(حقیقی یا افسانوی) حالات شامل ہو گئے ۔ بعض | کے بعد محمد حسین ہیکل کی کتاب اور 


بادشاھوں کی سوانح عمریوں یا بعض افسانوی ابطال ا صلی اللہ عليه و آلم وسلم کے مقدہے 


میں بھی یه اصول 


کی معرکە آرائیوں کے لیے بھی سیرة کا لفظ استعمال | ایک دوسرے نقطه نظر ہے اختیار کیے گئے عیں . 


تھوا ہے مثلا سیرة صلاح الدینء سیرة عنتر اور 





اسمرهة کت بن ذی یزن ۔ سبرت کے لیے قدیم زمانے 
میں لفظ تاریخ بھی استعمال ھوا ےء ہثلا امام 
بالتویخ میں سوانح عمریوں (انفرادی و اجتماعی) 


کو تاریخ کے تحت درج کیا ےے ۔ حدید دور می : 


(خاص طور سے اردو میں) سیرة کا لذظ صحابة کرام؛ 
علما اور دیگر اھم انخاص یق سوانح عمری کے لے 


سیرة عائشه/ء سیرة ابن تیمیەء وغیرہ. 
اس مقالے میں هم اسے آنحضرت صلی اللہ عليه و 
آلم و سلم کی سوانح عمری اور مقدس حالات کے لے 


۔خصوصی طور ہے استعمال کر رعے ہیں ۔ باقی افراد 


کہ لیے حیات یا سوانح عمری کا لنظ استعمال 
کریں کے . 

سیرۃ رسول اللہ کی تدوین کا فن : سیرۃ حدیث 
ہی کی طرح روایت و درایت کے اصولوں پر قاثم ے 
آرك به علمع اصول حدیث] ۔ بد درست ھے که 


:سیرة نگاروں کے بارے میں محدۂین کو یہ شکایت 


رھی غے که وہ روایت کے ساتھ درایت کے اصولوں 
کی پوری پابندی نہیں کرنےە لبکن اس "”کمزوری 


کے باوجود سیرت کا سعيیاری فن انهیں اصولوں ' 


کی پابندی کا تقاضا کرتا ھے جو حدیث کے لیے 


وضع ھوے ,. 


یت ئ0 ہے 


قدیم سیرة نکاروں کے سلسفےہ میں شہلی کی 
تنقید یہ ے کہ محدثین نے نقدِ روایت کے جو اصول 
قائم کیے تھے ان میں ہے بیشتر سیرۃ کی روایتوں میں 
نظر انداز کر دبے گۓ : کتب احادیث ہے ہے اعتنائی 
برتی کین سبرة میں قدما نے جو کتابیں لکھیں 
ان ہے ما بعد کے لوگوں نے جو روایتیں نقل کیں 
وہ انھیں کے نام سے کیں اور اس میں تدلیسں کا 
عمل جاری هو گیا؟ روایت کے مختلف مدارج کا خیال 
نہیں رکھا گیا؛ واقعات ہیں سلسلہ علت و معلول 
ٹائی کی کیا گیا کا نرعیت وائد × قفا حیادت 
کا معیار قائم نہیں رکھا گیا اور کبھی روایت میں 
قیاس کو بھی شامل کر لیا گیا خارجی اسباب کے 
حوالے سے روایت کو نہیں پرکھا گیا ؛ دلائل عقلی 
اور قرائن حا ی کی پروا نہیں کی گئی , 

ان بحتوں کے بعد شبلىی نے سیرة نگاری میں 
احتیاط کے لیے محدثین کے مسلم فن درایت کی بنیاد 
پر حسب ذیل گیارہ اصول مرتب کے ہیں ؛ جن کا 
لحاظڈ ھر سیرة نگار کو رکھنا چاہیے : 

١‏ -سب ے پہلے واقعے کی تلاش قرآن مجید 
میں ؛ پھر احادیث صحیحهہ میں ؛ پھر عام احادیث میں 
کرتی جاہیے ۔ اگر نہ ملے تو روایت سیرت کی طرف 
توجە کی جائے ؛ 

۲۔ کتب سیرت محتاج تنقیح ہیں اوران کے 


۱١‏ روایات و اناد کی تنقید لازم ے؛: 


3٦ 


سا کو 


1 


اہ لپ ال 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم ( سیرة ) ٠‏ ۹ء علم ( سیرة) 
م۔ سیرت کی روایتیں ؛ باعتہار پایڈ صجحتء کا وهھاں دوسرے لحاظ سے اس میں کچھ کمزوریاں 
کی روایتوں ے فروتر ھیں؛ لہذا بصورت اختلاف ۱ بھی تھیں ۔ نقادوں نے سب کی کمزوریوں کو جمع 
احادیث کی روایات کو ھمیشه ترجیح دی جائے گی ! | کر کے ایک فہرست تیار کر ی اور یە تاثر عام 
ہم ۔ روایات احادیث میں اختلاف ھونے کی صورت ا کر دیا که سیرة کی سب یا اکثر کتابیں غیر معیاری. 
میں ارہاب فقه و ھوش ک روایات ذو دوسروں پر | ھیںء حالانکه نقاد خود بھی ان کتابوں ے استفادہ 
ترجیح ھوکی ؟ کرتے زے؛؟ چنانجه سیرة ابن عشام سب کے لے 
ہ ۔ سیرت کے واقعات میں سلسله علت و | مستندے اور واقدی کی مغازی کے عیوب تسلیم شدہ 
معلول کی تلاش نہایت ضروری ھ : ھونے کے باوجود اس ى روایتیں جب ابن سعد نقل 
ہ۔ نوعیت واقعه کے لحاظ سے شہادت کا | کرتے ہیں تو اکثر تسلیم کر ی جاتی یں . 
معیار قائم کرنا چاھے : بایں ہمہ آنحضرت صلی اللّہ عليه وآله وسلم 
ے۔ یه دیکھنا چاھیے که روایات میں اصل إ 
واقعه کس قدر ے اور راوی کی ذاتی راے اور فہم 
کا کس قدر جزو شاس ے؟ 





کے مغربی سیر نکاروں نے قدیم سہرة نکاروں کی ان 
کمزوریوں ے فائدہ اٹھایا اور میور ۸4:0۲ دھہناا: ۷۷ 51۶ 


جسے منصفین نے تو ان پر بیاد رکھ کر 
ہ ۔ یه بھی مدنظر رے کھ اسباب خارجی کا افسانے تراش لیے؛ جس کے خلاف سر سید کو 
آین فدرائرے ۶ خطبات احمدیه اور شبلی کو سیرة السی لکھنی پڑی ۔ 
و ۔ جو روایت عام وجوہ عقلی؛ مشاعدۂ عامء شبلی نے تو یہاں تک کے دیا کە یورپ کا 
ائرل محلم اور فا مان ۴ نات غر گی کونی عالم آنحضرت صلی اللہ عليه و آله و سلّم 
لائق حجت نہ ہو کی ؛ کی سیرة پر قلم اٹھانے کی اعلیت ھی نہیں 
٠‏ ۔اھم موضوع پر مختلف روایات کی تطبیق , رکھتا اور اس بیان میں مبالغے کے باوجود اتنی, 
و جع سے اس کی تسلىی کر لینی چاہیے کہ راوی | حقیقت ضرور ے کہ مغربی سیرة نگاروں کی دو 
سے اداے مفہوم میں تو غلطی نہیں ھوئی ے ؛ ' بنیادی کمزوریاں یا اصول واضح ھیں : اول تو 
۔ روایات احاد کو موضوع کی اھمیت اور | (الحاد اور لادینی کے باوجود) ان کا مزاجا عیسائی 
قرائن حال کی مطابقت کے لحاظ ہے قبول کرنا چاے ! هونا؛ٴ دوم ان کا یه دعوٰی کے وہ سیرة میں۔ 
(مزید تفصیلات کے لیے دیکھیے سیرة النبی؛ مطبوعۂ معروضی نقطة نظر ے (جو علماے یورپ کا عام 
اعظم گڑھہ بارشنشم؛ : مم)؟ نقطۂ نظر ے) کام لینے پر مجبور ھی ۔ 
گزشتہ بیان ہے یه غلط فہمی نہ هونے ہائے | 


إ منٹگمری واٹ ۷۵٢۲۴‏ ۵۳ط ہ٥ع؛‏ 380۵ جسے بظاهر 
که قدما نے سیرة نکاری کا جو انداز اختیار کیا وہ ِ غیر جانبدار سیرة نکارنے بھی یہی دعوٰی کیا ے ۔ 
سراسر خارج از اصول تھا۔ یہ خیال درست نہیں۔ ا مغربی نقاد قدیم سیرة نگاری کو تذکرة المقدسین 
سیرة کی پرانی کتابوں میں معیاری عنصر بھی موجود ے ( مہ ہنع دا( ء؛ جس میں مقدس ھبیرو کے مناقب 
تھاء لیکن حالات و واقعات کے تحت سیرة کی هر | بڑھا چڑھا کر بیان کیے جاتے ہیں) کے زمرے میں 
کتاب بعض جدا نہ خصائص کی حامل تھی ۔ اس کی ' شامل کر کے اہے ناقابلِ اعتبار قرار دیتے ھیں اور 
وجہ ے هر کتاب جہاں ایک لحاظ ہے عمدہ تھی : مدعی ھیں کہ وہ پیغمبر اسلام ٴ کو ایک بثر اور 


(۸٥۷۱٥٢. 






لکھی گے ۔ منٹگمری واٹ نے اسی دعوے کے ساتے 
اپنی کتاب ۵٥٥ا:]‏ وآ ٤٥ا۷۷‏ میں آنحضرت ۶ پر بطور 
قائد نظر ڈال ی ھے؛ لیکن اس طریق کار میں کمی یه 
کہ کہ فاضل مصنف مقام ومنصب نبوت سے ھٹ 
کر سرور کائنات * 
دیکھنا چاہتا ے حالانکه اس قیادت میں جو نبوت 
کے ساتھ وابستد ے اور اس میں جو ایک عام ذھین و 
فطین قاد ہے ظہور میں آتی ہے بڑا فرق ے ۔ 
اسی طرح بعض مصنفین نے انھهیی بطور فاتح اور 
سپه سالار پیش کیا ھے اور اس سلسلے میں لفظ 
مغازی سے بےجا فائدہ اٹھایا ے . 

بن سان سے 


(۱ءء) اور عملی (فا٥٥اءی)‏ طریق کار کی آڑ 
میں ظاھر هھوے ھیں اور جن میں مغرب کے اکثر 
سیرت نگار مبتلا نظر آتے هیں ۔ محمد حسین ھیکل 


نے اپنی کتاب حیاۃ محمد صلی اللہ عليه و آله وسلّم . 


میں زیادہ تر مد دورۂ بالا تەصبات کا (جو تنقیدی 
طریق کار کے پردے میں ظاھر هھوے ھیں) عمدہ جائزہ 
لیا ھے اور لکھا سے لہ اس کی َفتاب سیرة نکاری 
کی دو طرفه کمزوریوں یا | دوتامیسوں کے ازالے 
کہ لیے لکھی گئی ہے : وعدانی تفکیری آخر الامر 
ای دراسة حیاۃ محمد صاحب الرسالة الاسلامیہ و 
عاف مطاعن المسیحیة سن ناعیة و جمود الجامدین 
من المسلمین من الناحیة الاخرزی, علی ان تکون 
دراسة علمیة علی الطریقة القربیة الحدیئة خالصة لوسە 
الحق و لوجه الحق وحدہ (کتاب مذکورہ بار چہام: 
ص ہ؛) ۔ یکل نے قرآن مجید کو سیرة کا مستند 
ترین مآخذ قرار دیتے ہوے حدیث کی صحیح روایات 
کے علاوہ تاریخ اور معاشرتی ماحول کو بھی ایک 
ذ ریعه بنایا ے؛ جس سے روایتوں کی صحت کی 


فی ا 7 


وپ ود وت 






ایک عام 0791771 ؟؟ت2 ان کے لاک سوانح عمری ۱ 


یھ نقطة نظر کا فرق ھے اور ان" 
تعصبات کی تو کولی حد ھی نہیں جو تنقیدی ٴ 


علم (سیرة). 





جهان بین کی جا سکتی ۓ 

ورو و ہہ یں 
(جذباتی) ہے؛ وہاں ھیکل ک نقطۂ نظر عقل او 
تنقیدی حے۔ اسی وجه ہے مذاق دید کا زیادہ میلان 
اسی کی طرف ہے ۔ بہرحال مستشرقین کے بیانات اور 
طریق کار پر شہلی اور ھیکل دونوں نے سخت تنقیر 
کی ار ۔ 

دور جدید میں سیرة پر لکھنے والے (یورپ اور 
اور عالم اسلام میں) بہت ہے مصلف نظر آتے ھیں؛ 
جنانجه ھر زبان میں کتاہیں موجود ہیں ۔ عربیء 
نمی اروو :اور انگریری ہیی۔ اوس سد 
کتابں لکھی گئیں ھیں - سیرة پر توجه کی ایک 
اور صورت بھی نظر آتی ہے اور وہ یم که آنحضرت 
کے سوانخ حیات کے اعم حصوں کو فردا فردا موضوع 
تحقیق بنایا گیا ے ہے: چنانچہ ان کا ذکر آگے آتا ے۔ 


(سید عبداللہ) 


سیرت کا آغاز و ارتقا: نبی کریم* ہے محبت 
جہاں دیگر علوم و فنون کا سر چشمہ بنا رھاء وہاں 


آسم د6 
ہس جے 


سہرت نہاری کو بھی جنم دیا_ اس محبت 
نطری تقاضا تھا لە بی کریمٴ کی 
حیات مقدسه؛ آپ؟ ان کے اخلاق اور آپٴ کے اقوال و 
افعال کو تفصیل کے ساتھ منظر عام پر لایا جا سکے . 

حضرت عمر* بن عبدالعزیز : حضرت عمراۃ بن 
عبدالعزیز نے اپنے عہد حلافت میں تمام مالک میں 
حکم بھیج دیا که احادیث نبویە قلمبند کی جائیں ؛ 
چنانچە سعد بن ابراھیم ے؛ جو بہت بڑے محدث اور 
مدینڈ منورہ کے قاضی تھے؛ کشیر احادیث لکھوائیں اور 
یه نوشتے تمام ممالک مقبوضه میں بھیجے (ابن عبدالبر : 
جامع بیان العلمء مطبوعہةۂ مصر؛ ص ہہم) ۔ اسی طرح 
ابوبکر بن محمد بن عمرو بن حزم إِنصاری کو بھی جو اس 


اور عقیدت ٤‏ 


72 


00ً 


000" ولا 


عام (سیرة) 


زماتے کے عظیم محذث اور امام زھری کے استاد اور 
مدین منورہ کے قاضی تھے؛ حخاص طور پر احادیث 


کے جمع کرنے کا حکم بھیجا گیا (طبقات این سعدہ 
امہ ,مجم) ۔ اب تک مغازی و سیر کے 


ساتھ اعتنا نہیں کیا گیا تھا ۔ حضرت عمر* بن 
عبدالعزیز نے اس فن کی طرف خاص توجە کی اور حکم دیا 
که غزوات نبوی کا خاص حلقة درس قائم کیا جائے ۔ 
عاصم بن عمر بن فتادہ انصاری (م ۱۱ھ) کو جو 
اس فن میں خاص مال رکھے تیے؛ حکم دیا گیا 


١ے‎ 


کھ جامع دسشق میں یٹھ کر لوگوں "لو مغازی کا . 


درس ديیں (ابن حجر : 


د کن +)). 


٠ "ھھ-‎ 7٦ 
اسام ری : اسی زمانے میں امام زھری‎ 
[رك ہاں] نے سبرت کی پہلی کتاب تصنیف کی۔ الزھری“‎ 
اس زمانے کے اعظمالعماء تھے‎ 
جواب نە تھا ۔ وہ امام بخاری“ کے شیخ الشیوخ ھیں۔‎ 
اتھوں نے روابت حدیث میں حد درے محنت اٹھانی ۔‎ 


اور حدیت و فقه میں ان کا 


وہ نسبا قریشی تھے اور انھوں نے بہت ے صعحابه 
کو دیکھا تھا ۔ انھوں نے حضرت عمر بن عبدالعزیز 
کی ھدایت کے مطابق کتاب المغازی لکھی اور م ۱۲ھ 
میں وفات پائی (تھدیب التھذیبء حیدرآباد د کن 
٦ہہرصف‏ و 8مم). 

امام زُھری' کی وجه ہے سیرت و مغازی کا عام 
ذوق پیدا هو گیا ۔ ان کے تلامذہ میں ے یعقوب 
ابن ابراھیمء محمد بن صالح تمار اور عبدالرحمن 
ابن عبدالعزیز بالخصوص قابل ذالر عغیں اور تب 
رجال مثلّا (تهذیب التھذیب وغیر) میں ان کا 
امتیازی وصف '' صاحب المغازی “ لکھا جاتاے ۔ 


ان کے تلامنہ میں سے جن دو شخصوں نے اس 


اس فن کا سلسله ختم ھوا وہ موسی بن عقبه اور 
محمد بن اسحق تھے . 





تھدیب التھذدیب؛ حیدرآباد ٤‏ 


حیدرآباد دکن ہم م,ھ :۱١‏ 


علم (سیرة) 


۱ تی - عق الاہدی الدنی* “(م امہٌھ) : 
موسی عابدات رت کے غلام نھے ۔ انھوں نے 
حضرت عبداللہ بن عمرا کو دیکھا تھاء اس لے 
وہ تابعین میں شمار هوتے هیں ۔ امام مالک جو ان 
کے شاگرد تھے؛ اکثر لوگوں کو ترغیب دیا کرتے 
کت تر تو موی سے شگھو۔ 

کی کتاب رہ ذیل خصوصبات کی حامل تھی : 

١۔‏ مصنفین اب تک روایات میں صحت کا 
التزام نہیں کرتے تھے۔ 
اس کا التزام کیا؛ 


انھوں نے بڑی حد تک 


۔ عام مصتفین سرت زیادہ سے زیادہ واقعات 
قلمبند کرنے کے سشتاق تھے جس کا لازمی نتیجہ یه 
ہو کت یا بس روایتیں آ جاتیں۔ 
موسی نے اپنی کتاب میں صرف صحیح روایات کو _ 
سے کے مس 
کہ مقابلے میں مختصر 

م۔ اکثر لوگ بچین ھی میں حدیثیں سن کر 
روایت کرنے لگتے تھے اس لے روایتوں میں 
تغیر اور اختلاط هو جاتا تھا۔ بخلاف ازیں موی 
نے کبرسن میں اس فن کو سیکھا تھاء اس لے ان کی 
روایات صحت ہے قریب تر ہیں - موسی کی کتاب کے 
حوالے سیرت کی تمام قدیم کتابوں میں آنے یں ء مگر 
یه کتاب آج کہیں موجود نہیں (تھذبب التھذیب؛ 


رۓ؛: 


.ہم تا م٣م).‏ 


محمد بن اسحق“ : امام زھری “ کے دوسرے 


. شاگرد محمد بن امحق ان یسار المطلبی (م امب ھا 


ھی یف 6 امام فن مغازی' ے لقب سے مشہور ھیں- 
ابن الحق ات میں کیونکكه وف او 


فن میں انتہائی شہرت حاصل کی اور انھیں پر : 


کے دروازے می کوئی شخص بغبر 
اطلاعم کے نہ آئے؛ لیکن محمد بن اسحق کو عام 
اجازت تھی 'له جب چاھیں چلے آئیں ۔ ان کے ثقه 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


۹ 


عم (سیر2). ۹ 


امام مالک ان 00 مخالف تھے لیکن 
محدثین کا عام فیصله یه ے که مغازی اور سیر میں 
ان کی روایتیں مستند عیں۔ فن مغازی کو انھوں نے 


اس قدر ترقی دی کہ خلفاے عباسيه میں بھی مغازی : 


کا ذوق پیدا هو گیا ۔ ابن عدی نے لکھا ھے کہ اس 
فن میں کونی تصنیف ان کی "تاب کے رتے کو 
ترجمه شیخ سعدی کے زمانے میں ابوبکر سعد زنگی 
کے حکم 
اسحق کی کتاب نے بڑی شہرت حاصل کی ۔ اسی کتاب 
کو ابن هشام نے زیادہ منقح کر کے اضافے کے ساتھ 
سرنب "لیاء جو سیرت ابن هشام کے نام ے مشہور 


ہے فارسی میں ھوا۔ سحمد بن 


ان ًَ یاد در بہی موجودهہ سرہ اہن هھدام ےم 
(نھذدیب التھدیب؛ مطبوعة حیدرآباد ۹ ۴۸ا 


ان وف نام : عبدالملک بن ہشام الحمیری ۱ یه سوا ی بنی ھاشم سے تھے ۔ بصرے میں پیدا ھوے؛ 
(م ۲۱۸ھ) نہایت ثقه اور نامور مؤرخ تھے ۔ وہ حمیر ؛ 
کہ قبیلے سے تھے چانچھ انھوں نے سلاطین حَیّر 
کی تاریخ لکھیء جو آج بھی سوجود ے ۔ابن هشام, 
مؤرخ ہونے کے ساتھ ساتھ لغوی بھی تھے للہد۔: 


انھوں نے سیرت کے مشکإ الفاظ کے یق لغوی تشریح 
بھی کر دی ۔ سیرت این َ یىی مقبولیت کی 
پر مندرجۂ ذیل لم نے اے منظوم یا 


ابو نصر فتح ہے نے <ضراوی (م ۳ہہد۵) ؛ 


عبدالعزیز احمد المعروف بہ سعد ویری (م حدود ' 


ے.جھ)' فتح الدین محمد بن ابراعیم معروف یہ 
اہن الشہپید (م ۶۳)؛ جن کی کتاب فتح الغریب 


فی سیرت الحییب دس ھزار اشعار پر مشتمل لے , 

الواقدی : ابو عتدالل محمد بن عمر الواقدی 
(م ے٠‏ سیرت و مغازی کے بڑے عالم تھے ۔ 
خلیفه المامون نے انھیں اپنا مقربْ بنایا اور بغداد میں 


اس رتو ام 
پا و : 


علم (سیرة) 





حومر تھا یر ماموں ا اق اع ہز انی 
پچیس تصائنیف گنوائی عیں ۔ سیرت پر ان ی دو 
کتابیں قابلِ ذکر ھیں : السرہ اور التریخ و 
المغازی و المبعث ۔ امام شافعی“ فرماتے هیں کہ 
واقدی کی تمام تصائیف جھوٹ کا انبار میں 029-70 
سیرت کی ضعیف روایتوں کا سرچشمہ انھیں کی تصائیں 


ہیں ۔ ید مستشرقین کی پسندیدہ کتاب ہے 


ولہاؤزن ناقطلا۷ نے جرمن زبان میں اس کم 
: ترجمه برلن سے ۰۲ء میں شائع کیا (رکشف الظنونن, 


تہران ہے ۳ھ ذکر سیرت؛ ۲ عمود مر تا 
٦ءء‏ 


ٰ٘ ھ70 سشہور محدث ا الواقدی کے ۰ اور 
پ او اسحق کی کتاب آج ککل نہیں ملتی۔ للہذا . ااگرد تھے ۔ محدثین نے عموبا لکھا ھے کہ ان کے 


ِ استاد ١‏ ترجهە قابل اعتماد نہیں ؛ لیکن وہ خود مستند 


ہیں خطیب بغدادی نے ان کی مدح وستائش کی ے ۔ 
لیکن بغداد میں سکونت اختیار کر ی تھی ۔ مشہور 
مؤرخ البلاذری ان کے شاگرد تھے ۔ ابن سعد نے 
ہاسٹھ سال کی عمر میں وفات پاٹی ۔ ان کی کتاب کا 
نام طبقات اعے: ہو بارہ جلدوں میں _>ۓے ۔ دو جلدیں 
نبی کریم صلی القہ عليه و آلهِ وسلم کے حالات میں 
پہلے پہل 


جرمنی کے مشہور مستشرق زخاؤ ٥0‏ نے اسہ 


سرتب لیا اور نہایت اغنمام اور صحت کے ساتھ 
لاق ہے فان لات اس تاب 6با می 
الواقدی سے ماخوذ ےہ لیکن جونکە تمام روایتیں 
بھ سند مذ کور ہیں ؛ اس لے واقدی کی ضعیف روایتیں 
سہولت الگ کی جا سکتی ہیں , ہ 

محمد بن عیسٰی الترمذی“ (م وےء) : مشہور 
محدث ھمیں؛ جن کی کتاب صحاح سته میں تیسرا 
درجہ رکھتی ےے ۔ سیرت نبوی پر انھوں نے ایک 


4 
1 


ك لع ا7 





8 


یم (سیرة) 





‌ٌھ٤‎ 


علم (سیرة) 


سسسسسحےمل۱ا۰ًف٠۰٠ذدمد۔۔م۔۔۔۔۔۔۔۔۔۔سل+سسسسًسوسسھتصھمسمسم۲×۲صجیہپجچ‏ کسسسکے 


الہ الائل الرید وَالحسائن الَضَطفوَيد(یا کاب کے حوائے آتے ھیں - یه تقریبا ایک سو صفحات پر 
الشمائل) کے نام سے لکھا ے؛ جس میں رسول مشتمل کے اور تا عنوز غیر مطبوعہ ھے ۔ کتاب خانة 
اکرم صلی اللہ عليه و آلهِ وسلّم کے حالات و عادات اور : 


اخلاق کریمە کا ذکر ھے ۔اس زسالے ہر متعدد علما 
لکھے ٤س‏ . 

سیرت پر اور بھی بہت سی ثتابیں لکھی 
گییں؛ جن کے نام کشف الظنون (م : عمود 
کرٹ تا +ہم.() مہ مذکور ھی ۔ چونکه 
نام کے سوا ان کے متعلق اور کج معلوم 


نے شروح و حواشی 


قلم انداز کرتے یں . 

یه قدما کی تصنیفات تھیں ۔ اب ھم متاخرین 
ی ان کتب کا ذکر کرتے ہیں جو ىتقدمین کی 
تصانیف کی شرح و توضیح کے طور پر اکھی گئیں۔ 
ان کتابوں میں اصل کتابوں کے مقابلے میں معلوسات 
زیادہ ھیں اور اس لحاظ 
کا درجه دیا جا سکتا ے 


الروض .۰ ؛ يہ سرت ابر - کک : شرج 
(م ؛بہہ٥ع)‏ اکابر محدنین میں ے تھے وس اں 


کے بعد آنے والے مصنفبن سرت ان کے خوش جین 
ہیں _ مصنف نے دیباچے مں لکپا حے لے میں 
نے اس کتاب کے لیے ٠.‏ کتابوں ے استفادہ کیا ۔ 
محدث ذغبی (م ہمے6) نے اس ت محضر تار لیا۔ 
علا: الدین معْلطائی ]0 +ےھ) نے الروض الانٹ 
کو بنیادِ فرآزدیکر الر الام لکھی 


اس ہیں جو 


منقطم احادیثت تھی ان ى حافظ ابن حجر العسقلانی : 


نے تخریج یىی ےے ۔ (السخاوی : الاعلان بالتوبیخ ء 
اردو ترجمهہ؛ مطبوعة سر کزی اردو بورد اھوں 
فص ہ۸). 


سیرت دسياطی : حافظ عبدالمؤمن الدمیاطی 


(م ٥.ےہ‏ کی تصنیف المختصر فی سیرة سید البشر 





الخلاطی الحنفی (م ۸ ۔ےم) کک تصیف ہے ۔ 


نہیں؛ نه ان کا وجودے؛ اس لیے ھم آنھیں ' 


بانکی پور می اس کا ایک نسخه موجود ےے (شبلی : 
سیرت النبیء بار ششم؛ اک 


۹ 


ع 


ىف 


: شیخ ظہیر الدین بن 
محمد نازرونی (م ×ْم۹ہھ) ک تصنیف ھی جس کا 
مخطوطه کتاب خانة جاسمع مسجد بمبئی مس موجود 
ےش 


ع 


حف 


سیرت خلاطی : علاءالدین علی بن محمد 
ارت ممتطائ ؛ علاءالدین مغلطائی کی مشہور 
کتاب ےہ ؛ جو مصر سے نی ےر نے 
علاته بر الیدین میم میرفاے کت اللام 
کے نام سے اس کے ایک حصے کی شرح لکھی ھ . 
جواسع ال۔ہرة : اندلس کے جید فاضل حافظ 
ابو محمد علی بن احمد بن سعید بن حزم ( مہرم نا 
+ہ٥ەمھ)‏ کی کتاب سے مصر کے مشہور عالم 
اد اکر ت رت ار سای یں 
دارالمعارف مصر ہے شائع لیا 


شائم ہھو 7 


ے۔ نب یکریم* کیسیرت 
پر یہ ذہایت مختصرہ مگر جاہم کتاب ے۔ حضور؟ 
کی سیرت کے علاوہ اس میں صحابھ. خلفاے راشدین 
اور اسموی و عباسی خلفا کا تذٴثرہ بھی ٹیا گیا ھے 

شرف الحصطنٔی : حافظ ابو سعید عبدالملک 
نیتا پوری (م ہ.مہ۔ے.مھ) ک تصنیف آٹھ جلدوں 
تو رت ماف ای اعدر اصاہداوں:اکٹش اس: کا 
حواله دینے هیں؛ مگر اس میں رطب و ابس بھی ھے ۔ 

سمرت ابن- عملالار : اندلس کے مشہور 
محدث ابن عبدالّر کی اس ”کتاب کے حوالے انث 
آنے ھی 

عیون الاثر: ابوالفتج بن سید الناس (م مغ 
کی جامع تصنیف ہے ۔ اس میں معتبر کتب کو ماآخذ 
قرار دے کر جہاں ے جو کچھ نقل کیا عے وهاں 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


عمفیرج)۔ 


ھ۸" 


علم (سیرة) 


سند بھی دی ےء۔مگر این القولج (م ہٴ+ےم) کہتے 


ہیں کھ مصنف نے نجھے یه کتاب دکھائی تو میں 
نے اس میں سو ایسی جگھوں پر نشان لگائے جن 
نور الیْبراس فی سیرة ابن سید الساس ؟ 


نام ہے عیون الاثر کی نہایت محتقانہ شرح لکھی 


ےء جو بڑی مفید معلومات کا گنجینہ ہے ۔ یه دو ) 
سیرت لکھی . 
الموامب اللاليه :ٍ علامه شھاب الدین احمد : 
جو حافظ ابن حجر العسقلانی کے استاد تھے نظم میں 


جلدوں میں تے (الاعلان بالتوبیخء ص ۱۹۰). 


ابن محمد القسطلانی (م ۹۲۰+۳ھ)ء شارح بخاریء یىی 


مشہور کتاب اور متاخرین کا ماد ہے ۔ یه ا کرجه آ۱ 
نہایت مفصل بے لیکن اس میں سوضوع اور : 
| ساتھ ساتھ چلے ہیں ۔ عراقی کی نظم کی شرح الشّھاب 


ضعیف حدیثیں بہت ہیں ۔ یه بورم)ھ میں قاھرہ 
ہے شائع ھوئی 
۱ شرح علی المواھب اللالیْه : : السزرقانی ىی یه 


کتاب اویل یی الرروضی الائف, کے بعد سب ے 


کے وسوہتو۔ ہد 


شائم ہوریکی ے۔ 


الواعظ > ٣١٣۳ءا‏ : ان 69 7 7 ”تتاب مر 
جس کے انھوں نے تیس جز لکھے ھیں ۔دیه 
سرت اسطق (مع تعلیقات؛ جو السھیلی 


آپ. 
کن 


نہیں کیا کیا (کشف الظنونء 





اور دوسروں نے اس پر لکھی ھیں) کے علاو 


ابن آدەثبر یىی البدایف واتقدی کی مغازی اور دیگر 


' 


تب متجر ٹا کی جاسم ہے ۔داسومی جو الفاظ آئے |ٴ 


ھی ان کا صحیح صحیح اعراب بھی انھوں نے درج ' 


کر دیا ھے (الاعلان بالتوبیخء اردو ترجمد 
ضس (۹و). ۱ 

الشفاء 'بتعریف حقوق المصطفی : یه عیاضی 
اہن موسی الیحصی (م )٥٣۳۴‏ کی تصنیف تے ۔ یه 





و و و فی 


رطبو یابس کا مجموعہ ے؛ جس میں صحت کا التزام 


٢ی‏ عمود م(,| 
"٠‏ 


سنظوم سیرت : : متعدد علماء نے منظوم سیرتیں 


تا ہہ 


لکھ کر بارکاہ رسالت میں عدیة عقیدت پیش کیا ۔ ان 
ابراھیم بن محمد الہرھان الحلبی (م ؛مہم) نے اس 


میں ے مندرجة ذیل اہم هیں ۔ 
١.‏ ۔ محمد بن ابراھیي غیم المعروف بە فتح الدین 
الشھید (م ۹۳ ےھ) نے دس ار ایات پر مشتمل 


ہ۔ حافظ زین الدین عراقی (م ہم) نے 


سیرت لکھی ۔ اس کی تاب کا نام الفیة (عزار اشعار) 
جے. جس میں وہ مغلطائی کی مختصر سیرت کے 


بن رسلان (م ۶) نے ک ۔ حافظ ابن حجر نے بھی 
الفيہ کے شروع کے جند ابیات کی شرح کی تھی؛ 
ری کوں اسستاوں نے ک. 

۳ ۔ الشسن الباعونی الدمشتی (م ےہ نے 
بھی معْلطانی کی سیرت "کو هزار بیت سے زیادہ میں 
نف مم کیا سے ۔ اس کا نام نْحةٗ اللبیب فی سیرۃ 
ال ےے ۔ وہ استاد برھان الدین (م .ےہھ) 
کے بھائی تھے (الاعلان بالتوبیخ؛ ضس .)۱۹۲١‏ 

سیرة النہی کے مخنتلف پہلو: رسول کریم*؟ 
ونم کی ہشن عق ہے سقل ون کا 
موضوع بنایا ایا (بثلا ابوالقانم: السی ۔ 
انغوندائعظم)آ بیشن :عشا نے ول اَكرم ف 
عليه و آلە وسلّم دکو و یو 
7 - ناموں کی مجموعی تعداد پانچ سو کے قریب : 

دلائن الیوۃ کچ توضوع پر معدد علق نے 
جوم ۔ ان میں محدث ابوبکر البمَتی کی 
کتاب سب سے جامع ہے ۔ بکثرت علما نے اعلام 
النبوۃة (نبوت کی علامتوں) کو سوضوع کتاب 


٦ 50 ج۔‎ 7. 


ںا 


000" -سھە" 


علم (سیرة ) 


ٹھیرایا ۔ الشُمائل النبویة پر بھی متعدد علما کی 
کتابیں میں ۔ ان میں امام ابو عضی الٹرمذدی 
(م وےھ) کی کناب الشمائل معروف تر ھے ۔ 
تعلین ور پر ابوالیعن عبدالصمد بن عبدالوهاب 


(مس+ھ /ہہھ) نے کتاب تحریر کی ۔ اخلاق نبوی 
پر محمد بن ابی بکر این القیم انجوزیة (م ٥٥ےھ)‏ 
کی زاد المعاد فی دی خیرالعباد بہت عمدہ 
کتاب سے ۔ متعدد علما نے الطب النبوی اور 
آپ ٴ٭ کے خصائص پر کتابیں لکھیں (تفصیل کے لیے 
دیکھے الاعلان بالتوبیخ؛ ص ہوم تاے۱۹)۔ 


نبی اکمرم کے خُطب (خطبوں) ہے معلق, 


اد الال اور ابو الشیخ 
سوہ کت ای "پر الطوائق 
(م و ٍھ) کی کتابیں ہیں ۔ مکاتبات پر عمارة بن 
زید کی تصنیف ے - کچھ اور لوگوں نے وفات نبوی؟ 
اور آپ* پر درود بھیجنے کو موضوع سخن بنایا۔ 
کی ازواج طہرات کے تذ لرے لو دمیاطی نے 
”تاب میں جع کر دیا ۔ آپ” کے موا ی (آزاد ثردہ 
غلاءموں)او ر کاب (کاتبوں) کے حالات توعبدالہ بن علی 
بن احمد بن حدیدہ نے جمع کر کے کتاب 5 نام المصباح 
المضی* فی کتاب النبی رکھا ۔ (دیگر تصانیف 
کہ لے دیکھے الاعلان بالتوبیخ؛ ص ۱۹۸)ء 
سیرت نگاری ععہر حاضر میں : 
سے شغف ھر دور میں جاری رھا ۔ اور مسلمانوں کی 
سب اھم زبانوں میں کتابیں لکھی گئیں ۔ قدیم 
سیرت نگاروں کے بعد اب ہم عصر حاضر کے ممتاز 


بن حبان کی تصائیف 


سرت :ری 


سیرت نکاروں کا تذکرہ کرتے ہیں ۔ موجودہ دور کے ٠‏ 


سیرت نگاروں کو عم دو قسموں میں منقس مکرتے هی : 
() مغربی سیرت نویس (م) مسلم سرت نویس . 
مغربی سیرت نویس : سُرھویں صدی عیسوی 
کے وسط میں یورپ میں علمی نشأة انیه کا ظہور 
ھوا۔ مستشرقین کی کوشش سے نادرالوجود عربی 





۳مھ" 


تن 


کے قالب میں ڈھال کر د 


علم (سیرة ) 


کتابیں شائع ھوئیں ۔ سیاسی اغراض کے پیشی نظر عربی 
زبان کے مدارس قائم ھوے ۔ اٹھارعویں صدی عیسوی 
کے اواخر میں یورپ کی سیاسی قوت اسلامی ممالک 


میں پھیانی شروع هو گنی ۔ اس کے زیر ائر 


مسخشرقین کی ایک کثیر جماعت عالم وبود میں 
آئی؛ جنھوں نے سشرقی کتب خانوں کی بنیاد ڈا یل 


اور مشرقی نصنیفات کی طبع و اشاعت کا اعتمام کیا ۔ 
مسلمانوں کے ہاں عربی زبان مس سیرت و مغازی 
کی جو کتابیں محفوظ تھهیں وه ایک ایک کر ے 
اٹھارھویں صدی کے اواخر یں لے کر ائیسویں صدی 
کے اختتام تک یورپ میں جھپ گئیں اوران میں سے 
اکثر کا یورپی زبانوں میں بھی ترجمہ هو گیا ۔ 
علماے مغرب نے ان ے استفادہ کر کے سیرة رسول 
الله کو بھی موضوع توجه بنایا۔ 
سیرت نگار مصنفین یورپ کو تین قسموں میں 
منقسم کیا جاسکتا ے :(م) جوعربی زبان اور اصل 
مآخذ ے بے انه تھے ۔ ان کا سرمایة معلومات دوسروں 
کی تصنیفات اور تراجم تھے ۔ ان کا کام صرف یه تھا 
کہ مشتبه اور ناقص مواد کو قیاس اور میلان طبع 
د کھائیں ۔ ان میں بعض 
مصنفین انصاف پسند بھی ھی : ؛ مثلا رو اھا ۱۰ا7 
ءارق جہ::وؤ ما١‏ اہ |ا۴ لوم ٭:زا|ء+ط عبا؛ یو (نا ریخ 
زوال سلطنت روسا) کا مصنف گن چە 5ا0 اور 
کارلائل ماراءوی؛ (م) دوسری قسم کے مصنفین عربی 
زبان و ادب اور تاریخ و فلسف اسلام کے ماھر 
مگر فن سیرت ہے نا آشنا تھے ۔ ان لوگوں نے سیرت 
یا دین اسلام پر کوئی مستقل کتاب نہیں لکھی؛ 
لیکن ضعنی موقعوں پر اسلام یا داعی اسلام صلی اللہ 
عليه وآله وسلم کے متعلق لکھا اور تعصب سے کام 
ات انی قرع اظون غ2 (م) تیسری قسم میں وہ 
ممتشرقین آتے ہیں جنھوں نے اسلامی ادبیات کا خاصا 
مطالعه کیا ے؛ مثلا پامر ج اہ یا مارکولیتھ 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


ہراپ پا یں و ارت نپ 


ملہزیرۃ) 
حا امء:۸8 ۔ مؤخرالذ کر کا دعووی ہے کہ اس نے 
مستد احمد بن حنیل” کا ایک ایک حرف پڑھا ےء لیکن 
رسول اکرم صلی اللہ عليه و آله وسلم ک سیرت پر جو 
کتاب لکھی اس میں کنب وافترا ے دریغ نہیں کیا ۔ 
ڈاکٹر اشپرنگر پیج م5 جزمنی کا مشہور عربی دان 
عالم تھا اور کٹی سال مدرسۂ عاليه؛ ئلکكٹنه کا 
پرنسیل رھا ۔ حافظ ابن حجر السقلانی کی الاصابة 
فی احوال الصحابه ای نے بعد از تصحیح کلکتے میں 
جیپوائیء لیکن آنحضور کی سیرت پر جو ضخیم کتاب 
اءہجرمرا ں۸۷۷ چعاء لعل عنفا ا_تۓ بعاہا ووھت تن 
جلدوں میں لکھی وہ نات سے تیزعت آن 
مصنفین نے سیرت رسول الله ہے متعلق جو 
کی ھیں ان میں ے اکر نامعقول ھی نہیں؛ مکروہ بھی 
هں؛ مثلا() رسول اکرہ صلى اللہ عليه و آله وسلم 
کی زندگی سک معظمه تک پیغمبرانه نت ے 


جح 


لیکن مدینذ منورہ جا ٹر جب سیاسی فوت حاصل . 


ھولٔی تو پیغمبری بادشاھی میں تبدیل هو گئی اور 


اس کے جو لوازمھیں . یعنی لشکر کئی قتل و اتقام _ 


خونریزی وغیرہ: وہ خَود بخود عالم وجود میں آ گۓے؛ 


(م) کثرت ازواج و سیل ا ی النساء؛(م) اشاعت اسلام : 


بالجبر؛ (م) لونڈی غلام بنانے کی اجازت اور اس بر 
عمل ؛ (م) مادہ پرستانه پالیسی اور بہانه جوئی 


صب 


(تفصیلات کے لے دیکھے شبلىی نعمانی : سیرة الب یہ إ 


باررششمء و مہ بعم), 


ستشرقین کی اس روش کی اصل وجہ تو ان کا , 


مدھی اور سیاسی تعصب ھے؛ لیکن 


ان کے طریق کار کو بھی دخل ے ۔ مغربی 
سیرت نگاروں کا سرمایه استفاد سیرت و تاریخ کی کتابی 


اس میں 


ہیں ؛ مثلا مغازیء وافنی. سعرت این حشثام و تاریخ 


طبری وغیرہ ۔ ظاعر سے لہ جو غیر مسلم شخص . 


ے۔ _ ًُ۔ تپ ْ2 ۰ اد - 0 
آنحضرت ' کی سیرت مرتب کرنا چا ٴہ تو وہ لازما 
نتب سیرت کی طرف رجوع ائرے ٴ٤‏ [لیکن واقعه 


ا رع ٹا سے ںا 1 کرت کس سم و خی 
ٰٴ سا یوں سے لی 81ا11 


۳ھ" 


تخت چینیاں : 


علم (سیرہ) 
یہ ھے کھ سیرۃ کی تکمیل قرآن و حدیث ے ھونی 
چاے]۔ آنحضرت کے یقینی سوانح حیات وہ یں 
جو قرآن مجید نے ثابت یں وس سراف 
براویات صحیحد متقول ہیں اور قین کی 
و سی ہے سا سے کرتی ۔ 
مزید برآں یورپ کے اصول تنقید اور عمارے اُصول 


نقد و جر 


مستشرة 


میں بڑا فرق و اختلاف ہے ۔ یورپ اس 

بات کو بالکل نہیں دیکھتا ده راوی صادق ے 
یا کاذب ۔ وہ صرف یه دیکھتا ھے که راوی کا بیان 
قرائن اور واقعات کے ساتھ ہم آھنگ ھے یا نہیں 
ن , [یعنی داخلی معیار (تقوٰیء دیانت: ہے غرفیء للہیت) 
کوئی نہیںء وہ صرف عقلىی و واقعاتی نقد وجرح ے 
کام لیتا ے اور راویوں کی روایت پر شک کر کے 
:الاک لفائت کور کیناے اد 
واقعے پر غور کرنے ے پہلے یة دیکھتے ھیں کهھ 
اسماء الرجال کے فن میں اس شخص کا نام تق [یعنی 
عادلء متقیء بےلؤٹ اور حدا برست] لوگوں کی ہرست 
میں درج ہے یا نہیں - [اکر نہیں ھے تو ان کے 
نزدیک اس کا يیان بہرحال مشکوک سمجھا جائےگا۔ 
إ اس اختلافِ اصول نے یورپین مستشرقین کی تصنیفات 
؛إ کو ناقابلِ اعتبار بنا دیا ے]؛ چنانچه اھل یورپ 
إ| ظاھری ربط و تسلسل کے پیش نظر واقدی کے بیان 
پر سب سے زیاده اعتماد کرتے ھںء گر محدثین 
ز کے نزدیک وہ کداب ے۔ 


بخلاف ازیں محدثین 


[مغرب کے پرانے سہرت نکاروں (سرولیم میور 
۱ ض4ط ال۷٣‏ عنی؛ آغشہرنگر ےودمءچ5 وزوا۸) نولد که 
ق٥‏ لمقای مارگولیتھ طاںاناحومہکھء گولت سہر 
عزنرضاوی؛ کالتانی نمممیی اور شاخت :نا مق؟ 
وغیرہ) نے محمثین ے زیادہ سیر نگاروں کے بیانات 
پر اعتماد کیا ے اور واقدی کو بےاندازہ |اھمیت دی 
ے؛ یہاں تک کہ منٹگمری واٹ 1یع۷ بررعورہمج :24 
ے بھی. جو یوں غیر جانب دارانه اور منصفانه 


(۸۸۷۸۱۴۱5٢. 


علم (سیرة ) 


گ٘گ۸۳م۸ 


علم (سیرة ) 


ے.۔"_0980×_لتپپپتت'پتٹس صتےسسے_ ےتسس سس مممںممےےےش ا سے شش شس شش سس سس سے ےش ش۔مسسے 


سعرت نگاری کامدعی ےء اے بڑی اھمیت دی ےہ 
اور اس کے بیانات و قیمتی مآخذ قرار دیا ے 
(دیکھے وہل ۶و /مرجم4+4ظ؛ بار دوم (ء+و رع 
مقدمہ؛ صض نزر)؛ اس کے علاوە مذ ٹور بالا مخربی 
فضلا کے طریق کارکی حعایت بھی کی ےے؛ جس کے 
وہ ستحق نہیں ۔یوں مشکمری واٹ ٴً اپنا 
طریق ار بھی پوری طرح قابل قبول اس لیے نہیں 
که وہ واقعے زاءو اور محرکت ب۷ ا؛مھٹ) ک 
درنے کے بجاے 

عقلی وسنطقی استقرا پر نتائج کی بنیاد ر تھتا سے اور 
فان بحیة کو عیزت اتنااھم ماد نہیں سمجھتا 
جننا نہ وہ 


ری سی و و 


ہے ) کتاب مدٴدوں مقدمہ؛ ص ۷ر)۔ 


بای نه اب رت می آتنعضرت من اللہ عليه و آله 


وسلم کے مقام رفیم کو سمجھنے اور اسلام کو عملی ٍ 


نتائجچ کے حوالے ہے سمجھنے کی سنجیدہ لوسشوں کا 
مور بے ا وید کی وت کا او 
مسلم فارئن کو یه سروربد نظر رلهنا چاھے له 
مغربی سیر نکار لو ان معاملات میں اپنے ماحول 
اور تربیت کے مطابق معروضی اور سیکولر (یوا“ں) 
یں دینی نقطه نظر رالھنے کی مجبوری ے؛ اس لیے 
ان کی تحریروں لو اکر ناقدائه ممدردی کے ساتھ 
پڑھیں تو مدھبی و علمی افہام و تفہیم کے حق میں 
اچھا ھو۵]. 

عہد حاضر کے مسلم سیرة مکار: عصر حاضر 
کے متعدد عرب مصنفین نے سیرة النبی” کے موضوع پر 
قلم اٹھایا ے اور قابل قدر کتابیں تصنیف کی میں ۔ 
ان میں سے چند قاہل ذکر تصنیفات حسب ذڈیل ھیں:۔ 
امن دویدار : صور سن حیاة الرسول*؛ بد عزت 
دروزہ : سیرة الرسول* جلدپی؛ احمد عزالدین 
عبدالّہ خلف اللہ : السیرة المحمدیة الخالدم؟ قرنی 
طليه بدوی : جواھر السیرة النبویقۂ محمود شبلی : 
حیات رسول اللہ ؛ عبدالجیل راضی 





الروھیق محمد حسین ھیکل : حیاة محمد؛ عباس 
محمود العقاد : عبقریة محمد: محمد فرج : العبقریة 
العسکریة فی غزوات الرسول٭؛ محمد عطیة الابراشی: 
عظمة الرسول*؛ الخضری؛ نورالیقین؛ مصطٰی الغلایینی: 
لباب الخیار فی سیرة المختار؟ محمد احمد جادالمولیٰ: 
محمد المثٹل الکامل! عبدالرحمن الشرقاوی : محمد 
رسول الحریق؛ۂ عبدالرزاق نوفل : محمد رسولانیا: 
محمد عبدالفتاح ابراہیم : محمد القائد: محمد جمال 
الدین مسرور: قیام الدولة العربیة الاسلامیة , 

مسیحی اور مغربی سیرت نگاروں کے غبر منصفانه 
انداز تحریر کے خلاف ھندوستان (و ناکستان) میں 
بھی رد عمل ھوا۔ بن اعل عدم نے ان کے 
جواب میں سدافعتی یا مثبت طور ہے قلم اٹھایا 
ان می مندرجه ذیل بالخصوص ممتاز ہیں : 


شہلی نعمانی (مصنف سیرة البی؛ جلد اول)؛ 
سید سلیمان ندوی (مصنف سبرتة النیء باقی جلدیں؟ 


رحمت عالم! خطبات مدراس)ء قاضی سلیمان منصور پوری 





ا 





إ 
۱ 
۱ 


(م .ماع مصنف رحمة اللعالمین)ء عبدالرؤف 
دانا پوری (مصنف اصح السَیر)ء مناظر احسن گیلائی 
(مصنف النبی الخاتم) مولانا اشرف على تھانوی 
(ہصف نشر الطیب فی ذکر النبی الخیب)ء امام 
خان نوشہروی (مترجم حیات محعدء از محمد حسین 
ہیکل)ء سید نواب علىی (مصنف سیرة الرسول)؛ 
چودھری افضل حق (مصنف مجبوب ہدا)؛ 
راشد الخیری (مصنف۔آمنه کا لال)ء میجر جنرل اکبر 
خان (مصنف حدیثت دفاع؛ جس میں غزوات نبوی ہر 
جدید فنی وفوجی نقطه نظر سے بجث کرنے کے علاوہ 
آنحضور کی فوجی حکمت عملى؛ مقامات جنگ: انداز 
ا جنگ اور اوقات جنگ کے انتخاب پر روشنی ڈا یی گئی 


'ےء نیز میدان جنگ وصف بندی کے رخ اور فوجوں 


حیا محمد آ کی آمد کے راستے وغیرہ کے نقلے بھی دہے ٠‏ 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 












انگر یزی میں سید اہو علی ک ۱٤١/۱۸۷۳۷۸۷‏ و 2 


"ٌّم٥‎ 


اور خالد لطیف کاہا/ ی/ ۱ہہو+ط ۶م !مرا م٣‏ ۳۷ط 7 ' 


قابل ذکر ھیں۔ بریگیڈیر کت احمد نے بھی 
غزوات پر ایک کتاب لکھی ھ 
سب ہے زیادہ نارق ڈیر ان محمه حمید التہ: 
اق :۸.1 ۱ء:ام٣۲۲‏ ءزآ: |ہ ::|+:زے|1:ٴءظ 0 ہے . 
مآخذہ: ()) القاموس المحیط مطبوعة مصر؛ (م) 
صراحء مطبوعة نولکشور؛ (م) شبلی نعمانی : سیرة الّنبی۴ء 
بار ششم؛ مطبوعة تم کڑھ ہج ۱؟(م) السجاوی : 
الاعلان بالّویخ لمن 3ھ التارہ یخ؛ 'اردو ترجمه اڑ زڈاکٹر 
سید محمد یوسفء لاھور ہہویع؛ (م) وعی مصلف : 
فتح المفیث فی شرح الفیة الحدیث, مطبوعۂ لکھنؤ؛ (۔) 
الزرقانی (ے) 
ابن عبدالبر: جامع لہ) 


بن 
العہقلانی: 


إ شرح المواہب اللدثید. مطبوعۂ ہصر؛ 
بیان العلی 
ابن سعد ؛ طبقات: جزو انی 


مطبوعة ممر: 
(وا ابن حجر 
تہڈیب التہذیب: مطبوعۂ حیدرآباد (د (ن)؛ را 
حاحجی خلیفه :. دتف ااظلنون, مطبوعة تہران؛ (رں 
ابن العماد الحنبی : شذدرات الذعبَ فی اخبارمن ذھب؛ 
تطبرعة قاعرہ؛؟ (+۱) نواب دیق حسن خان : الساج 
المکللء مطبوعة بمبئی؟ () اسُٰعیل باشا وچ 
عدیة العارفین. تہران (م) السخاوی 

الشوء الاامع لاھل القرن التالع: مبوعة بیروت ؟ ۰٦‏ 
اسحق ابی . علوی : واقعات سیرت نبوی میں توقیتی تضاد 
اور اس کا سو موا مان برھان: دھلیء مئی تا دسمبر 


[كھءَ. َ ۰ 
(غلام احمد حریری [ و سید عبدالل ]) 


٤ 
ء۱۹۹٦‎ 


رجال : حسا ند پہلے ذکر اح ےے, فن 
سے متعلق کے 
حالات (اتشارے اور حاکے؛ ملتے ےا ۔ تفمقصبالات کے 
لیے رك اہ اسماء ا جال 2 


فَ ط+قا اب : طنات اسم 


می اس ےہ ملتا جلتا ن 


لف ۔ اس سی محایس با دوسرے د ہے "کو ملح رظ 


بای سی کین 


علم (عام سوانحی ادب) 


رکھ کر؛ اصناف رجال کے تذ کرے لگائے گا اۓ ھیں۔ 
طبقات ابن سعدہ اس ملس ای شہؤر ختان ‏ ے۔ 
عبدالرحمن السلمی کی طبقات الصوفبه بھی اسی اندازکی 
ککتاب هھے ۔ مزید معلومات کے لیے رك به طبقات , 


ب ۔ عام (غیر دینی ) شوانحی ادب 


محض ۔ حروف تہجی ؛ ' معجم 
بھی کہتے ہیں جو باعتبار حروی 
تہجی مرتب ھونی هھو؛ سی انت وی ہے (دیگر 
معانی کے لے دیکھے لسان, بذیل مادۂ ع ج م؛ 
تھانوی : کشاف:, بذڈیل مادۂ احشتق) عربی اور 
فارچی میں معحم نام کی بہت سی ثتابیں ہیں ۔ ان 


اس ”کتاب ٹو 


میں ہے بعض باعتبار حروف تہجی ہرتب ہیں ؛ مثلا 
معجم الادباء ۵ بعض ہیں یه ترتیبِ " نہیں 


و سی بی 


(اغلوارت : 


١‏ برلن: شدد ۱۱ء 


۔ اس میں راویوں کے . 





نی اور کتاییں 
بھی ھی ؛ مثلا نجم الدین ابن فہد کت 
فہصسرست مخطوطات عربیء کتاب حانة 
و)؟ باقوت : معجم اھل 
المعجم تی 
بد الانیا :(کاب گکررد عت ہوح)؟ 


٣ء0‏ 
الادب ( کات ید کور عتاف ی63ا 
یافوت؛ 
معجم البلدان ( کتاب دو علدےے مہ رم و 


الوجیز من کلام الرسول العزیز 


(نتاب ساد کوں عدد مےم))؟ ابن الفوطی : سجمع 


۳ ): المعجم 


الاآداب و معجم الالقاب ‏ بهہ سب کتابیں سوانحی 
نہیں. تاعم سوانحی نوعیت کی بہت سی کتابیں 
معجم عی دہلاتی ھی , 

وفيات : بعض لتابوں میں اشخاص کے 
حالات لو تاریخ ونات کے لحاظ ے مرتب یا آّا 
ہے ملا ابن حْلَ“ : وفیات الاعیان اور اسی ا 


000 تطنا 





علم (عام سوانحی ادب ) 
ا 
ا 


تکملە الصندی : الوافی بالوفیاتء وغیرہ . 

اخبارع (جمع خبر) عموبا حدیث یا تاریخ کے 
معنوں میں استعمال ھوا ے؛ لیکن عام سوانحی 
اشارات یا تفصیلات وا ی کتابوں کے نام میں بھی یه 
لفظ آیا ے؛ مثلاّ عبدالحق : اخبارالاخیار اور قدیم تر 
ادبی کتاب اخبار الحمقاء والمغفلین؟ مگر جاحظ 
ی۔ سیت کات الستاء من اط آقایہ س کو 
کافی سمجھا گیا ھے: نیز رك بە تاریخ . 

حکایات : (جمع حکایت [رلك ہاں])؛ بہت سے 
معنوں کے علاوہ اس کا ایک سفہوم جمع حالات 
اشخاص بھی ےء مثل حکایات الصالحین یا جوامع 
الحکایات ۔ 

تذکرہ: فرد کی سوانح عمری کے لیے بھی 
استعمال ھوا عے اور کروہوں کے حالات کے لیے بھی 
مثلا عطار: تذکرةۃ الاولیاء (نیز رك بە تذکرہ؛ سیة 
عبدالہ : تذکرہ نگاری کا فن اور اردو تذ درے؛ جس 
میں دیگر مآخذ کی تفصیل آئی ھے ۔ اس کے علاوہ 
سکغو مان لح فک تکاری کا ئن فوع 
کراچی). 

تذکروں کے لیے عام نام بھی آنے ہیںء مثلا 
جامی : نفحات الانس! دارا شکوە: سفینة الاولیاء؛ 





غلام سرور: حزینة الاصفیا وغمہ.۔ 
مسلفوظات : ملفوظلات اگرحھ براہ راست سوانح 
میں شامل نہیں؛ تاھم ان میں سوانحی مواد بکثرت 


موجود ھیں جن کے عنوان (یا نام) میں لفظ ملفوظات | 
شامل ےہ . 

(د) اقراد ى شوائع: ران ان ملف کو 
تین حصوں میں تقسیم لیا جا سکتا ے : (م) تاریخی : ٴ 
سلاطین اور اضصل دربار کے سوانح٠‏ ملا 
کے سارہ سا و امت 
یا کسی اور وچہ سے اھم شخص کی سوانح عمری ؟؛ 


۲مھ 


علم (عام سوانحی ادب) 


(م) خود نوشت سوانح حیات - یه عام بھی ھیں؛ 
مگر تیموری سلاطین کی شسزکات خاص شہرت 

یاد رعے کهە یه ساری بحث قدیم زنانے ے 
متعلق ھی ۔ مضربی اثرات کی وسعت 
سوانح نگاری کے فن نے ایک اور سمت میں بہت ترقی 
کی عے اور سسلمانوں کے ادب سی اس صنف کا ذخیرہ 


ے 


ۓے بعد 


وافر موجود ےے ۔اس جدید سوانح عمری کا طریق کار 
بھی تلتلف مہ اور غایتیں بھی مختلف ہیں ۔ یه 
چونکھ مغربی اصولوں کے تحت ہیں اس لے اس کے لے 
دیکھے ۷(٢۷۶٣ہ‏ مھ زط ء بڈیل بادۂ 802۲۱۷ 
نیز شاہ علی : سوانح نکاری کا فن . 

اس موقع پر مسلمانوں کے سوانحی ادب اور 
مغرب کے جدید سوانحی ادب کی بنیادی روح کا تذکرہ ۱ 
بے محل نہ ھو5؛ اگرچه ہم اس کی تفصیل میں نہیں 
جا سکتے . 

سسلمانوں کا حقیقی سوانحی ادب حدیث ک 
خدمت کے لے ایجاد ھوا۔ اس کی روح رآاویوں کے 
حقیتی حالات اور ان کے ٹثردار ی حقیقی خصوصیات 
تک پہنچنا تھا ۔ گویا سچائی اور صداقت کی جستجو 
اس کی غایت اول تھی ۔ تصویر کشی اور مرقع نگاری 
اس کا مقصد نە تھا ۔ شخصیتول کی نفسیات تک پہنچنا 
اور ان کی داخلی شخصی خصائص و میلانات تا کھوج 
لگانا علماے رجال "کا ایک بہت بڑا مقسد تھا؛ مگر 


| محض عیب جوئی کی خاطر نہیں بلکہ یه جاننے کے 


لیے لە آنعحضرت* کے متعلق کوٹی روایت بیان کرنے 


والے کا روحانی مرتبه کیا ے؟ اس حیثیت سے 


حدید ترین سوانحی تحریریں باللکل دوسری سمت جاتی 
نظر آتی عیں ۔ ان مصدغفوں کی ساری جستجو انسانوں 


کی کمزوریوں کی نقاب کشاٹی (اور ان ک بردہ دری) 


سسلمانوں کے عام سوانحی ادب میں بارئین 





(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


عم (عام سوانحی ادب) ےھ 


علم (بدائع وقائم ) 


ی عام دلچتبی کو بھی بد نظر رکھا گیا ےء گر ؛, اینی کتابوتہ کی نام میں یدام (یا۔ ضجائس) کا زلع 
شامل کیا ہے جس سے يد ظاہر ہوتاے کد 


”مه را بہ نیکی یاد کردن““ٴ کا اصول بلا التزام 
کارفرما نظر آتا ھے ۔ یه ادب یادتاری اور موعظتی 
مقصد کے لے بھی پیدا ھوا ۔ ان ادیبوں کا نظریہ یه 


تھا کەہ بشریت اور تقصیر (گناء اور لغزش) لازم و 


ملزوم ھیںء اس لے اس کی تفصیلات میں جانا آٴ 3 کٹرنا اس" 
لیے یُ میں اٹ إ بطور واقعه مہیا ٹرنا اس کا مقصود ہے؟ لہذا اس 


تحصیل حاصل کا دربہ رکھتی ہے - اصل ثے 
قابل ذ کر یہ ے دہ اسی کمزور اور پر تقصیر مخلوق 
نے مذکورہ دشواریوں کے اندر کیا کیا کمال حاصل 
کے؛: اس نے انسانیت کے لیے لیا کیا کارنامے انجام 


دی اور اس کی زندگی طلب کمال کی جد وجہد میں ' 


دوسرے انسانوں کے لے کیا کیا سبق دیتی ے؟ 
کسی گناەکا ر کو گناەکار ثابت "کرت کا لیر دوزقی 
کوڑی لانے کی سعی تحصیل حاصل کے مترادف ے ۔ 
مسلم سواسح نگاروں کا بالعموم شدف یہی رھاے 
کهہ وہ انسان کے کمالات کو ذات سداوندی اور 
صانع حقیقی کے حوالے سے اجاگر کر کے دوسروں 
کہ لے مشعل راہ سہیا کریں [سیّد عبداللہ نے لکھا]. 


(ج) تاریخی ادب 


اس کا ذکر پہلے آ چکا ے: رك بە تاریخ . 
تاریخی ادب میں بدائع وقائم اور تاریخی 
قصص و حکایات بالخصوص قابل ذ کر ھیں. 


بدائع وقائع : جیسا کە نام ےظاھرے 
اس ہے مراد ایسے واقعات کا ببان ےۓ جو عجیب اور 
دلجسپ ھوں ۔ یه واقعات سلاطین و امرا نے بھی 
متعلق ہو سکتے ھیں اور عام معاشرتی زندکی سے 


1 
ا 
0 
ا 
1 
٦‏ 


ا 


بھی ۔ اس سلسلهۂ تصنیف کو مجموعی طور پر تاریخ 


اور قصے کا امتزاج کہا جا سکنا ے . 


مدونات پر لکھنے والوں نے اس کا بطور صنف ٰ 


۱ 


تاریخ (واقعات کا علم بھ تسلسل زمانی یا بقول 
السخاوی ؟'مرور الانسان فی الزمان“) ان مصنفین ے 
مد نظر نہیں بالکە دلچسپ تاریخی و معاشرتی مواد 


سلسلے کی کتابیں خود تاریخ نہیں؛ اگرچہ تاریخ 
کا ایک مآاخذ ضرور ھیں۔ انھیں آسانی ہے قصص یا 
حقایات میں بھی شاسل کیا جا سکتا ےء لیکن یه 
ایے قصے یں جو محض تخیل کی تخلیق نہیں بلک 
جن کے لے واقعاتی مواد موجود ھوتاے. 

اس قسم کی کتابوں کو عام ادبی کتاہوں ہے 
یوں جدا کیا جا سکتا ھے کم ان کا مقصد اسالیب 
بیان سے قارثین کو آک کرنا ہوتا ھے اور ضروری 
نہیں کە ان میں وقائم بھی هوں۔ بہر حال اسلامی 
ادبیات میں یه عجیب و غریب سلسله تصنیف موجود 
ھے؛ جس کا مقصد قارئین کے لیے دلچسپ واقعاتی 
مواد مہیا کرنا ھے ۔ دلچسپی کا عنصر ہے شمار 
تصانیف میں جن میں تاریخ محاضرات؛ حکایات و 
قصخصء سوانحی ادب اور تزکات و ملفوظات تک 
شامل یں ؛ موجود ے؟ مگر ان میں معیاری بدائع 
وقائع صرف انھیں کتابوں کو کہا جائے کا: () جن 
کا مقصد تاریخ نگاری نہ هو محض دلچسی و تفریح 
هو (م) جو باقاعدہ تاریخ کے طور پر مسلسل نە 
لکھی گئی ھوں یا باقاعدہ قصص میں شامل نہ ھوں 
اور(م) جو مضمون واحد ے بجاے متفرق مطالب پر 
مشتمل ہوں اور ان میں منطقی یا تاریخی ربط و 
تسلمل موجود لہ ہو : 

اس دلچسپ و فرحت افزا عنصر ہے متاثر هو کر 
بعض مؤرخوں نے بھی اپنی کتابوں کے ناموں میں 
بدائع یا عجائب کا لفظ شامل کیا ے؛ مگر ایسی 


مستقل کہیں ذکر نہیں کیاء البنہ چند مصنفین نے کتابیں تاریخ ھی هیں بدائع وقائم نہیںء مثلاّ ان 
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سس 
سپ 


سی چھابی تا ہم 


علم (بدائع وقائع) 


مو سا انور تی جا افو کا 
الجبرتی : عجانب الأثار فی التراجم والاخبار۔ : 
بہرحال اس سلسلے کی صحیح حدبندی اور تعریفب امر 
مشکل ے۔ ھم ذدیل میں ذو 
۔ ان میس ے ایک عربی ادب ے متعلق ھعے 





إ 


سذرات درج ٹرتے 
ھیں 
۰ ۱ فک یج .1 
اور دوسرا فارسی اذدب نے - صاغر جے لهھ ری اور 
اردو ادب میں اس ا کے متعلق دتابیں موجود 
ھوں گی لیکن صحیح حد بندی نەہ ھونے کی وجه 
ہے غم صرف عربی اور فارسی لتابوں کا تد ذرہ 
کن گرت امتساف کرتو افارن ھا 
(ادارٹ 


عربی : بدائع (ع) بدیع :2 ندیعہ کی جعء . 


بمعنی چیز ھاے نو پیدا شدہ: سجازا بعنی عجانبات: 
وقائع (ع) الواقعة والوفعیة ىق جمع؟ بمعنی رونداد و 


: کا اک اہ 07[ 
انندراجء بدیل مادۂ وفائم الحرب ؛ نیز لسان العرب؛ 


بذیل باده جہاں اس کے معنی ایام حسروبھهم ٘ 
دیے ھیں)ء یعنی وہ نادر دنجسپ واقعات (علمی و_ 
ادبی و تاریخی). من میں ملکی احوال اور ؛ 
معرکه آرائیوں کا بھی ذکر ہو ۔ اسلام میں إ 
تاریخ نگاری (وقائع نگاری) کی ابتدا اوائل عہد إ 
بنو امیہ ھی میں هو گئی تھی (دیکھے مارگولیتھ : ' 


۶0وہ ٥ئاا‏ ہ4 )؛ لیکن محض تفریح و دلچسی 


میں آئیں ۔ پہلے اھم مصنف الجاحظ (م ۸۹۸ء) | 
اور ابن تليه (م یر۸ع) ھیں۔ یہاں یہ عنصر ' 
خاص طور سے (اور اولٗا) مدنظر ے ۔ الجاحظ ک ) 
کتابوں میں البیان والتبیین خاص طور ہے معروف إ 
ے ۔ اسی طرح ابن قتیبه کی عیون الاخبار خاص شہرت ؛ 


ْ 
کی خاطر بدائع وقائم کی کتابیں کچھ بعد میں ظہور | 
إُْ 


رکھتی سے ۔ان دونوں مصنفوں کی دوسری کتابوں ' 
(کتاب البخلاہ وغیرہ) میں بھی تصریح پر بالخصوص ! 
زور دیا گیا ے ۔ھم المبرد (م ص۸ ۴ھ) :. 


٦‏ 9۶9 ي7 
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۸م۱ 


علم ( بدائع وقائعٰغ 


کتاب الکسل کو بھی اس صف میں شامل کر سکتے 
ھی ۔ بٹی صورت ابن عبد ربھ (م رم : العقد 
الفرید: ابوالفرج الاصبہانی (م ہم : کتاب 
الاغانی: الابشیہی (م .۸۷۰ء) : المستطرفۂ؛ النتوخی 
(م+ہم۵) : الفرج بعد الششدة اورابن ایاس (م. ۹+۳ :)٤‏ 
بدانم الظہور فی وقائم الدھوری عے - ان کے علاوم 
بھی کچھ کتاہیں ھیںء لیکن موجودہ مقصد کے لیے 
یہی کافی ہیں. 

مال : متن میں 





مذکور کتابوں کے علاوہ 
دیکھے() براکلمان : ]641:؛ ح ٹکمله مطبوعه لائڈن؛ 
(+) أھو امم ا ٣۰‏ : ۔و۸ز۳و نوا[ جریزای ا۷( إہ نز+مائالظ ۸۷ _ 
موب لائیٹن ہہ+ورد: (م) ]٤::‏ امعصصوظ 2د 
الٴ !ا : 


بوںز 414416 ط۱ أرہ +بھاہورئائڑ؛ لائیٹن 


ہو ع؛ (م) یانوت : معجم الادباء؛ (م) ابن خلکان : 
وفیات الاعیان. مطبوعة قاعرہ؛ (ہ) ان العمعاد 
شدرات الذھب قاہرہ ۷+ ر2! (ے) حاجی خیقی 
نشف الظخوتء اسانبول ےموبع؛ (و) سرکہیں: 
معجم المطبوعات؛ مطبوعة فإھرہ؛ (,م) الزرکلی : 
الاعلام؛ مطبوعۂ قاھرہ٤(‏ ) جرجی زیدان: تاریخ آدآپ 
اللغد العربيه؛ مطبوع بیروت ۔ [شیخ نذیر حسین؟ 
رکن ادارہ نے لکھا]۔ -۰٦‏ 

(اداو) . 

فارسی : بدائع (جمم بدیعہ)ء بمعنی نیاء عجیبء 

تحیّر خیز اشیا و حالات عجیبه؛ وقائع (جمع واقعه)اء 
یمعنی واقعات و حادثات: واقعات ج و کسي نظم پا ناٹکے 

ہیں بیان کے جائیں اور دلچسپی کا یاعث ھوں؛ 
جدید اسمبلی کی روئداد (دنتر الوقائع : سرکاری گزٹ 

اور سالنامے )ء قانون جائداد ے متعلق حق پا 

ذے داری: حقائق کے متعلق شہادتیں [وقائع ٹکار اور 

وتائم نویس مغلوں کے زمانے میں ایک خاص منصب؛ 

وء عہدے دار جو اپنے متعلقه صونے یا شہر سے متعلق 


استانبہول رہوعۂً (ہ) فیل ۱ 


علم (ہدائم وقائم) 


خہریں براہ راست بادشاہ کو پہنچاتا تھا]؛ بدائم میں ذکر کرنے 0 


وقائم بمعنی دلچسپ و عجیب و تحیر خیز واقعات 
پر مشتمل کتاب. 

بدائع وقائع اور تاریخ کا فرق ظاہر کرنے کے 
لیے مختصرا یه بتانا مناسب ھو کا کہ تاریخ کی 
اصطلاح دو صورتوں میں مستعمل اعے : اولء ان 
افعال و واقعات کا پیان جو نوع انسان یا کسی قوم یا 
ملک کے زمانه ماضی کو مشخص کرتے ہیں؛ دوم 
مذکورہ افعال و واقعات کا تجزیہ؛ نیز یہ کە یه 
افعال و واقعات کیوں اور کے وقوع پذیر هوے 


اور نتیجه کیا ھوا؟ تاریخ میں سیاسی؛ معاشرتی اور ا 


فکری زندگی کا انماس بھی هوتا ے اور روزرہ 
زندگی کے ماحول پر تنقید و تبصرہ بھی ۔ اس میں 
وہ جغرافیائی حالات بھی آ جاتے ھیں جو عوام یا 
حکومت کے کذروبار پر اثر انداز عوتے هیں . 

بدائع وقاتم میں ؛ جیسا 'کە مد کور بالا تعریف 
سے فاضح ھوتا ے؛ کچھ تاریخی واقعات ھوتے میں 
اور ”کچھ عوام کی دلچسپی کے افسانوی واقعات بھی ۔ 
واقعات کی توضیح کے لے کچھ حکایات بھی شاسل 
کی جاتی عیں اور کچھ روایات بھی ۔ حکونت کے 
کاروبار کا بین بھی ہوتا ھے اور اشخاص کے متعلق 


یبانات میں رنگ آمیزی بھی دیکھنے میں آتی ے۔) 


گویا بدائع وقائم کی اصطلاح تاریخ کی مذ کورۂبالا 
اپہلی صورت ہے قریب ہیں اس لیے کہا جاسکتا ےھ 
که بدائع وقائع تاریخ مرتب لرتے میں مد ھونے 
ھیں۔ انھیں عم تاریخی مواد یا ناریخ کے اولیں نفوش 
کہ سکتے ہیں؛ لیکن تاریخ کے وجود میں آنے کے 
بعد ان ک:انفرادی وجود ختم نہیں هو جاتا بلکہ ان 


کی صورتیں نہ صرف قائم رھتی یں بلکه مرور ایام | 


کے ساتھ ساتھ واقعات میں اضافه ہوتا ےے اور 
داستان طرازی بھی دلچسپی کا موجب بنتی ہے ۔فارسی 
زبان میں مرتب ھونے والے بدائٔع وقائم کا ھم ذیل 


عم جو چا ای اہم 
یں 2 1 


۹ھ" 


علم (ہدائع وقائم) 





بدایع الازمان نی وقابع درمان : بد 
جھٹی صدی ھجری / بارھویں صدی عسوی کے آیی 
وقائم نویس افضل الدین اہو حامد احمد بن جابد 
کرمان ملقب ب٭ افضل کرمانی یىی تالیف ے ۔ موا 
قاورد شاہ سلجوفی کے عہد آخر اور کرمان پر غزوں _ے 


. تسلط کے زمانے میں ھوا ۔ وہ پہلے غز حکمران سالک 





دینار کاء جس نے ۰۸۳ ھ۵/ےہ د میں کرنان دو 
مسخر کیا ہم عصر تھا ۔ بدایع الأزىان کت 
کی اھم کتابوں میں سے ہے ۔ واقعات و حکابات ے 
باوجود اس کی اھمیت اس بات ے واضح ھو جاتی 
کچھ گل و ے کان ااوامین سج غاوت کہ 
سلجوقی کے اختلاف کے حالات استخراج کے اور پھر 
حسن بن شہاب یزدی نے جامع التواریخ کا بیشتر حصه 
حواله دیے بغیر اسی کتاب سے اخذ کیا ے (دیکھے 
ذپیح اللہ صفا ع تاریخ ادبیات در ایرانء ۰:۲ )۔ 
اسی طرح حافظ ابرو نے بھی اپنی مجمع التواریم؛ 
میں کتاب مذکور سے بہت کچھ استفادہ کیا 
سے ۔ بدایع الازان میں جخرافیڈ کرمان؛ مختاد 
نواح کے مفصل حالات مع روایات اور کرمان کی اعم 
عمارات کی مختصر تاریخ بیان کی ہے ۔ اس ہیں مؤلف 
نے قبل از اسلام کے بعض تاریخی واقعات کے او 
عربوں کی فتح اور اس کے بعد آل صفارہ آل الیاس۔ 
غزنویوںء دیالمه؛ قاوردی سلاجفه؛ انقلابات 'لکریاں 
ملک دیٹار کے تسلط لوک شانکارہ. انابِں فارں 
اور عمال خوارزمشاان کے حالات بیان کیے ھیں ۔ 
ححایات و روایات کا عنصر بھی نمایاں ے ۔ یه کاب 
ڈاٴکٹر سہدی بیانی کے مفصل مقدسے کے ساتھ نہراں 
سے ٣م‏ ۳ھاش ساوت ہولی ہے ۔ ج‫-ج-- 
المضاف ای بدایع الازمان فی وقایع کرمان : 
مؤلف مذ کور کی ایک اور کتاب ےہ ۔ اس کا سوضوع 
بھی احوال کرمان ھے ۔ سال تالیف ۳ھ / ۱ء 


1 


7 ا ج11 


(۸۸۷۸٥۱۴۱٥٢۱. 





علم (بدائع وقائم) 
ے ۔ اے اقبال آشتیانی نے 1مم,ھ ش میں شائم 
ے ۔ اس میں اس زسمانے کے جستہ جسته 
حالات و واقعات درجح هیں جب امراے غزہ شہانکارہ 
او اتابکان فارس کا تعلق کرہىان ے ختم هو گیا تھا 
اور یه سر زمین مکران کی مشرقی سرحد اور حدود 
عرنز تک ملک زوزن ۔ژید الملک قوام الدین کے 
زیر تسلط آ گئی؛ جو حم سلطان محمد خوارزسشاہ 
(وومھ/ وو ۶ع تاے ۷ھ/ ۲۲ عا ہی ے تھا۔ 
اس میں واقعاتی رنگ کے ساتھ حکایتی رنگک کی بھی 
آمیزش ھے . 

بدایع وقائمء از انندرام مخلص : سخلص سودھرہ 
اضلم سیالکوٹ) کا رھنے والا تھا اور محمد شاہ 
(ر(ہ0ھاورےاعنا ۹ ۱ھ/ہہے!ع) کے عہد 
میں وزیر اعتماد الدوله کا وکیل تھا ۔ وہ سیف الدوله 
عبدالصمد خانء ناظم صوبة لاھور و ملتان؛ کے وکیل 
کی حیثیت میں بھی کام کرتا رھا اور حسن کار کرد گی 
کی بدولت راے رابان کے خلاب ہے نواڑا گیا۔ وہ 


متعدد کتابوں ( پریخانه؛ دیوان نظمء سرآة الاصطلاحء ۰ 


جمنستانء رقعات: هنگاىۂ عشق,؛ کارنامةۂ عشق) کا 
مصنف تھا (دیکھے سید عبدالء در اوریٹنٹل کالج 
میگزین؛ فروری ۹۰۹ ؛ع)۔ اس کا انتقال ١۱۱ھ‏ / 
ہے اع میں ھوا۔ 

بدایع وقائم کے بعض اجزا کا انگریزی ترجمه 
شائم ھوجچاے ۔ مولوی محمد شفیع لاھوری لکھتے 
ہیں کہ کاسل کتاب آلدلسی مصنف کے پیش نظر نە 
تھی؛ اس لیے کتاب کا پورا حال اب تک ۔امتنے 
نہی آیا تھا۔ 
کے ایک علمی گھرانے سے اس کتاب کا کامل نسخہ 


پنجاب یونیورسٹی لائبریری کے لے ذخریدا اور کتاب ' 


کی مفصل کیفیت بیان کرنے کے علاوہ اس کے 
محتویات کی طویل فہرست دی ے (دیکھیے اوریئنٹل 
ڈلج سیگزین نوسبر م۹وع ص یں ببعد) ۔ کتاب 





(۸۷۱۱۷۱٥٢۱. 


٭۰.‌" 


ي 


مولوی صاحب نے کشمیری پندتوں , 


علم (بدائع وقائم) 


کیک پہلی فصل رجب ۰م۱,+,ھ کے واقعات سے شروع 
ھوتی عے اور خاتے کی تاریخ ,۱م جمادی الآخرہ 
ہر عے۔ مصنف نے دیباچے میں حمد کے بعد 
لکھا ےھ کہ میں ایام بہار میں گوٹهۂ تنہائی 
میں بیٹھا تھا کە مجھے خیال آیا کھ جن اساتذہۂ 
سلف نے تاریخ کی بنیاد رکھی؛ انھوں نے دوسرے 
لوگوں کے سوانح تو لکھے کر اپنے احوال ٴ و 
قلمبند لہ کیا ۔ ''اٴثر ففیر بعض حالات خود را بقلم 
آرمء خا ی از لطفی نخواعد بودہ بلکە بتفریح خاطر عاطر 
ارباب وجد و حالء که سرخوشان نشا٭ کمال اند؛ 
خواهد آفزود' 

اس کے بعض محتویات حسب ذیل ہیں :۔ 
محمد شاہ کے زنانے میں نواب اعتماد الدوله 
چین بہادر نصرت جنگ کے ھمرتکاب رجب ۱۱۶۰ھ 
کے پہلے عشرے میں مصنف کا سیر و شکار کو جانا؛ 
وتانع حضور معلی اور سوانح دربار؟ حکایت شوریدہ حا یٴ 
مھ (۔ بندرھویں سنہ جلوس) کا ایک سانحة 
عشق و محبت؛ جو شاھجہان آباد میں واقع ھوا! بعض 
اخبار دربار دبلی! سُرھویں سال جلوس کا بیان؛ 
نعریف خیمة دیوان خاص؛ جو جلوس اقدس کے لیے 
آراستہ ھوا؛ تعریف بزم ھولی ؟؛ مشاھیر سے ملاقات : 
شرف الدین علىی پیامء سراج الدین خان آرزوہ 
محمد جان دیوانە و غبرھم کے ساتھ عم مجلسی؛ ایک 
رقص کی مجلس کا دلچجسپ حال! احوال سیزدہ روز 
سفر مکٹیسر؛ تاریخ پنجاب کے واقعات از جمادی الآحرہ 
ہہربكھ تا جمادی الآخرہ وہرہمھ؛ٴ ضبطی 
احوال امراے متوفی؟ حکام ک تقرری؟ احوال دھلی سے 


لاھوری جانب والد کے حکم کے بموجب مخلص کہ 
چو میں اف |ھان کی فا یہ رف جنلدہ ٘ 


تفصیل کے لے در مولوی محمد شفیعءدر آوریٹنٹل 


نومجر ومروہع ضص ؛ تا ہپس و فروری .وو ّعء 
ص سس تا ےر واگست ۔یواع؛ص ےر ػٴتامم), 


نام سے تالیف ھوئیں ان میں ے تذ کرة الواقعات, 


جائے کا, 


تذ کرۃ الواقعات میں ھمایوں کے عہد حکوست ؛ 


کے واقعات درج ہیں - مؤلف ھمایوں کا آفتابجی 
تھا اور یہ خدمت اسے زندگی بھر حاصل رھی ۔ 
'کتاب کے آخر میں (عدد ہ رے٦,‏ .۸۵۸۵ء ورق م۱) 


ھمیں وہ بتاتا ے که هھمایوں نے اے ۲+وھ/| : 


٣٥٠٥ء‏ میں هیبت پور کا محصل مقرر کیا تھا اور 
ساتھ ھی تاتار خان کے دیہات کا بھی ۔ وہ اپنے آپ 
کو پنجاب اور ملتان کا خزانجی بھی بتاتا ے (ورق 
ہ۳ ب)۔ تمہید میں لکھاے کہ تذ کرة الواقعات 


وفات ہے ىس سال بعد شروع کیا (دیکھیے ایلیٹ ء 
منلاہا رہ رحماداا دخ پسم تاومں)۔ اس نسخے 


کا ترجمے میجر چارلس سٹیوارٹ نے ۲مم میں . 
کیا ۔ موزهۂ بریطانیه میں اس کا ایک انگریزی نرجمه . 


موجود ےے (عدد 26608 .۸00۵ء از منناہطظ ۷۷۰). 
وقائم دلپڈیر: یه بادشاء بیگم کے ذاتی حالات و 

واقعات پر مبنی ہے ۔ بادشاہ بیگم غازی اندین حیدر 

کی بیگم تھی جو بعد میں اودھ کا بادشاہ بنا ۔ اس کا 


مصنف عبدالاحد بن مولوی محمد فائق ےء جو 


بارہ سال تک ایسٹ انڈیا کمپنی کی ملازمت میں رھا ۔ 
یه کتاب اس نے لفٹلنٹ شیکسپیٹر |80۷۵1 و0(] 0ہ( 


تد٭متہاھط؟ کی فرمائش پر ۰٣۱۲ھ‏ /مم رع میں : 


تصلیف کی تھی . 
بادشاہ بیگم در مبشر خان منجم کی شادی 


ہنارس میں ۰,۹ ۳۳۲ھم/ ہپے۱ء میں ھوئی تھی۔ 


رم مر نے ہے عم 
رت 3 2 


۹۰۹9ك۹و0 


کالج میگزینء تومیں ررو رع ص چہ ٹا مرو 





وہ بڑے مضبوط عزم و ارادہ یىی حاتون تھی پ اس نے 
اپنے کمزور ارادے کے شوھر پر دھاک ببھائے 


۱ رکھی اور طرح طرح کے مرضی کے کام کیے ۔ اس کے 
بعض ایسی کتاہیں جو وقائم یا واقعات کے ! 


طریق کار کے متعلق متعدد تعجب خیز واقعات بیان 


حر کو ھی وہ ہی 
مولف جوھر آفتابچی اور وفائم دلہذیر کا ذکر کیا | 


کا اڈا بنا ھوا تھاء نمایاں کردار ادا کیا ۔ اپنے 
شوھر کی وفات کے بعد اس نے اپنے فرضی بیۓ 
محمد مہدی فریدوں کو؛ جسے لوگ متا جان کہا 


کرتے تھے؛ تت نشین کرانے کی انتہائی کوشش کی 
( ٢ہ‏ ۳ ھ/ے ۳ہ عاء لیکن کرنل لو ٭٭0,ا کی مداخلت 


تالاح کرٹ 
بذ کور نے بیگم اور اس کے فرضی بیٹے کو کانپور 
کی جیل میں ڈال دیا۔ اس عرصے کے بعض تعحیرزا 
واقعات کو مصنف نے بڑے دلچسپ انداز میں پیش *٭ 
کیا ے . 

بیان واقع : 


کی وجہ ہے وہ کامیاب نہ ھو 


مصنفة خواجه عبدالکریم 


۱ : 
کشمیری ۱۱۹۳م/ ےے ,ء میں لکھی گئی ۔ مؤرخین 


اس نے ۹۹۰ھ/ ہہ ٴ٘صع میں یعنی ہھمایوں کی ' 


نے اے نادرشاہ کی تاریخ ة اھم مآخذ قرار دیاے اور 
اس سے استفادہ بھی لیا عے ۔ یه کتاب کے ۔ بی ۔ نسیم 
کی تصحیح کے بعد شائع ھوگئی ہے (لاھور .ے۱۹عء)۔ 
مصنف کشمیر میں پیدا ھوا اور زندگی کا بیشتر 
حصه شاھجہان آباد (دہلی) میں گزارا ۔ نادر شاہء 
کے حملے اور دبلی میں اس کے جند روزہ 
قیام, کے دوران میں جو بڑے بڑے واقعات 
برصغیر پاک و ھند ہیں رونما ھوے وہ اس کے 
چشم دید ہیں ۔ دہلی میں نادر شاہ کے وزیر اعظم 
علی اکہر کی وساطت ہے اس نے ادرشاہ کی ملازمت 
اختیار کی اور ۱ہ یھ / ہمے۱۔و ےا میں 
اس کی برصغیر ے مراجعت اور بعدازاں ترکیە کی 
مہم پر اس کے ساتھ رھا ۔ قزوین پہنچ ' کر 
(٭ہ ۱ھ / ہے !ع) وہ باھشاہ کی اجازت ے سمتعفی 
ہو کر مکه معظمہ روانہ ھوا 'ور حج کے بعد دوسرے 


ا 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (ہدائع وقائع) 


بنھ 


علم (ہدائم وقائم ) 


ےو_>حطىو9ٔحٔےِْٰکًکہجی6ک|‌جٔشسچےتجمت‪ٹٹڈگکگک کس ےککے سک شک تعرس تسود رس و وت سس ےس سے 


مقدس مفقامات کی زیارت کرتا ہوا سمندر کے راستے ۔ 


٦ہ‏ ھ| ے۶۱ے میں دہلی واپس آیا ۔ یہاں اس 
نے نادر شاہ کے سوانحی حالاتء خَله دہلیء حخود 
اپنے سفر و سیاحت کی سرگزشت اور دربار ایران کے 


متعلق اپنے تاثرات اور تاریخ عندوستان کے حالات ' 


بیان کرتے ھهوے قارئین کی دلچسپی کو بھی پیش 
نظر رکھا ے ‏ شروع میں نادرشاہ کے حسب نسب؛ 
برصغبر پاکستان و ند پر حملے تک کی فوجی مہموں 
کہ لیے چند اوراق وقف کے ہیں ۔ کتاب کا یه 


حصه اس کے ذاتی معدومات کا نتیجه نہیں ؛ تاھم خاص ؛ 


تاریخی اھمیت کا حامسل هھ (ا(نء"اما : نہذ ۵۷ ہ۲۸۷ 
ص ,م) ۔ مصنف نے نادرشاہ کی ناخوشی یا ترھیب 
کے خیال ے بالاتر هو کر نادرشاہ کے حسب نسبٗ 


جنھیں وہ بڑی دلچسپی ے ضط تحریر میں لایا 
سے۔ قارئین کا ذائقہ دھن بدلنے کے لیے کچھ 


: ظریفانه واقعات بھی شامل کے ھیں ۔ نادر شاہ اپنی 
مہموں سے فارغ ہوتا ھے اور نشاط و انبساط کی 


بساط بچھتی ےہ تو اس صورت حال کو *'انعقاد 
محفل نشاط و مجرئی نور بائی طوائف“ کے 
عنوان ے یوں پیشں کیا ے : چنانچه نور بائی کهھ 
سرطائفۂ هر طائفه و در حاضر جوابی و لطیفہ گوئی و 


غمزہ سنجی و عشوہ پیرائی و خوش صحبتی یکانه 


جہان و شہرۂه زمان بودء بعد ملازمت این اشعار در 


حضورش خواندہ؛ مورد مراحم و عواطف حخسروانۂ 


. مخصوص گشت . 


اؤر وك تھائی مس عان ی ند گی ہو وی 


روشنی ڈا ی ھے . 
خُواجهہ عبدالکریم نے نادرشاہ کے متعلق بعض 
دلچسپ لطائف اور ذاتی قرب ے حاصل کی ھوی 


تفصیلات بھی دی ھیں؛ جو نادر شاء کے مشہور ‏ 


سوانح نگار میرزا محمد مہدی کے ہاں نہیں ملتیں - 


اثرتی ہیں اور پھر اس نے نادر شاہ کی برصغیر سے 


واپسی اور ۔خارا اور خوارزم کی فتح ہے متعلق ہجو , 
مفصل حالات بتائے یں وہ بھی مبرزا محمد مہدی ٠‏ 


کے هاں نہیں ۔ نادری عساثر کو پ سے اء میں 
وادی کرم میں ے گزرتے ھوے جن صعوبتوں ہے 
دو جار ھونا پڑا اور بندرہ ماه بعد عساکر کو جن 
مشکلات اور تکالیف کا گڑکاؤں سے گزرنے ھوےے 
سامنا ھواء ایسی معلومات ہیں جو نادر شاہ کی 
سہمات کی سرکاری دستاویز میں بھی نہیں ملتیں ۔ 
یه اور دوسری معلومات خواجه عبدالکریم نے ایک 


ماعر عٴیب نواب سرد علوی خان ے ثاہ کی ہسمانی | 


دلبايانه دگر بر سر ناز آسده ای 

از دل ما چه بجا ماندہ که باز آمدہ ای 

ہے بدہ؛ ہے بستان؛ دست بزن؛: پای بکوب 

بخرابات نه از بہر نماز آسله ای 

نادر شاہ از استماع این اشعار نہایت محفوظ و 
مشعوف شدمه حکم کرد کے سبلغ سە زار روپیه 
انعام داد وی را ھمراء بہرند - بائی جیو بیچارہ 
را بمجرد اصفغفاے کلمه هھمراہ بردن؛ خوردن و 
خوابیدن د شوار شدہ و مردن گوارا گردیدہ؛ شکمش 
جاری شد و نزدیک بود که جان شیرین از بدن 
نازنیٹش بدر رود و آخر کار بە تلبیس تعارض از چنگ 
آن پلنگ نجات یافت و وبال از براے امرا زادہ ھاے 
صاحب مال باقی ماند“۔ اس سے آگے ایک نقل ے 
جو عریاں ھونے کے باوجود دلچسپی ے خا ی نہیں 


| (دیکھے عبدالکریم بیان واقع؛ به٭ تصحیح و 





اور ڈھنی کیفیات کے متعلق حاصل کر لی بنھیں؛ ‏ 





0 :0ری یں 


(۸۸۷۸۱۱۷۱٥۱. 


تحقیق ڈاکٹر کے ۔ بی ۔ نسیم؛ مطبوعة ادارۂ تحقیقات 
پاکستان دانشگاە پنجاب: ص جہمم)۔ اس کے علاوہ 
حکایات دزدی ( کتاب نذا کور ص )٠٠١‏ ارر 
دلچسپی کے بعض اور واقعات بھی لکھے ہیں ٠‏ 


فاگ ‏ ۔ ۔ 


7 


می می 


آحشی تمس 


۱ علم (ندائم وقائم) 


کارفت ماطتن ات غیت بعض کتابی 
یوں تو تاریخ عی کےنام ہے لکھی گئی یں ء لیکن 
ان میں بدائع وقائع کا عنعەر بھی نظر آتا ہے ۔ ان 
میں چابجا طویل خیا ی؛ رومانی؛ تحیر زا حکایات اور 
عجائبات کے بیان سے تاریخ کو بزین کیا کیا ے۔ 
اس ساسلے میں تاریخ سلاطین افاغنہ (طبع محمد 
ھدایت حسین:؛ رائل ایشیائک سوسائٹی بنگال: و۱۹+۳ء) 
پالخصوص قابل ذ در ےہ ۔ جیسا له عنوان آثتاب ہے 
ظاعر ے. اس ظً نمار باریخوں عی میں ھونا ے, 
لیکن حکایات کو تاریخ کا لازمی جزو قرار دے کر 
مصاف نے قارثین کی دلچسبی کا خاصا مواد فراعم 
”کہا کے ۔اس کے دیباحجه نویس محمد ھدایت حسین 
اس بات ہے متفق ہیں کہ مصنف نے انفغان 
حکەرانوں کے عہد حکومت کے ساتھ عجیب و غریب 
خیالی اور بعض ہے نکی کہانیاں شامل کر دی ہیں ۔ 
کرس غالا یه عے کھ تاریخ کے خشک واقعات میں 
کچھ تازگی بیدا هو(دیباچەء ص ہ) . 

تاریخ سلاطین افاغنه کا مصنف احمد یادار 
؛ جو سوری بادشاھوں کا قدیمی ملازم تھا (کتاب 
مذکوں ص )) ۔ اس کا والد گجرات کی سہم ( مو 5 
مد۵ / ےب٥٥‏ ۱ع) میں بابر کے تیسرے 'بیٹے 
سیرزا عسکری کا وزیر تھا ۔ یه تاریخ اس نے 
ابوالعظفر داؤد شاہ(غالبا داؤد شاہ بن سلیمانء, ۹۸ھ / 
ہے ٥ء‏ تا مہ دھ/ ہے ٥؛ع)‏ کی فرمائش پر لکھی 
(دیکھے ۰.۸۰.۰۹۱۰0۲۷[۷) :<۲۱۱۷۲ء)زا رو نو موطٴ صضص مرم)۔ 
یه اودی اور سوری بادشاھوں کے عہد کی تاریخ 
ےے؛ جس میں هیمو بقال کی وفات تک کے حالات ہیں ۔ 
ریو نے اس کا نام تاریخ سلاطین افاغلہ ھی لکھا 
کے (ص ۲۲) اور سٹوری نے بھی (ص و م)ء لیکن 
دیباچہ نویس نے اس کے آخری صنحے کے ایک قطعے 
کی رو ہے؛ اس کا نام تاریخ ۔اعی لکها عے اور 
بتایا عے ػکە اس کا نام تاریخ سلاطین افاغنه نہیں ۔ 


و و 


کہ سر نمی 
5 


تی 


علم (ہدائم وقائم ) 








قطعے کا مطاع ایم بے : 
بحمداللہ کہ از عون الٰہی 
بایان آمد این تاریخ شاھی 

راقم مقاله کو اس ہے اتفاقی نہیں ۔ خیال 
که اس تاریخ کو شعری ضرورت کی وجه ہے 
بصورت صفت ”تاریخ شاھی'' لکھ دیا هے کیونکه 
دراصل یة بادشاہوں ھی کی تاریخ سے ۔ دیباچہ 
نویس نے خود ھی یه بھی لک دیا ہے که یه قطعه 
انب ہی ٹا هو سحنا ےی جو خود داعر بھی تھا 
بھی لکھا گیا ہے میرزا ظہیر الدین باہر بادشاہ(تولد 
فرغانه رھ |جرماعی مے۔۹۳ھ/.٭ہ) ک 
تصنیف ے؛ جو ترک میں لکھی گئی تھی ۔ یہ بابر 
کی تخت نشینیء یعنی رمضان ۸۹۹ھ / جون موم ١ء‏ 
سے محرم پس ھ/ستمبر ۹۹ ٥ءء‏ تک کے حالات 

یہاں بابر کے خاندانی حالات؛ اس کی 
ایشیائی مہموں؛ فتح ھندوستانء قیام عند اور مغليه 
حکوست کا ذکر کرنے کی فرورت نہیں ۔ دراصل 
همارے موجودہ مقالے کا موضوع وہ واقعات یں جو 
حقیقی ھونے کے ساتھ دلچسپ اور تعجب خیز بھی 
هیں اور باہر نے انھیں بیان کرنے میں بڑی صاف گوٹی 
اور حقیقت پسندی سے کام لیا ہے اورلطف یہ ۔ے 
لہ مگر دلچسپی اپنی جگه پر قائم رھی ہے۔ 

توزک جہانگبری: یہ جہانگیر ی زندگی 
کے تمام حالات و واقعات کا مرقع ے ۔ یہاں ھم 
اس کی شاھی مہمات؛ تاریخی واقعات: سیر و شکار کے 
شوق؛ شادیوں اور پیدائشوں کے جشنوںء سال بسال 
جلوس شاھی کے ہناظر اور تعمیرات میں اس کی 
دلچسپی کا تجزیہ نہیں کرنا چاہتے البنہ اس کے 
اس حصے کو بدائع وقایع میں شامل کر رعے ھیں 
جو تہذیبی تاریخ پر مہنی ھونے کے ساتھ ساتھ حیرت 


(۸۸۷۸۱۷۱5٢. 


عام (بدائع وقائم ) : 


یراہ 

1 

و استعجاب کا پہلو بھی لیے ھوے ھے ۔ ١‏ 
جوامم الحتابات و لوامع الروایات : اس کا 





مؤاف نورالدین محمد عوفی جوا السیں ہا/ءم: 7 
+۶ اپنے زنانے کا بشیور معقف اور ون ای ۱ 
تھا ۔ اس کتاب سے پتا چلتا عے کم اس نے بخارا 
میں تعلیم پائی اور اس کا دادا قاضی ابو طاعر پحبی ٠‏ 
بن طاھر الصوفی ماوراء النہر کا رھنے والا تھا ۔ إ 
یه بھی معلوم ھوتا عے که وہ سیاح تھا اور ...۹ھ / 
س- رھ میں نسا میں مقیم تھا۔ اس نے خوارزم اور 
کھعبایت کی سیاحت بھی کی۔ بالآخر وہ ناصر خ 
قباجہ (م مم ۳ھ /ے ٢۱۲ع)‏ کے دربار ہے وابسته ھواء ۱ 
جس کے وزیر عین الملک حسن اشعری کے نام اس |إ 
نے اپنا معروف تذکرہ لباب الالباب معنون کیا ۔ 
الات تاظرى:ککوتث کے خاتۓ پر ان 
فاتح التتیشں (ےں 7/۵ رج ع تام ٹٰھتا ۰ ۱۲:ع) | 
کی ملازہت اختیار کی اور اس کے وزیر نظام الملک 
قوام الدین محمد کے نام جوامع الحکایات معنون ی؛ 
جو ناصرالدین قباچه کی فرمائش ہر شروع کی گئی 
تھی ۔ 
اس میں غزنوی اور غوری سلاطین کے عہد ے 
متعلق کچھ واقعات لکھے ہیں جن سے اس زمانے 
کی سیاسی؛ معاشرتی اور اخلاقی حالت کا پتا چتا 
جے ۔ قباچه اور التتمس کے ساتھ ا سے رهنے کا موقع 
ملا تھاء چنانچه ان کے متعلق جو واقعات بیان کے 
وہ اس کے چشم دید ھیں؛ اس لے تاریخی اعتبار ے 
ان کی خاصی اھمیت ھ ۔ جوامع الحکایات چار 
حصوں (اقسام) میں ہے اور ہم ابواب پر مشتمل 
۔ اس میں حّایات: لطائف؛ کہانیاں اور اییے 
متفرق واقعات درج ہیں جو اس کے دیکھنے میں 
آئے یا مستند ذرائم ہے اس نے سنے۔ اس میں وہ 
نصیحتیں بھی ہیں جو علما و صوفيه نے بادشاھوں | 
کو کیں ۔ قضاة؛ علماء دیبروں اور ندیموں کے ٠‏ 


اس کا زمانه 7 صنیف .۳۰ھ / ۳و وجدے ےے ۔ 


۔- سس سس سے ...٣ت‏ یش شسسسیسسی۲ف۱۸۰..ے سس سس سس شب .-.-+ب. -ص۔ں ٤‏ و ات اک 


(۸۸۷۸۱۷۱٥۱. 





علم (تاریخی قصص و حکایات) 


لطائف بہت دلچسپ ہیں ۔ اطبا اور حکما کا ذکر 
بھی دلچسبی سے خال یىی نہیں ۔ قابل تغریف اوصاف: 
سثلا شرافت و پاکبازیء عجز و انکسارہ معافی اور 
رحم اور قابل ملامت اوصاف؛ مث حسد؛ بغض اور 
حرص و آز کا کر مع لطائف زیب کتاب سے ۔ آخری 
قسم میں بادشاھوں کی خدمت کے فوائد اور نقصاناتء 
تخلیق کائنات کے معجزات؛ تقدیر کے کرشموںء 
طلسمات اور بیسیوں دوسرے موضوعات پر خیال آرائی 
۔ عوفی نے اس مواد پر خاص طور ے توجهہ 
دی ےء جو قارثین کی دلچسپی کا موجب بن سکتا 
ے ۔ یہ کتاب لنڈن میں و۹۹ ,ء میں طبع ھوئی ۔ 
(مرزا مقبول بیگ بدخشانیء رکن ادارہہ نے لکھا) 
(ادارہ) 


تاریخی قصص و حکایات : لَكٌ ٭ چ 


تاریخ ؛ حکایة ؛ قصه. 


ا ا 


5 ۱ 
علم رم چخرافید) وک 


0_ےٍِْ ‏ ے ے۔۔ گے _۔ ۔۔_۔_۔ _ موق العجائی 


٠٦‏ وی و ا کے سے ےس چو ے حصغرافیيه 
(الف) علم جشرافيمه 
(ب) علم عجائب 


چ0 علم جخرافیه وراعایه رات 


۱ علم العجائب : یعنی زمانهُ قدیم یىی عجیب و 


غریب اشیا کا علم ۔ اس اصطلاح اور اس کے 
مشتقات کا اطلاق دا کی آفریدہ عجیب و غریب 
سب چیزوں پر کیا جاتا ے جن کا ذکر 
قرآن مجید میں بھی آیا ھے ۔ گویا عجائب 
میں وہ سب معلومات شامل ھیں جو غبر معمولی 
آثار فطرت؛ تعجب خیز عمارات و 


تعمرات؛ 
موالید ثلانہ یا موسمیاتی کوائف کے بارے میں 
حاصل ھوں ۔ ان پر دو پہلووں سے نگاہ ڈا ی جاتی 


۔ ان میں سے ایک میں تو یونانی ذوق کا پرتو 
ے اور دوسرا کتاب مقدس کے مشرقی تصورات ہے 
ماخوذ ہے ۔ [تعجب خیز افعال و تجربات انسانی اور 
عجیب و غریب“ مشاھدات کے لے بھی یه لفظ 
استعمال ھوتا ہے: چنانچهە ہم دیکھتے ہس که ابن 
بطوطه نے اپنے سفرناہے نا نام عجانب الاسنار رکیا]. 

مسلمانوں نے قدیم کلاسیکی روایات کو 
جس شکل میں وہ مشرق میں مرتب ھوئیں ؛ محفوظ 
رکھا - یه اس بات کا ثبوت ہے کہ سسلمانوں 
کو عجائثبات فطرت اور عجائبات زندگی ے بہت 
دلجہی رمی ے؛ لیکن یه دلچسپی معنوی لحاظ 
سے یونانی دلچسپی نے مختلف ہے ۔ عرب مصنفین 
تے جن عمارتوں کو طرفه اور عجائب بتایا ےء ان 
میں اسکندریه کا منار خاص طور پر قابل ذکر ھہ۔ 
یه قدیم عمارتء جس ػا حال غرب مصنفوں نے 
یونانی اور لاطینی مصنفوں کی بە سبت زیادہ تفصیل 
سے لکھا ہے آٹھویں صدی ھجری / چودھویں 
صدی عیسوی تک موجود تھی اور اس کی تعمبر کو 
غلط طور پر اسکندر اعقام ے منسوب کیا جاتا تھا 


مت ے‫ رڈ 


ك0000ە. 


[عام ور نے وو و تا یه بادشاہ ایک عالمی علامت 
بن گیا تھا “جس کی شخصیت میں یونانی فاتح هونے 
کے ساتھ مشرق قدیم کی مذھبیت خلط ملط کر دی 
گئی تھی؛ چنانچہ بہت ہے نامی گرامی آثار اسی کے 
نام سے منسوب هو گۓ] . 

جہاں تک اللہ تعا لن کی مخارنات کس غععازات 
کا تعلق ھےء وہ محض تخیل کی بےباک اخنراعات 
نہیں ؛ بلکہ اکثر مناظر قدرت کے بہت باریک اور 
نہایت صحیح سشاہدات پر مبنی ہیں [ اور ان میں 
قطعی علوم کے آثار بھی ھیں]؛ ؛ چنانچهە الجاحظ ی 
کتاب الحیوان میں عمیں ڈارون روز ہ۱! کے نظریۂة ارتقا ‏ 
کے مبادیات نظر آتے عیں ابو حامد نے اودبلاؤ 
کے بنائے ھوے 292000) قلەبسد کیا ے؛ 
جنھیں کە وہ معجزانه بتاتا ے ۔ ابن الفقیه نے 
إ بعض مقناطیسی اور پرقی سظاھر کی کیفیت بیان کی 
ے؛ جو شہر آمد کے قریب ایک بہاڑ پر مشاهھدے 
میں آتے ھیں . ۱ 
بایں عمه یه بات ناگزیر تھی کە عجائبات 
کے بارے میں یە دو قسم کے تصورات: جو نظریاتی 
اعتبار ہے ایک دوسرے ہے نہایت مختلف تھے؛ 
باھم مُلتبں هو کر ایک خاص قسم کی ادبی صنف 
رما فریى:جترانے یی کنابزں ئ) پیدا کر دیں ۔ 
| ایسی کتابوں میں مشہور ناخدا بزرگ بن شہر یار 
[ رك بآں] ی کتاب عجائب الھند اس بات کی سنتحق 
ے کہ اس کا ذکر سب ے پہے کیا جاے؛ 
ود اس نقدم زمانی حاصل سے اور اپنے دور 
کے بارے میں تحریری شہادت کے طور پر اس کا 
تابل قدر ھونا بالکل مسلم ے ۔ یه کتاب اس قول ہے 
شروع ھوتی ےہ : 'خدا نے اپنی مخدوقات کے 
عجائب دس حصوں پر منقسم کے ۔ ان میں نے نو 
سم ری کر تھے اؤں اتا سن بای بل 
جہات میں تقسی م کیا گیا ۔ ان نو حصوں میں ے ؛ 


4. 


تا 


(۸۸۷۸۱۷۲5٢. 


اعلم (علم العجائب) 


جو مذرق کو ملے؛ آٹھ عندوستان اور ین کا حصه 
میں اور باقی صرف ایک حصه مشرق کے دوسرے 
خطوں کو نصیب ھوا ے “ ۔ یه کتاب 
ان جہازرانوں کی یان کردہ کہانیوں پر مشتمل ھے 


اقضریفه؛ هندوستان اور جنوب مشرقی 


بہویی+٭ 


جو مشرقی 
ایشیا کے بحری سفروں بر جاتے رعتے تھے! چنانچھ 
اس کی بعض ککہانیوں میں حقبقی مشاھدات ک 
آمیژڈں نظر آتی ھےہ؛ بحالیکە بعض اور دوسری روایات 
یکوئی تاویل صرف ا4ن اقوام کی عوامی روایات کا 
مطالعد کرنے سے ممکن ےہ جن کے بارے میں 
وہ ببان کی گئی ھیں۔ بجر حال دھر دراز گے ملکوں 
کے عجائبات نے چوتھی صدی مجری / دسویں صدی 
عیسوی ھی میں ادبی صورت حاصل کر لی تھی. 
لیکن مختلف اسلامی ملکوں کی عجیب چیزیں صرف 
جغرافیے کی او کی یا اتھائی نھیں (یثلا 
العقدسی کی احسن التقاسیم میں) ۔ کہیں جیٹی صدی 
ھجری / بارھویں صدی عیسوی میں جا کر حیوانیاتء 


نسلیات اور آثار قدیمه کے بارے می به بتثر 


معلوسات ایک مستقل ادہی نکل اختیار ٹر سکیںی؛ ۱ 


جس نے ان سب کو اپنی کتاب تحفة الالباب میں جمع 


کر ديیا تھا چوتھی صدی غجری / دسویں صدی 


عیسوی اور پانچویں صدی غجری / گیارھویں صدی | 


عیسوی کی ان عرعی ادبیات کاء جو مستند یا معیاری 
مانی جاتی ہیںء خاص وصف یہ ے کے ان میں 
تبحر علمی اور جمالیاتی تخلیق دونوں متوازن ھیں ۔ 
جب عربی ادب کے انحطاط کے باعث اس توازن 
میں فرق آنے لک تو اھل قلم تجربی علوم (٥ػ٥امء)‏ 
سے ے ہروا هوتے چلے گئے اور عجائبات کی مقبولیت 
بڑھتی گئی ۔ ان کی انتہائی ترقی چودھویں صدی 
عیسوی کی احوال عالم کی کتابوں میں نظر آتی ے ۔ 
اس دور کا سب ہے بڑا ادیب القزوینی [رك ہآں] 


(۸۷۸۱۱۷۱٥٢. 


(039٦۱ 


علم (علم العجائب) 


تھا جس کی تصنیف دو حصوں پر مشتمل ےے؟ 
ایک حصے کا نام عجائب المخلوقات اور دوسرے کا 
نام آثار البلدان ھے ۔ اس طرح اس طرف'۔نکارش کے 
بہترین نمائندے نے بھی صدیوں بعد جا کر اس بات 
کی شہادت دے دی کە عجائب کی دو قسمیں ھیں‌ء 
جن کا ھم اوپر ذکر کر چکے ہیں ۔ اس دور میں 
''جہاں نکاری'“ (زطأ9 ۶یہ و:ہ) ک کتابیں جغرافیے 
کے علم کو پس پشت ڈالتی چلی گئیں اور تحریسر کا 
مقصد دلچسپ کہانیاں بیان کرنے کے سوا اور کچھ 
نهَ رھا ۔ اسی دور میں سند باد جہازی کی کہانیوں کا 
سلسله شروع هواء جو بزرگ بن شہر یار کے بیانات 
کی ایک متبدل شکل کے سوا اور کچھ نہیں , 

سن ھجری کی ابتدائی صدیوں میں ان لوگوں 
ا نے؛ جن کے مشامدے میں یه عجائب آئے؛ یا دوسرے 
مصنفوں نے؛ جنھوں نے ان کے:بیانات نقل کےە انھیں 
ا ان کے صُحیح جغرافیائی مقام پر رکھا ۔ ابتدائی دور 
کے عرب جغرافیه نویسوں اور ابو حامد کے بارے 
إ میں بھی یہی کہا جا سکتا ے: لیکن جوں جوں 
| لوکوں میں صحیح عفی جزثیات کا شوق کم ھوتا 
ھ اور اس کی جگہ تفریحی ادب میں دلچہی 
| بڑھتی گئیء اسی نسبت ے مذ کورہ عجائبات اپنی 
ا لمت ور حخیقت اوراہنے جخرانیائی موضوع کی تعبین 
| کھوتے چلے گئے ۔ عجائب کا حال بیان کرتے وقت 
اسلامی ادب میں اکثر وہ حقیقی علمی معلومات بھی 
آ جاتی عیں جو سسلمانوں نے حاصل کیں اور جو 
ا افوام کو حاصل نہیں تھیں؛ مگر 
ان عجالبات کو فکری ارتقا کی تاریخ میں ایک 
ٰ خاص کردار اس لیے حاصل هو جاتا ھے کہ وہ میں 
حقیقت محسوسه کے عالم سے نکال کر تخیلات کی اس 
دنیا میں لے جاتے هیںء جو مشرقی داستانوں نے بنا 
دی تھی ۔ابو حامد ان مقبول عام مصنفین احوال عالم 
| کا پیشرو ے جنھوں نے ازمنة وسطّی کے اواخرہ بعنی 


علم. سر ب) 


اسلامی ادب کے دور اتحطاط میں عربی اور فارسی کے 
اھل قلم کو بدرجة غایت متأثر کیا ۔ القزوینی نے 
اس کی کتابوں کو اپنے سب ہے بڑے مأخذ کے طور 
پر استعمال کیا تو اس کی وجه بھی یہی تھی ۔ 
دوسری طرف یه انھیں مقبول عام جہاں نگاروں می کی 
بدولت عے کہ مسلم فطانت و ذھانت کا بنیادی حصه 
عجائب کے قصوں کے ذریعے الف لیلة و لیلة ىی 
کہائیوں کی شکل میں عالمی ادب کے ذخیرے میں 
شامل حو گیا۔ _ 

آعری ار مب مھ 
دوٹوں میں فی بات کا ذکر کیا سن 
سلسلے میں ابن بطوطه کا عجائب الاسفار بھی قابل 
مطالعہ ھے ۔ داستانوں میں بھی عجائب کے عنصر 
کی کثرت قابل توجہ ہے ۔ اس کے علاوہ واقعاتی 
صداقت رکھۓے والے تاریخی اور ٹیم تاربخی عجائب 
بھی قابل مطالعهة ھی ء مثلا بدائع وقائم [رك یآں] ۔ 
مختلف تاریخی ادوار میں عجائب پسندی کی شکلوں 
میں جو تبدیلی آتی رھی اس کے واقعاتی پس منظر کا 
سراغ لگانا اس وقت تک سمکن نہیں جب تک 
تاریخ کے مد و جزر کے ساتھ ساتھ تمدن کے تغیرات 
اور میلانات طبعی کی تبدیلی کا سراغ پورے ادب؛ 
خصوصا داستانوں اور قصوں میں نه لگایا جائے 
(اردو کے داستانی ادب کے لے ملاحظهہ کر گاوخد 
ھماری داستانیں ؛ نیڑ رك بە بدایع وقائع )۔۔بہر حال 
معلومات سے تخیلات کی طرف مائل هو جانے کا میلان 
مسلم کلچر کے اہم مسائل میں سے ہے جس کی 
گہرائی میں جانا خا ی از فائدہ نہ ھوگا]. 


ماخذ 0(0 4 ت؛ ری::ہ٭رم؛ (م) -ززںوم 
۵8ء :- بڈیل مادهۂ نمرام:ععجۃ ×ہادءوط؛ (م) 


8ی ۱۷ : ۸۳۲۱۰٥۱٥ن|ھ۸4 ٤:‏ م۴نگ رام ۳۳ع ص رمم 
ببعد؛ الجاحظ کے ڈارونی نظریۂ ارتقا کے لیے دیکھیے 


یک اج 


7( و ا 2ی و سے کے نل کچ ند 
۶۰۱۱۰۰۰۴۰090 


۱۹۰۰ 





علم (علم العجائب) 


(م( ([مو ہ٢٢۷۱‏ .کا در ً وا جویروجھی 


۶۳۴۵ ء"ءء ِء 


سض .۳ ؟؛ ابن الفقیهہ کے لیے دیکھے (م) 4ےھ ی: 
۳٭٣؛‏ ھ (ہ) صمعورہ ان2تل كگزماك۸۶ر مرا جرمزرںری 
۶۲٥٥وہ٥0؛‏ ج ١‏ برلن ۱ ٔئ المقدسی کک کل 
دیکھے (ے) 64ھ؛ ۳:.مء؛ دیگر مذکورہ مصفین 
کے لیے رک بھ بزرگ بن شہہریار؛ ابو حامد الغرناطی؟ 
القزوینی ؛ (۸) ععلحائداط .2 .0100۶۰۰80 ۱۳۱0 ۳۶۵م |جڑ 
|١ ۲۷‏ وہ ۱۲۸۲۰۰۰) ہیں ۱۱۸۶۷۰۰٠۶‏ ٥ہ|‏ ۴ج ٢۱ئ0‏ 
ەاوٴ: |ء ہہ د۸یہ۷ تا( د4) ۳ ا ؤار مل 0ء 
۶٥۱۱ء‏ ۶ ہا ہ٠‏ ًءاچا۱١۷اء‏ ہ11 نے ۲٣ا‏ ٥0لےإ‏ 
۱۸۰۶ءا+۷۱) وورں۴م!]]ہ۷ 6۰اا۸۷1( ہ مزوءجرولڑ ٠‏ 


مم بعد 


(صسظ .ط٠٥‏ [واداں]) 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (علوم الادب واللسان) 


۳٣۔‏ علوم الاادب واللسان 

لفظ ادب (رهُ باں) کی ارتقاثئی تاریخ طویل 
ے ۔ زان جاھلیت ے لے کر اس وقت تک اس کے 
مفہوم میں عہد به عہد تغیر هوتا رعا؛ عام مفہوم : 
عادت؟ پھر سنتء یا دستور زند گی؛ جو موروثئی طور 
پر بزرگوں ے ملتا ھے؟ٴ بھر سنت نبوی؛ یا معیار 
شائستگی و نفاستء آئین سہمانداری و غیافت ؛ پھر 
آہسته آہستهہ وہ علوم و فنون جو خوش حَلقی؛ 
خوش کلامی کے علاوہ زبان پر بپوری قدرت پیدا 
درتے ہوںە مثلا غن شعرہ نن خطابتء عربوں ک 
پرانی تاریخی و معاشرنی روایات اور متعلقه علوم؛ 
یعھی بلاغت نحو؛ اور عروض ۔ الجاحظ کے دور می 


لی 


ادب کا وسیع ترین مفہوم میں بلتاے؛ جس میں 
عالمگیر انسانیاتی روح جلوہ گر ھوئی ۔ ایک زمانے میں 
کا سابت کی ہے اتراہ الا پا کرت کے 
طریقے اور دستور بھی اس میں شامل عو گئۓ؛ مثلا 
ادب الکاتپ اور ادب القاضی وغیرہ, 


انجام کار ادب کا اطلاق محض شعر و سخن؛ 


وغبرەه پر ھونے لکا (لفظ ادب یا آداب کے 
لیے دیکھے براکلمانء ج س+ بہدد اشاریهء بذیل 
ادب و آداب؛ حاجی خلیفه : کشف شرب بذیل 
مادۂ ادب و آداب) حذاید دق زم كَفَرنا دو 
فارسی میں) یه لفظ ادبیات ادب کی جمله اصناف کے 
لے عا کس عو ئل ازفاة ضر کے نے 
استعمال ھوتا ے . 
بنو اميه کے آخری دور تک ادب کا لفظ اطوار 
پسندیدہ و شائلسته کے علاوہ عربی زبان سیکھنے اور 
اس پر کامل قدرت کے معنوں میں بھی استعمال 
ھونے لکا, ۱ 
ایک مدت تک علم الادب ے ىراد علم 





٢۹ہ‎ 


علم (علوم الادب واللسان) 


العریيه ھی تھی ۔ غالبًً چھٹی صدی ھجری کے ادبا نے 
علم الادب کو علم العریيه کی قید سے نجات دلائی 
اور فارسی (یا کسی اور زبان) کی تحصیل تدریس کو 
بھی ادب کا رتبه نصیب فوا؛ تاھم ادب میں تعلیم 
زبان و بیان کے علاوہ سلیقه اور حسن اخلاق کا 
مفہوم تب بھی زندہ رھا (اور آج تک زندہ ے) ۔ 
نتیجہ یه ہے که علوم الادبيه ے اولا مراد 
عربی زبان سکھانے کے لیے وضع شدہ فنون مراد میں 
اور ثانیا وسیع تر مفہوم میں کسی بھی (زبان فارسی 
تری اردو وغیرہ) میں کامل استعداد پیدا کرنے 
والے فنون ۔ انھیں فنون ادبیيه بی کہا جاتا تھا 


| (نفصیل کے لیے دکھے مد ما اذب کا شام 


ٰ 
ٰ 


تصور؛ در مباحثہ مطبوعة مجلس ترفی ادب لاھو 
مہورعء ص ر جم بعد), 

عرب مصنفوں کے نزدیک علوم ادییه تیرہ 
افسام بر مشتمل ھیں :(م) علم لغت؛ (م) علم خط؛ 
(م) علم قرض الشعر؛ٴ(م) علم العروض؟ (م) علم قائیہ؛ 
(ہ) علم النحو؛ (ے) علم الصرف؛ (ہ) علم الاشتقاق؛ 


| (۹) علم المعانی؛ (. ؛) علم بیان؛ )١(‏ علم بدیم؛ 
نثر مرصع؛ نثر پر تکلف: حکایت نگاریء نوادر نگاری | (+م) علم محاضرات اور (م) انشا (نئر) ۔ یە تقسیم 


عمیشه برقرار نہیں رھی: چنانچه السخاوی نے جو 
متاخرین میں سے تھے ادب کو دس اقسام پر مشنمل 
کیا ے ۔ بہر کیف دیکھا یه جاتا ے که بعض اوقات 
علوم حکمیە کو چھوڑ کر باقی ھر تحریر کو ادب 
میں شامل کر لیا جاتا ے؛ چنانچە ابن خلدون کو 
مقدمهہ میں یه کہنا کہ ا ا ار وی 
سے کہ اس کے موضوع کا تعین مشکل ہے' (ابن 
خلدون : مقدمہء یروت اہورعء ص ۹١٠۱)۔‏ 
عبدالقادر البغدادی (م .۹ ھ) نے خزانة الادب کے 
نام ہے جو کتاب لکھی ےہ اس میں محض صرف و 
نحو اورفن اشتقاق کو اصول اھمیت دی ھے ۔ 
ابن ولاد مصری (م +ممھ)ء الاصمعی (م ہ۲۱م) 


(۸۷۸۱۱۷۱٥٢. 


وا 


چھرت نو اوج 
لٰ 


الم (فلوۂ لام راشات) 








ابن الاعرانی (م کے ابن اسلام (م ۳ جسے 
لوگ جو محض لغت کے خادم تھے ادا میں شامل 

۔ المبرد (م یی م) نے الکامل فی الآدب کے 
نام ے جو کتاب لکھی عے اس کے مضامین سحذدود 
نہیں بلک صرف و نحو ہے ل ےکر تاریخ تک اس 
میں شامل ے این الندیم (م ہ+مم) نےکتاب 
الفہرست میں ادب کے فتون میں افسانه اور علم 


نیر 'نجات وغیرہ کو بھی شامل کیا گیا سے (اور یه , 


زبان و بیان کے مختلف اسالیب سکھانے کے مقصد ہے 
کیا گیا ہو کا) . 

فارسی کے لغت نکاروں نے ادب کے ایک معنی 
یہ دیے ہیں : علوم عرلیه -کھ بدان ازخلل در کلام 
عرب سحفوظ با شدء مثلا صرف و نحو و ببان و معانی 
(فرمنک آئند راج ء بذڈیل مادہ)۔ 

ان شواہد سے یه صاف ظااعر ھرتا ے که 
ابتدانی ادوار میں عاوم ادیه وہھی تھے جو عربی 
زبان کی تعلیم و مہارت میں بطور فنون آلیه سکھائے 
جاتے تھے (اسی لے آنهیں علوم العریيه کہا جاتا 
تھا) اور عربی زبان میں مہارت کا مر کزی متصد 
قرآن مجید کے اسالیب و غوامض لسانی ہے ہا بر 
بنا اور احادیث نبوی اور لغات غرب میں نے لغت 
ٹربسں کو بالخصوصض ۔حدونا اور سمجوانا تھا ۔ 

یہی وج ہے ”لہ بعد میں بھی نصابات تعلیم 
میں ان نناون کو اعمیت دی جاتی رھی کیونکہ ید 


قران دسلت لو سمجین ےنا ذریعه تھے _ (سید عبدالفہ ' 


ریس ادارہ نے لکھا) ۔ 
[ ادارہ] 
علم الصرف : لغوی و اسطلاحی منہوم : 
صرف کے لغوی معنی الٹ ہلٹ کرنے؛ کسی چیز کو 
دھ اور میمنے کے دی ۔ ا۔طلاحا علم 


الصرف اس علم ا نام ےہ جس ہیں ایسے اصول و 
وم تی ہو ےہ وہ 


ئا ۶ 


("0"‌۹ 









علم (علم الصرف) 


یھ معلوم کر سکتے ہیں کھ فلاں عربی لنظ اصل 
میں کیا تھاء اس میں کیا تبدیلی ھوئی اور کس لے 
هوئی؟ کسی لفظ میں بدیلی اس.لیے کی جاتی ے کہ 
اس سے مطلوبه مفہوم حاصل کیا جًائے؛ مثلّا ایک 
شخص کو رجل دو کو رجلان اور دو ے زیادہ کو 
رجال کہیں گے ۔ نیہ اسم میں 'تبدیلی کی مثال ے ۔ 
بعتوں دن حسن موقع ویقام تبدیل موی تل جاتی 
ےہ ۔ شرب مصدر ہے فعل ماضی ضربء فعل مضارع 
معلوم بضرب؛ امر اضربء نہی لاتضرب آتی ےے۔ پھر 
ماضی و مضارع میں تذکیر و تانیث نیز واحدء تثینه 
اور جمع کے اعتبار ے.لفظ کی شکل بدلتی جائے گی۔ 
ان دونوں فعلوں میں کل چودہ صیفے ھوتے عیں 
اوز هر ایک کا مفہوم جداگانه ہوتا ے ۔ ان سب 
تغیرات کا پتا علم الصرف ہے چلتا ے (عبدالبی 
احمد نگری : دستور العلماء مطبوعة حیدرآباد دکن؛ 
ور می سید رن الجرجاتی : التعریفاتء مطبوعۂ 
ہصو سد خلت شووو مہ 
عربی افعال کی دو قسمیں ھیں : (م) انعال 
متصرفد وہ انعصال ہیں جن کے ماضی؛ مضارع اور 
امر و نہی کےسارے صیغے مستعمل ھوں ۔ اکثر افعال 
اسی قسم سے تعلق رکھتے بھیں؛ (م) انعال 
غیر متصرقه وہ افعال هیں جن کے کچھ صیغے سمتعمل 
ھوتے ہیں اور کچھ نہیںء مثلّا ”'لٔیی''(ے نہیں) 
کھ اس کے ماضی کے تو تمام صیغے مستعمل ھوتے 
یں ء لیکن اس ہے مضارع اور امر و نہی بالکل 
نہیں آنے . ۰+ 
ابن ساعد الانصاری اپنی کتاب ارشاد القاصد 
میں علم الصرف کے فوائە بیان کرتے هھوے لکھیتے 
ہیں : '' کلمات کی ساخت کے اصول اوران کے احوال 
جاننے کا نام علم الصرف ہے ۔ اس علم میں مفردات 
الفاظ سے بحث کی جاتی ے کہ ان کی اصل کیا ے؛ . 
سے سے سیت اف بس 
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کا تا 


000" ضط 


علم (علم الصرف) ٭ ہے علم (علم الصرف) 





کیا ےء ثلائی کیا جے اور رباعی کسے کہتے | اس جملے ”'اِنَ اللہ بری؟ سن المشرکین و 
ھس؟ حروف اصليه اور زوائد میں کیا فرق ےے؟ ساوک اللہ مش رکین سے یبزار عے اور اس کا 
حروف زوائد ے جو تغیرات واقع ھوتے یں ان ک | رسول بھی) میں لفظ ''رسوله وم پر پیش پڑھنے 
معرفت بھی اس علم ہے حاصل ھوتی ہے ۔اس علم کے بجاے زیر د ےکر ” رسوله “ ' پڑھ ڈالاہء جس کے 
کی بدولت مفرد الفاظ کی شکل و صورت کے باب میںٴ معنی نعوذ باللہ یه هو گئے کم اللہ بیزار ے مشرکین 
ید معلوم ھوتا ے کہ وہ کونے اوزان ھیں جو | ہے اور اپنے رسول ے ۔ یه سن کر اعرابی نے کہا: 
افعال ے مخصوص میں اور کونے اسسا سے | ”کیا اللہ اپنے رسول ے بیزار ھو گیا؟ اگر اللہ اپنے 
مختص ہیں ۔ جامد اور مشق کی معرفت بوەی اس علم | رسول ہے بیزارے تو میں بھی اس ہے بیزار ھوں'“۔ 
ہے حاصل ھوتی ہے اور یه بھی معلوم ھوتا ھے کھ جب حضرت عمر کو اس واقعے کا پتا چلا تو آپ 
فلاں لفظ اس لفظ ہے کس طرح مشتق ھوا ۔ اسی | نے اعرابی کو بلا کر ماجرا بوچھا ۔ اس نے واقعه بیان 
علم کے ذریعے ھمیں یه بھی بتا چلتا ہے که ایک کر دیا۔ اس کے بعد حضرت عمرًّ نے یە عام 
نعل کا صیغهة کس طرح امر و نہی کا قالب اختیار حکم دے دیا کە بجز عالم لغت کے کوئی اور 
کرنا ے اور تثليه جمع؛ فصلء وقف اور ابتدا کی | قرآن مجید نە پڑھایا کرے ۔ ساتھ ھی انھوں نے 
شناخت بُھی اسی علم ہے حاصل ھوتی تھے ۔ اس علم | ابوالاسودالدؤی (م ۹ہھ) کو علم العربیة کے کچھ, 
ہے يہ بات بھی معلوم ھوتی ے کہ کس حرف | قواعد و ضوابط بنانے کا حکم دیا ( راغب الطباخ : 
کو کہاں اور کس میں مدغم کرنا چاھے؛ کہاں | الثقافة الاسلامیہ؛ اردو ترجعد؛ ۳ : )٣٢۳‏ بحواله 
او ر کس ے بدلنا چاھیے؛ کہاں کس کا اخفا ضروری | ابن عساکر: تاریخ دمشق و عبدالرحمٰن بن محمد 
ے اور کہاں اظہار ناگزیر ے؟ (راغب الطباخ : |. الانبازی : نزھة الالباء فی طبقات الادبا) ۔ 
الثقافة الاسلامیه؛ اردو ترجمه؛ ء : ہم : بحوالة حضرت علی* اور زیاد بن ابیه(م )۰٥‏ کو بھی 
اسی قسم کے واقعات پیش آئے ۔ ابو سعید حمن بن 
عبداللہ السیرافی (م ۸ہمھ) نے اخبار النحوبین 
(ص ہ )میں اس قسم کے متعدد واقعات بیان کے ھیں۔ 
اخبار النحویین اور نڑھ: الالہاء دونوں میں 
ایمیک سز ارتا بقول بد کوز اف لوگ 
ابوالاسود کے پاس عربیت سیکھنے آیا کرتے تھے ۔ 
اس ہے پہلے جس نے عربی قواعد وضع کے وہ 
فی سم وضع علم العربیة (بطبوعۂ آحانه) ابوالاسودالَدول ھیں ''۔ غرض اس طرح عرییت کے 
میں ابوبکر الانصاری (م ۸ ءھ) کی الامالی | ابتدائی قواعد کی بنا پڑی ۔عربیت کے قواعد میں صرف 
کے حوالے ے بیان کیا ھے که حضرت عمر* کے و نحو دونوں علم شامل ہیں ۔ علم صرف کا تعلق 
زسانے میں ایک اعرابی آیا اور اس نے کہا :”کون | الفاظ کی هیئت اور بناوٹ سے سے اور نحو کا 
ے جو مجھے قرآن پڑھائے؟' ایک شخص نے اہے |أ موضوع کلمات کی باھمی ترکیب اوران کی اغر یب 
سورة التوبه پڑھائی اور اس کی تیسری آیت کے || حالت ے ۔ یه دونوں علم پہلو یہ بہلو چلتے . ےے 


ابن ساعد انباری : ارشاد القاصد) . 

علم الصرف کا آغاز و ارتقا : جب اسلام بلاد عریيه 
سے نکل کر دیار عجم میں پھیلا تو جہاں عجمیوں 
کو قرآنْ مجید کی تلاوت اور اس کی فہم و ادراک 
میں دقت پیش آئی وهاں عربی زبان بھی عرب و 
عجم کے اختلاط ے متاثر ھوے بفیں نہ رھی ۔ 
جلال الدین السیوطی (م۹۱۱ھ) نے الاخبار المرویة 





وت 


(۸۷۸۱۱۷۱۵۱. 





فلو فلم السرں: 
اور ان می ”دوئی حد فاصل نہ تھی تاھم عربیت 
کے آتابسر علماء مثلا خلیل بن احمد (م ہے داء ٠‏ 
عمرو بن عثمان اامعروف سیبویه (م .م۸ م)ء الزسخٹری 
(م ہ٥۵)‏ اورابن ہشام صاحب مغتی (م مہےھ) 
نے علم نحو کو اپنی توجه کا مرکز قرار دبا اور 
علم الصرف کی جانب قابلة کم توجہ دی گنی ۔ 
علم صرف کے بعض ہمتاز علما کا ذکر 


حسب ذیل ےھ 





ابو عشمان المازنی : بکر بن محمد عثمان 
ار :(م ومھ) ھی نے سب سے پہلے علم الصرف 
نحر ہے جدا تانه حیثیت دی اور تصریف المازنی 
اس پر ستقل کتاب لکھی ۔ بعد ازاں 
ابو النتخ عثمان بن بی (م ۰۳) ۓے المصنف کے نام 
سے اس کی شرتِ تحر گی آگے عل خراقیغ مین 
بن علی النحوی (م ۳م پھ) نے 
حاذیه لکیا ۔ اس اعتبار ہے المازنی کو علم الصرف 
کا بانی تصور یا جاتا ہے ۔ المازنی کے حالات کے لیے 
دیخویے لشف الظنون ؛ : رم؛ ابن خلکان 
ونیات الاعیان: ‏ : معجم الادباء 
البصریین ء 
ابن عماد: 
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ہے 1 


ہ۔ھ مہد_ 
مسحت 


اس شرح پر ایک مفصل 


: و یاقوت 


1 تاریخ بغعداد ے 


با پ فا الیرا 
..-ذ3 دای 
ص ٣ے‏ 


الذھب م 


ت‫- شذرات 
الجزری : طبقات القراء 
نت انار ان سی 
الفارسی : حسن بن احمد بن عبدالغنار 
ابو علی لی ےے۳ھ:؛ بمقام بغداد) علم الصرف 
کے عظیم عالم مر وو ای سی 
''انه ا کت ' (۔ وہ المٍرد ے بھی 
ے غالم تھے)۔وہ مذھبا معنزلی تھے اور مشہور عالم 
٠‏ جنی ان کے شاگرد تھے ۔ عضدالدولة کے لئ 
انھوں نے نحو میں الایضاح اور علم الصرف میں 
التکملڈ تحریر کی ۔ السیوطی لکھتے ہیں کہ ابو علی نے 
لخب الابضاح لکھی تو عضدالدولة : نے نے کچھ 


و یت ا 


؛ ؛ہ: ابن 
2 “۰ ' 
۹٦ے‏ السیوط 


ابو علی 


یف 


سا ےپ سی : ۳" 





علم (علم الصرف) 

۱ اھمیت تھ اوز کہا ء ؛ ”ا يه کتاب صرف بچوں کے 

إ لیےمفید کے “ ۔ ابو علی ى ای غیرت نے خل پھن کرنیں 
| النکہ 


صرف میں تحریر کی تو عضدالدولة بولاء 
'غضب الشیخ وجاٴ ہما لا تفہمہ نحن و لا مر 
(ے شیخ نے غغضب ڈھایا اور ایسی کتاب لکھ ماری 
جو نە تو ھماری سمجھ میں آتی ہے اور نە وہ خود 
سمجھے ھیں) - علم الصرف میں اك کی دوسری کتاب 
النقصود والمعدود ے (یفیة الوعاقر رر وم)۔ 
"این چسی : عثمان بن چی الموصلىی ( مس تا 
۳) بڑے ادیب؛ صوفی؛ ندوی اور لغوی تھے ۔ 
وہ بغداد میں پلے بڑھے اور وھیں ابتدائی تعلیم حاصل 
یک - موصل میں نحو پڑھت تھے کد وہاں ابو علی الفارسی 
کا گزر هوا ۔ انھوں نے صرف کا کوٹی مسئلہ پوچھا 
و ہے مھ و 
''زیبت قبل ان تحصر (- انگور بنتے سے پہلے ھی 
ین ون اتی روز سے ابن جنی ان کے 
شاگرد م گت ار الس سال تک ان کے واہة دا 
رہ کر علم صرف پڑھ: ے رخے - جب ابو علی الفارہی 
فوت هوے تو ابن جنی بفداد میں ان کے جائشین 
قرار پائے ۔سشہور شاعر المتنبی انْ کے بارے میں 
کہا کرتے تئے : ”ھذا رجل لا بعرف قد کثبر 
سے لوگ اس شخص کی قدر 
نہیں جانتے) ۔ الخصائص ف فی النحوں سرالصناعة شرح 
تصریف المازنیء شرح الحماسہ التصریف الملوکء 
فرع المقصور والممدودہ المذ کر والمؤنٹء شرح دیوانَ 
المتنبی اور محاسن العریيه ۔ ان کی مشہور تصنیفات 
ہیں ۔ علم الصرف میں ان کی کتاب التصریف الملوکی 
بہت مشہور ہے؛ جس کی متعدد علعا نۓ شرحیں 
تحریر کی ہیں ؛ مثلا ابوالسعادات هبة اللہ بن علی 
ابن الشجری البغدادی (م ٤٥ءھ)ء‏ قاسم بن قاسم 
الواسطی (م ہ+ٹھ)ء شیخ ابن یعیش (م ممہھ) 
إ (یقیة الوعاةء : م۱ رس شد ٦٣٣)+)ء‏ 
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. ت2 


000 کاقاعطل 


الم (علم الصرف) :--ْ 2 چھھفسی 





ان القطاع : علىی بن جعفر بن محمد المعروف (م إ+ےھ)ء جنھوں نے عمدة الطالب فی تحقیق تصریف 

بن القطاع العقلی (م سم تا م٥ه)ء‏ جو بقول یاقوت ْ ابن الحاجب کے نام ے دو جلدوں میں شرح لکیی؛ 
مہ علوم عریيه میں یگانه روز کار تھے؛ لیکن ) (م) سے عبداللہ بن محمد الحسینی المعروف نف کا 
المندی کے بیان کے مطابق صر کے نقاد انھیں ۱ (م ہےے)؛ (م) شیخ رضی الین مد بن حسن 
روایت کرنے میں سہل انگار تصور کرتے تھے۔ الاستر آبادی (م ۰م,ھ)ء جنھوں نے الکافيه اور الشافیه 
علم الصرف میں ابن القطاع نے کتاب الافعال ک دونوں کی الگ الگ شرح تحریر ی؟(ہ) علاہ الدین علی 
کی؛ جو حیدرآباد دکن سے شائع ہوجکی ے ۔ ان کی ' بن محمد المعروف القوشجی(م و ےہ ھ)؛ جنھوں نے فارسی 
دوسری کتاب ابنیة آلاسماء ہے ۔ انھوں نے ١٠‏ صفر | زبان میں شرح تحریر کی ؟ (ہ) شیخ زکریا بن محمد 
مھ کو وفات پائی اور امام شانعی؟ کی قبر کے | الانصاری (م ہ+]۹ه) : المناھج | الکافيه فی شرح 
پاس مدنون ھوے (معجم الادبا ۱۲ : ۹ے ؟ الشافیه؟ (ے) سو عصام الدین الا۔ٹراینی 
بغیة الوعا؛ +: .)۱١١‏ (م +م۹ھ)؛ (ہ) احمد بن محمد المعروف ابن الملّ 

اہن ری بعد ین فذاف لوق (م :: ۔۰ووھ)؛ علاوہ ازیں کچھ علما نے اللافیه کو 
ہے ه۵ نے تصریف ابن مالک تحربر کی ۔ اس کی شرح | نظم کے قالب میں بھی ڈھالاء مثلا (م) یویف بن 
حسین بن ایاس النحوی (م ۸۱ھ نے لکھی , | عبدالملک (نواح .۰م۸ھ)ء بعنوان الصافيیه؛ () 

این الحاجب : ابو عمرو عثمان بن ٰ شیخ ابوالنجاء ابن خلف المعری (ولادت ۹مہ ۵) اور 
عمر المعروف بابن الحاجب النحوی المالکی ( ےہ تا | (م) ابراھیم بن حسین الکرمیانی المعروف ااشرینی 
پ٦مرہھ)‏ مصر کے شہہر اسنا میں پیدا هوے؛ دمشق میں ٰ مہم ۔مزیه براں کئی اور علما نے بھی الشافیه 
تعلیم حاصل ک اور اسکندریه ءیں شوال ومہھ میں ۱ پر کام کیا ۔(وفیات ت الاعیانء رع جررم؛ بغیة الاوعاۃء 
ونات پائی ۔ الڈھبی کہتے ہیں کە ان کے والد فوجی بےسر: عمر رضا کحاله : معجم الّمؤلفین؛ ء : 
تھے ۔ انھوں نے بچین میں قاھرہ کے ش۔پر میں قرآن حفظ .)۲٥‏ : 
کیا اور حد درجه ذەین تھے ( کان سن اذ کیا العالم) ۔ الزنجانی ۔ عزالدین ابو المعا لی ابراھیم بن 
این خلکان کمہتے ہیں : ''کان من احسن خلق اللہ | عبدالوقاب الزنجانی (م بعد از ٥ہہہھ)‏ نے تصریف 
ذَھهنا''۔ وہ جامع عالم تھے؛ مکر علم نحو ان کا پسندیدہ الزنجانی تحریر ی ۔ علامه تفتازانی (م ۱و ے٥)‏ ے 
فن تھا ۔ انھوں نے متعدد علوم میں کتابیں تحریر |. اس کی شرح لکھی؛ جس پر جلال الدین ال۔بوطی 
کیں ۔ نحو میں ان کی کتاب الکافیه اور صرف میں (م(هۂ|۹:۱) نے حاشيه تحریر کیا۔ بعد ازاں اسی “رح 
الشافیه بہت مقبول اور متداول عیں ۔ الشافيه کی إ پر شمس الدین محمد بن علىی الحلبی المعروف بابن 
مقبولیت کا اندازہ اس اسر ہے کیا چا سکتا ا ہے کہ ملال النحوی (م ۹+۳۰ھ) نے بھی یم 
اس کی شرحیں متعدد علما لے اتخریر کیںء ابثلّا | مر التضریف کے نام ہے حاشید لکھا۔ نرہ 
(ك) احمد بن حسن فخر الدین الجاربردی (م ہمےھ)ء | الزنجانی ک دیگر شروح بھی ملتی ھیں ۔ 
جن کی شرح پر عززالدین محمد بن احمد المعروف بابن الىحضرمی : شیخ امام ابو لح اسمعیل 
جماعة (م 1۹ہھ) نے حاشیہ لکھا؛ (م) جمال الدین | بن محمد الحضرمی الشائعی (م ہےع) نے اساس 
عبدالتہ بن یوسف المعروف ابن هھشام التحوی | التصریف تحریر کی (رکشف الظنون؛ ۳ .)١١٠١۹‏ 





(۸۷۸۱۷۱۵٢. 


علم (علم الصرف) -- 








۲ علم (علم الصرف) 


الفتاری موی شس الدین محمد بن حمزہ | تھے کە پیام اجل آ گیا ۔ بڑے جامع عالم اود 
الفناری (م مہو نے اساس التصریف لکھی؛ جس ک یکانڈ روزتار فاضل تھے (نوادر الاصولء مطبع مجتبانی 


ان کے پیے محمد شاہ(م و۸۳٤)‏ نے شرح رقم کی . 
مفتی ابن کمال پاشا(م .ٹھ): 
انھوں نے الفلاح بشرح المراح تصنیف ک . 
: لبنان کے مشہور ادیب 
شیخ ناصیف الیازجی (م ۸۶۸ھ نے دو کتاییں فصل 
الخطاب فی الصرف و النحو اور الِحّائة فی الصرف 
تحریر کیں . 
علم الصرف عصر حاضر میں : عصر حاضر میں 
بر ضتین پاک و آفند کے علما نے علم الصرف پر جو 
کام کیا ےے اس گی تفصیل حسب ذیل ے 
محمد:اکہر الله آبادی ؛ انھوف نے علم الصرف 


پر فارنسی می فص۔ول 


اٹہری اور عربی میں 
الاصول الاکریة تصنیف یّ َ‫ مصنف ۓے شرح 
الاصول ) الاکریة کے نام سے مؤحرالذ کر کتاب کک 
شرح بھی خُود ھی لکھی ۔ فصول اکہری عربی مدارس 
میں عام طور ہے متد اول و مقبول ے ۔ یه نہایت 
مختصر اور دقیق من ے؛ لیکن ا سے علم الصرف کک 
لہایت جامع کتاب کہا جا سکتا ھ . 

ہفتی محمد سعد اس “رام پوری (۹ ۱م تا 
م۹۳): انھوں نے نوادر الاصول فی شرح الفصول 
کے لام ے فارسی میں فصول اکبری کی شرح لکھی ۔ 
مفتی صاحب شاہ عبدالعزیز“ مت دہلوی ے 
زمانے میں دہلی آ کر طلب علم میں مشغول رے؛ 
پھر لکھنؤ جا کر تکمیل کی ۔ وم سال تک سرکاری 
مفتی رھنے کے بعد وہ سفر حچ پر روانه ھوے اور مک 
معظمہ میں وہاں کے رئیس العلماٴ شیخ جمال ہے 
حدیث کی سند حاصل کی ۔ بعد ازاں وہ نواب یوسف 


دھلی؛ ص ۰ہ۲). 
حافظ محمد لکھوی : لکھو کے (ضلع فیروز ہوں 
مشرقی پنجاب) کے رھنے والے یکتاے روز کار عالم 
تھے ۔ انھوں نے سید نذیر حسین دھلوی ہے اکتساب 
فیض کیا اور ابواب الصرف تصنیف کی ۔ یه کتاب عربی 
مدارس میں مقبول ے اور اسے زبائی یاد کیا جاتا تے . 
مفتی عنایت اللہ : ے۶۱۸ ک جنگ آزادی 
میں حصہ لینے کی بنا پر انھیں کالا پانی ی سزا دی 
گی سأیے۔ آپ تی غلم:اسرو ین اتزطکاب 
علم الصیغه تصنیف ک . 
نک فاتیں کی او کے سرت یں 
عربی مدارس میں مقبول و متد اول ھیں . 
مصادرو مآخذ : ()حاجی خلیفە :کشف الظنون 
ىاسی الکتب و الفنونء سطبوعه استانبول! (م) سید 
شریف جرجانی : التعریفاتء مطبوعۂ قاھرہ؛ (م)عبدالنبی 
احمد ےد دستور العلماء مطبوعه حیدر آباد دکن؛ 
(م) راب الطباخ : القافٰة الاسَلذمیقہ اردو ترجمہ 
(و) ابن مساعدالانصاری : ارشاد القاصدء مطبوعھ 
سد رح انح کسی گے او 
عدالرحعمن رن تید الانباری :؛نزهھة ذ الالبا٥ء(م)ابوسعید‏ 
حسن بن عبدال البرانی : اخبار النحویین؛ (و) 
ابن خلکان : وفیات الاعیان؟ (.,) یاقوت حموی : 
معجم الادبا.؛: (مك) خطیب البغدادی : تاریخ 
پغداد؛ (م ) ابن عماد الحنبلى : شذرات الذھب؟ 
() این الجزری : طبقات القراء؟ (م ) السیوطی: 


بفیة الوعاۃ ؛() تچ رضا کحالە : ؛ معجم المؤلفین ؟ 


(ہ) مفتی سعد الہ رام پوری : نوادر الاصول: آفی 


عن اساسی 


علی خان کے طلب کرنے پر رام پور آ کر مسند افناء | شرح الفصول . 

پر فائز هھوے ۔ پھر رباست بھوپال ہے منصب افتاه 

ی پیٹکشن غولی لیکن :ابھی 'ثیاری میں مَصَرَففَ (غلام احمد حریری) 
حون تر نو لن ا نت 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


۱ 


یہس 


یس7 


علم نحو: عربی میں اس کے لفظی معنی 


سەت,؛ راسته یا قصد کے ہیں ۔ بعد میں رفته رفته اس 
کے اصطلاحی معنی ''قواعد زبان عربیٴ' مقرر عرکنے ۔ 
نحویوں: یعنی ماھران لسان عرب کے نزدیک 
قواعد لسان کے دو حصے هیں : (م) علم الصرف یا 
تصریف: اس میں افعال موضوع؛ فعل کے حروف 
اصلید کی شناخت: فعل کی گردان. اسماے ذات و 
صفات بنانے اور ان کی جع اور تانیث وغیرہ کے 
قاعدوں ے بحث ھوتی ہے ۔ گوبا الفاظ مفردہ کى 
ہیثت و اشکال اس کا موضوع ہیں؛ (م) علم النحو: 
زبان شناسان عرب نے نحو کے بنیادی تصورات ارسلو: 
کی منطق ے لے ۔ یه تصورات عربوں کو سریانی 
زبان کے عالمؤں کی وساطت ہے ہہنچے (عربی کے 
صوتیات کے لیے سنسکرت کے صوتیات پر عربوں کے 
انحصار کے بارے میں دیکھے براکلمانء ‏ :ے۹)۔ 
عربی علوم کے آغاز کی تاریخ جونکہ عام طور بر 
تاریکی کے بردے میں ڈھکی ہوئلی ھے اس لے خود 
عرب بھی قطعی طور ہر نہی بتا سکتے که لنظ نحو 
کا اصطلاحی معنوں میں استعمال لب سے شروع 


٭ 


النحو کا بانی متصور ھوتا ے ؛ حضرت علی* نے بتایا 
که وہ اس موذوع کی تقسیم کیونکز کرے اور آخر 
میں اس ہے فرمایا: اائخ "ےی طریقے پر آگے 
چل)؛ [بورا جمله یه ہے: انح عَلی مذا الحو؛ دیکھے 
تاج المروس؛ ۱۰ : .ہم]؛ چنانچہ نئے علم نے اسی 
ارشاد کی بدولت نحو ام پایا ۔ ایک روایت یه ے 
کھ ابوالاسود نے عربی گرامر کے قواعد خود مرتب 
کے اور لوگوں ہے کہا: '' اتحوہ'' ''[یا انحوا نحو“ 
طریقے سے چلے چلو۔ اسی ہے اس علم کا نام نحو 
پڑ گیا۔ کپتے ہیں کہ مسائل لسان ہے بحثت کی 
تحریک حضرت علی؛" کی طرف سے ھوئی ۔ انھوں نے 
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۳ 


علم (علم نحو) 


ابوالاسود کو نحو کے بنیادی قواعد سکھائے اوراے 

سمجھایا کہ کلمات تین انواعم میں منحصر ہیں 

اسم؛ فعل اور حرف ۔ علم نحو کے قواعد کی 

تدوین کا خیال ابوالاسود کو کیوٹکر پیدا 

ھواء اس کا قصه ایک اور روایت میں حسب ذیل 

طریق سے بیان کیا گیا ھے؛ جو حقائق واقعیيهہ ے 
زبادہ قربب نظر آتا ے: ''زیاد بن ابیه [رے باں ] نے 
اس ے فرسائش کی وە نحو کے باب میں جو اصول 
حضرت علی“ ے۔ سیکو جا ھھے اے قید کتابت 
میں لے آئے ۔ ابوالاسود نے اس میں تال کیا اور 
وا ی [ زیاد] ے کہا که اس کام سے مجھے معذور 
رکھا جائے۔؛ لیکن بعد میں اس نے اتفاق ہے کسی 
لو تلاوت قرآن میں ایسی غلطی کرتے سنا جس ہے 
مطلب ھی غلط ھوتا تھا تو اس نے اس کام کو انجام. 
دینے کی حامی بر ی ۔ اس ۓ ایک کانب کو 
قرآن مجید املا کرانے کے لے بلوایا اور کہا 
سم رھ اھ کی کرت کو وا رت نا 
کرنے وقت میں اپنا منه پوری طرح کھولتا ھوں 
(فتح) تو اپنی تحریر میں اس حرف کے اوہر نقطه لگا 
دو! جب دیکھو کە میں من پوری طرح بند کر لیتا 
ھوں (ضم) تو اس حرف کےآ گے نقطه لگا دو اور جب 
دیکھوکە منه کو آدھا کھلاء آدھا بند رھے دیتا 
ھوں (کسرہ) تو اس حرف کے نیچے نقطہ لگا دو“۔ 
اس روایت کے مطابق حرکات کی ایجاد کی ابتدا 
ابوالاسود ے ابت ھوتی ہے - اسی مسشئلے کی بابت 
ایک اور روایت میں آیا ہے کہ کسی نو سسلم 
سو نے ابوالاسود کی موجود کی میں اعراب کی کوئی 
غلطی ک؛ جس پر اس کے گھر والوں میں ے 
کوئی ھنس پڑا۔ ابوالاسود نے کہا: ''یہ موا ی 
ہیں ء جو اسلام ے شغف رکھتے ھیں اور اے قبول 
کر کے ھمارے بھائی بن چکے یں ۔ ان کی حاطر 
عربی زبان کے قواعد مرتب کر دیے جائیں تو کیسا 





رعے؟' چنانچہ اس نے فاعل و مفعول ے متعلق ۱ 
ایک باب قلمبند کیا۔ ان روایات میں کم از کم | 
اتنی بات ضرور ےہ که ان کا وقوع اغلب | 
معلوم متا گت تر ارت ے دا مضرت خ 
اسلام لانے ے اندیشه پیدا هو گیا تھا کد خالص | 
عربی زبان خبر ملکی عناصر کے اختلاط ہے کہیں 
بکڑ نه جائے ۔ساتھ ھی ایک ثقانا ید بھی تھا که 
قرآن مجید کی قرا٭ت بلند آواز ے۔ هو اور اس میں غلطی 
بھی نے ھوئے پائے اور معانی بھی ٹھیک سمجھ میں 
آئیں ۔ ان وجود سے اس بات کک ضرورت محسوس هھوئی 
که اس مقدس کتاب کی زبان کے متعلق باقاعدہ تحقیق 
ھو اور اس کے قواعد کو منضبط کر لیا جائے تا کہ 
جو لوگ اس زبان ے واقف نہیں وہ ان قواعد بے 
رغبری حاصل کر سکیں , 
نحو کے آغاز کے مسئلے ے متعلق دیگر روایات, 
جو۔ب کی سب مذ کور بالا روایات کیطرح اوائل ھی ۱ 
کا درجد رکھتی ہیں ہ ابوالاسود ھی کو علم کی 
شاخ کا بانی فرار دیتی یں ء لہذا انصاف کی رو ے 
اسی دو عربی نا سب سے پہلا نحوی کہا جا سکتا 
ےا ۔بایں همة اس کی کوئی تالیف ہم تک نہیں 
پہنن کی ۔ ابرالاسود بصرے کے نحوی دبستان کا 
بانی متصور ھوتا ے؛ اس لے اس دبستان کے آغاز 
کا زمانه بہت قدیم ماننا پڑے نا کیونکه ابوالاسود 
ی ونات پہلی صدی ھجری کے اختتام کے قریب 
غرولی ےر ۔ بصری دبستان کے چند سشہور ترین 
لوکوں کے نام لیں تو ان میں ذیل کے اکابر 
شامل ھوں گے :() ابو عمر و بن العلاہ اور اس کے 
شا کرد ابو عبیدہ اور الاصمعی (جاھلیت ے متعلق ھماری 
معلومات بڑی حد تک انھیں کی رہین منت ھیں)؟(م) 
سیبویه (جس کی قواعد نحو پر عظیم الشان کتاب کا 
نام ھی خصوصیت کے ساتھ الکتاب قرار پایا) اور(م) 
خلیل (جے علم عروض کا موجد سمجھا جاتاھھ) ۔ 


ھ 


و 7 جر۔ 


علم (علم نحو) 


ان کے علاوہ دیگر بہت ہے سشاھیر ہیں ۔ کیہ کچھ ھی 
| عرمے بعد جدید شہر کوے میں بھی نحات بصرہ 
ک مد ستقابل ایک ن:حوی دبستان پیدا هو گیا اور 
وعغاں کے عاما بھی قواعد زناق: کے شائن ہن 
دلچسی لینے لگے ۔ - شروع شروع میں تو دونیں 
دبستانوں میں تبادله خیالات ھوتا رھا اور کونے 
کے طلبه تحصیل علم کے لیے بصرے اور بصرے کے 
مشہور فضلا کوے جاتے رے؛ مگر پھر رفتہ رفتہ 
دونوں میں رقابت پیدا ہو گئی ۔ چونکہ بصری 
اصول نحو پر بہ نسبہت کوفیوں کے زیادہ زور دیتے 
تھے؛ اس لیے ان کا شمار زیادہ معتبر اور زیادہ صحیح 
راویوں میں هوتا تھا دونوں دیستانوں کے 
اختلافات کی تفصیل عبدالرحمن اب تعمد ان یداہ 
ابن ابی سعید بن الانباری نے اپنی ایک کتاب میں 


دی تھے ۔ الکسائی اور المفضّل الضبّی دیستان کوفه 


ھی ہے تعلق رکھتے تھے ۔ تیسری صدی ھجری کے 
بعد عربی علوم کا سرکز دار الخلافة بغداد میں منتقل 
هو گیا اور وهاں بھی ایک دبستان نحو پیدا هو گیاء 
جو دبستان بغداد کہلایا ۔ اس جدید نحوی دبستان 
کے باعث کوفه و بصرہ کے ہذاھہب کا اختلاف 
آہسته آہستهہ سٹ گیا ۔ 

ماحذ : )١(‏ ابوالبرکات بن الانباری : 
+ دزن[ ۷۱× ۰۶ء۲جوظ “ا ٢٤٢۰۲ج٢٥/ا٠٠٤3۱‏ ۱برا ءو(اںبرروجء 
طبع ۷۷۱1 ,ن: لائیٹن م+ریرعء؛ (م) براکلمان؛ ؛: 
ہم ببعدۂ (م) ابن الندیم : 
الفہرستء طبع فلوگل؛ ص وم ببعد؛؟ (م) اءع15ظ : 


01- 


وو بعد مر بعد 
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بیعد؛ (و) لسان العربۂ ۲۰: ۸۱ء بذیل ماد نحو؟ 
)٠(‏ تاج العروس؛ ہر:۰ہەم؛ (ے) 0۷۷۵ : اھ2 
۔ببروی بمہزم+وزہجراإرو بجر مل ل۷مہا۸ء/( 4+۰ ۰٠ہف۷۰۲۰:۱8‏ 
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علم (علم الاشتقاق) ۰ 

9 م الاشتقاق لغوی و اصطلاحی 

منہوم : 0 باب افتعال لے مصدر ھ؛ جس کے 

لفذلٰی معنی پھاڑنےء پھوٹنے اور ایک لفظ کو و دومرے 
ہے نکالنے کے ہیں . 


علم الاشتقاق وہ علم ے جس میں ایک کلے 
گے دوسرے کلے نے نکلنے کی کیفیت ے بحث ک 
جاتی ھے اور بیان کیا جاتا ے کہ مصدر اور سشتق 
کے درمیان ان کے جوھر و مادہ کے اعتبار ہے اصل اور 
فرع هونے کی :سبت بائی جاتی ے (شریف الجرجانی: 
التعریفات؛ ص ہہ: قانی عبدالنی احمد نگری : 
دستور العلماٴ: ۱ : .)١١۹‏ 

علم الصرف: علم الاشتقاق اور علم لغت تینوں 
جداٴ"نہ علوم میں اور ان کے فرق کو اچھی طرح 


ذھن نشین کر لینا چاھیے ۔ کسی لفظ کے اصل إ 


مادے کا پتا علم لغت ے جلتا ے اور ایک لفظ کک 
نسبت دوسرے لفظ کی جانب اگر مادے کے اعتبار ے 
ہو نو یہ علم الاشتقاقی کا مسئلہ ےء مثلا نہق اور 


۱ 


۲ 


۱ 


۱ 





نمی کے مابین ماڈے کے اعتبار ٌے مناسبت پر | 


بحث علم الاشتقاق کا کام هوٴہ اور دونوں لفظوں کى 
یلت و صورت کے اعنبار ہے 
تو یه علم الضضرت کا وطیله عو کاء نل علم اور 
معلومُ کے 'مابین صیغے کے اعتبار نے فرق کرنا علم 
العدرف کا کام ھے . 

مذکورۂ صدر بیان سے تینوں عو ا این 
فرق واضح ہو جاتا ے ۔ یيە بھی معلوم ھوا که 
اشنقاق علم الصرف اور علم لغت کے درمیان واسطے 
کی حیثیت رکھتا ے ۔ اسی لے علما کا کہنا یہ ے 
که تعلیم میں اس کو علم صرف پر مقدم رکھنا اور 
علم لغفت ے مؤّر کرنے کو مستحسن خیال کیا 
جانا ھے . 


مناسبہت زیر بحث هو 


اس فرق کی سزیاد توضیح یہ ھے کہ مادے 
کے اعتبار ے اصل اور فرع ھونے 


‌ئ ھ008 





ک تید نے | 


۲ ۱ علم (علم الاشتقاق) 
علم الاشتقاق کے دائرے ہے علم الصرف. کو خارج 
کر دیا کیوٹکە علم الصرف میں بھی کلمات کے درمیان 
اصل اور فرع ھونے کی نسبت ھوتی ہے؛ مگر اس کا 
تعلق جوھریت میں ایک کے اصل اور دوسرے کے 
فرع ھونے سے نہیں بلکه عیلت و صورت ے ایک 
کو اصل اور دوسرے کو فرع قرار ديیا 
جا سکتا ھے . 
علامه جلال الدین السیوطی (م ۹۱۱ نے 
المھرمین ابن دحیه کا یه قول ان کی کتاب تی 
ے نقل کیا ے : ”'اشتقاق کلام عرب کے عجائب و 
نوادرمیں ے ھے ۔ قه راویوں ے یه حدیث قدسی 
نبی اکرم صلی اللہ عليه و آله و سلم نے منقول ھوکر 
مم تک پہنجی سے کہ اللہ تعا ی فرماتا ىے ژ یس 
رحمن ھوںە رحم کو میں نے پیدا کیا اور اس کا 
اشتقاق میں نے اپنے نام سے کیا ( المزھر طبع 
یئ بابی الحلیء مطبوعة قاھرہ؛ ‏ : ہم۔). 
علامه سیوطی شرح التسھیل کے حوالے ہے 
مزید لکیتے ھیں : ایک ایسے صیغے ہے دومرے 


۱ صیغے ”نو اخذ کرنے کا نام اشتقاق مے جو معنی اور _ٴ 


مادۂ اصليه کے اعتبار ہے ایک ھوں ۔ دوسرے میغے 
میں کجھ اضافه کر دیا جاتا ے ء جس کی وحہ ے 
دونوں کے حروف اور ھیئت و معنی میں کچ فرق 
آجاتا ےء مثلا ضرب ے ارب اورجڈرے خر 
عمل اشتقاق کا طریقهہ یه ھے که کلے کک 
تصریفات کو متعدد شکلوں میں اس طرح تبدیل کر 
دیں که وہ ایک ایسا صیفهھ بن جائثے ہجو سادے 
کے اصل معنی اپنے اندر محفوظ رکھنے کے ساتھ ساتھ 
کجھ اضافے کا بھی فائدہ دے (خواء یه معنوی اضافه 
کوئی حرف بڑھانے, بغیر هو یا حروف میں زبادتی 
کر کے)؛ جیسے ضرَبُ کا لفظ ےھ جو مطلق ضرب 
پر دلالت کرتا ےے؛ لیکن غَاِبْ  (‏ مار والا)ء 


مہحضصة8 


ا جس ہر مار بڑی ھو)ء شرب (ے وہ مارتا 


(۸۸۱۷۱٥٢. 


کیرب 


علم (علمم الاشتناق ) 


۲٠ے‎ 


علم (علم الاشتقاق) 





ے) اور اقب (ے تو بار)ٍ تسپ سیا 
عق چ لخاظ کے فی شرب سے زادة غین اور 
مصدری معنی سے کچھ زائد معنی پر بھی دلالت 
کرتے ہیں افو ا مازا) :جو ماش کا 
چت و مرو می تو ابی ابق تاتھ) ۶ 
مساوی ہے لیکن معئی پر دلالت کرنے کے لحاظ 
ہے بہ سبت اصل کے زیادہ ے می ثمام مشتقات 
ید > تپ مین مَممر کا من اور ان تغمرات 
کے باوجود مادے کی ھیئت ت رکیبی (پہلے ض؛ پھر ر؛ 
پھر ب) میں بھی یکساں ھیں'ٗ ' (السیوطی النزر 
١‏ مے۳). 

اقسام إشتقاق : اإشتقاق کی تین قسمیں میں : 
() اشتقاق صغیر: اگر دو لفظوں کے درمیان ایسا 
تناسب پایا جاتا هو کہ ان کے حروف اصليه بھی 
ایک ھوں اور ان کی ترتیب میں بھی فرق ئە پایا 
جاتا هو تو اس کو اشتقاق صغیر کہتے ہیںء جسے 
یھو کہ () اشتقاق کبیر : اگر دو لفظوں 
کے درمیان حروف اصليه ای و منہوم میں 
موافقت پائی جاتی ہو؛ مگر حروف کی ترتیب 
مختلف ہو تو اے اشتقاق کبیر کہتے ہیں ؛ جیسے 
جرب وجب( اس ن ےکھینچا)؟(م) اشتقاق اکبر : 
اگر دو کلمات کے حروف سخرج کے اعتبار ہے متحد 
ھوں تو اس کو اشتقاق اکبر کہتے ہیںء جیسے 
نہق اور تق (ھاء اورعین میں تناسب یہ ے 
کہ دونوں حروف حلقیه میں سے _ھیں_(دیکھے 
الجرجانی : ١‏ :إ التعریفاتء ص ٭ہم؛ 
المزھر ۱.م۳). 
اس سے ظاھر ھوا کە علم الاشتقاق ایک 
مستقل اور جداگانہ علم ے؛ مگر عام طور نے 
7 گیا ہے کہ متاخرین نے اشتقاق کے قواعد 
کتب صرف میں درج کر دیے یں اور ان کو الگ 
مدون نہیں کیا ۔ ایسا یا تو اس لیے کیا گیا هے که 


دستور العلماٴ؛ و: 
۹٭*+ 


000 فطل 


اس کے قواعد کم ہیں یا اس لیے کھ صرف کے قواعد 
بڑی حد تک علم الاشتقاق کے ساتھ ملتے جلتے یں 
اور دونوں کے مبادی مشترک ہیں ۔ یه مبادی کا 
اشتراک ی ان اسباب میں ہے ایک بے جس کی 
بنا پر ان دونوں علوم کو بعض لوگوں نے ایک علم 
سمجھ بیٹھنے کی غلطی کی ہے ۔ حالانکہ کتب صرف 
میں اشتقاق کے قواعد درج کرنے ہے یہ لازم 
نہیں آتا کە_دونوں علم بنیادی طور پر ایک ھی 
هیں ۔(کشف الظنونء ۱ .)6١‏ 

مندرجهة ذیل علما نے اپنی دیگر تصانیف کے 
علاوہ 'اشتقاق' کے موضوع پر مستقل کتب تحریر 
کیں (ان کے تفصیلی سیر و سوانح اور تصانیف کی 
خصوصیات کے لیے ماخذ درج کر دیے گۓ ہیں) : 

ر ۔ القطرب : محمد بن المستنیر ابوعلی النحوی 
(م , ھ)ء سشہور نحوی سیبویه کا وابستةہ دامن 
رھا ۔ وہ اک رات کو سو کے گھر آتا اور جب 
رت 
دی ار ای بد سی ا 6 
نو ارات کے 'قطرب ہو ؛ قطرب کر ات 
رینگنے والا جانور ہے جو رینگتا رهتا ے اور 
کبھی نہیں تھکتا) ۔ اس کے بعد وہ قطرب مشہور 
ھو گیا ۔ نظام معتزلی کی شاگردی اختیار کر کے وہ 
معتزف ھو_' گیا تھا (بفیة الوعاةو ر:ےمء؛ 
اخبارالنحویین البصریینء ص ۹ء ؟ لسان المیزانہ ہ : 
پرےم؛ الیافعی : مرآة الجنانء ۲:, .مٴ معجم الادباہ 
۹ +ہ؛ م٠)‏ : 

۔ الاصمعی : عبدالملک بن قریب الاصمعی 
البصری (م ور ۔ورجھ بعمر ہہ سال) بڑے 
فصیح اللسان تھے ۔ امام شاعی“ فرمایا کرتے تھے 
کە الاصعیٰ جیا عیازڈ خوان دوسرا کوئی نہیں۔ 
محدث ابو داود٣‏ اور ابن معین“ ان کو ثقه راوی قرار 
دیتے ھیں ۔ کتاب الاشتقاق ان ی تصیف ے 
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علم (علم الاشتقاق ) 


۳۰۰۸ 


علم (علم الاشتقاق) 


بج جج ےہ جسش مشش ہو ہہ سے ہے ہے۔ ‏ کے رہ وو بش یں بی کس دج وت ہت 


٣ء‏ 
: ابو الحسن سعید بن مسعدة 
وک (م رمور یا مم سیبویه کا شا گر رشید 
اور عمر میں اپنے استاد سے بڑا تھا ۔ سیبویه کی الکتاب 
ا راوی بوسالاخان سی نا سو و کی و 
اپنی کتاب نہیں پڑھائی تھی لیکن ان کی وفات 
کے بعد الاخفش نے الکتاب ابوعثمان المازنی اور 
دوسروں کو پڑھائی ۔ اس کتاب کا اصل نام تاب 
الاشتقاق ے ۔. 

م۔المبرد: محمد بن یزید الازدی البصری 
ابو العٔاس الژد( وم تا یر ۴ھ)ء حد درجه فصیح 
و بلیغ اللسان ھونے کے علاوہ نہایت ذعین و فطین 
اور قوی الحافظظه تھا 
نحو اور عروض و بلاغت میں اس کی جوالیس تصانیف 
کا تذکرہ کیا ے ۔ جب مشہور نحوی المازنی نے 
کتاب الالف و اللام تحریر کی تو المبرد سے اس کے 
سشکلات کے بارے میں سوالات کے اور المبرد نے 
اپنی حاضر جوابی ے المازنی کو بہت متاثر کیا ۔ 
المازنی کہنے لگ ۹ اقم فائت انم رد ڑے الو جا 
تم تو حق کو ثابت کرنے والے ھو) ۔ المبرد 
بکسرالراء هے؛ لیکن اھل کوفه طنزا اے یفتح الراء 
پڑھنے لگے ۔ ان کی کتاب الاشتقاق بڑی ضخیم کتاب 


(بفیة الوعاةء ۳ 


_ الاخفش 


۔ ابن الندیم نے ادب؛ لغعت؛ 





ے (ابن خلکان : وفیات, بر ٥وم؛؟‏ ابن الندیم: 
االفہرست؛ ص وم ؛ طبقات النحویین البصریین؛ 
صدبو ؛ تاریخ بغداد ۳٣.ہم؛‏ شذرات الذھب؛ 
۲:.,۔وا:ٴابن قاضی شہه: طبقات ری ہیں؟ 
بغیة الوعأة؛ :۰). 


شوقن المفضل بن سلمہ 
بن عاصم الکوفی اللغوی (۶...ھ)؛ جس کی یں 
تصانیف کا ابن الندیم نے ذکر کیا ے 
الانتقاق بھی شاسل سے (فیة الوعاۃ؛ ‏ 
الفہرست؛ ص ہے ؛ ابن خلکان:؛ ٍ: 


۔ ان میں 
ے۲۹:؟: 


مم المزھر 


...سس سس تس سس سس سس سس سس سس -ص-ص سک سس سس سس سس سہ ‏ ۔ ‏ تسس سے ےل 





۷۲ء این قاضی شہبه : طبقات, رم)). 

ہ۔الزجاج : ابو اسحق ابراھیم بن السری 
بن سہل (م جمادی الآخرہ ,رمھ) شیثے کا کاروبار 
کرنے کے باعث الزجاج کے لقب سے مشہور ھوے۔ 
وہ المیرد کے تلمیذ تھے ۔ انھوں نے علاوہ دیگر 
کتب کے کتاب الاشتقاق تصنیف کی (ابن خلکان : 
؛ٴم؛؟ الفہرست: صی .ہۂ: تعجم الادباء 
ا ےم“ بفیة الوعا ‏ إہ+م؛ تاریخ بغداد؛ 25 
۹ہ“ ؛ السیوطی : : النجوم الزاھرة م: ہ.۲). 

ےت ابق السراج : محمد بن السری البغدادی 
ابوبکر بن السراج (م ذوالحجه ہمسمھ)؛ جو بقول 
الزا: السرد کا سے کک غیر ظا گر اور 
نہایت ذھین و فطین تھا ۔ اس نے المبرد ہے سیبویه 
کی الکتاب پڑھی ۔ اس کے تلامذہ میں ابو القاسم 
الزجاجی, السبرافی اور الرمانی جیسے علماء شامل ھیں۔ 
اس نے علم الاشتقاق پر کتاب لکھنے کا آغاز کیاء 
مگر اس کی تکمیل ہے قبل وفات پائی (ابن الندیم : 
الفہرست, ص و و؛ بغیة الوعاقء ‏ : .)۱٠١‏ 
: ابو بکر محمد بن حسن بن درید 
الازدی الشافعی بصرے میں مھ میں پیدا ھوے 
اور ہم رمضان مھ کو عمان میں وفنات پائی ۔ 
بقول علما وہ ساٹھ سال تک بلا شرکت غیرے 
رئیس العلماٴ رے ۔ان ے متعلق یه فقرہ سسہورھے:''ابن 
درید اشعر العلماء و اعلم الشعراء'“(ےابن درید علما 
میں ے بڑے شاعر اور شعرا میں سب سے بڑے عالم 
ھیں) ےی ادرد کی تصغیر ے اور ادرد اس شخص 
کو کہتے ہیں جس کے دانت نکل گۓ ھوں 
(عبدالواحد بن علی ابوالطیٰب اللغوی : مراتب 
النحویین؛ ض ہر بفیة الوعاف: رض ہے تا ؛م؟ 
لسان المیزآن مہ :ہم ! ابن خلکان: وفیاتء ےو م؟ 
7 ص ںہ تاریخ بغدادء ۲: ہو ں: شذرات 


وہ الیافعی : مرآة الجنان: : ۲ہ ۲). 


وفیات: 1 


ھ۔۔ 
ہ۔ابن درید 


ة٤‎ ٢۳ الڈھب؛‎ 


(۸۸۷۸۱۴۱٥٢. 


مم ژعلم: الاغٹتاق ) ۹ 


وہ ۔ابو جعفرالتحاس : احمد بن محمد بن 
اسمعیل النحاس (م پرم۳ھ) مصر کا رھنے والا تھاء 
طلب علم کے لیے بغداد گیاء پھر مصر لوٹ آیّا اور 
وھیں وفات ہائی۔ اس نالہرد الاخقش اور الزجاج 
سے علم حاصل کیا ۔ ابو جعفر النحاس کی شخصیت 
ابن النحاس النحوی (م ہ۹ہھ) سے مختلف ےہ۔ 
اس نے دیگر تصانیف کے علاوہ کتاب الاشتقاق تحریر 
کی ۔ ایک بار وہ دریاے نیل کے کنارے یٹھا 
شعر گوئی میں مشغول تھا کہ ایک جاہل کا وہاں بے 
گزر ھوا ۔ اس نے سمجھا کم وہ دریاے نیل پر 
جادو کر رھا ے کھ وہ بڑھ ئە جائے ۔ جاھل نے 
دھکا دے کر اہےے دریا میں پھینک دیا اور وہ 
وو تی الادباء ۲ ءے؟ ابن خلکان؛ 


: وم؛ مرآة الجنان, ۳٣۰۲؛‏ بفیة الوعاق: : 
رہد ؛ المزھر ٢ےہ‏ م؟: ابن کثیر : الہدایة والنہایةہ 
اج .))۲٢‏ 
جھ ھص رت 
اوائتر ن الوسانی (ہے ۲ تا ہم +ھ) مذھبا معتزلی تھا۔ 
اس نے السزجاج ابن السراج اور ای دریذ نے لم 
حاصل کیا ۔ بقول ابوحیان التوحیدی وہ یکتاے 
روز ار نحوی عالم تھا ۔ دیگر تصائیف کے علاوہ 
اس نے اشتقاق کے موضوع پر ایک مستقل کتاب تحریر 
کی (بغیة الوعاۃء ۰۲ء 
ماخ :() الجرجانی: التعریفات مطبوعة مصر 
(م) قاضی عبدالنبی احمد تکری : دستور العلماء؛ مطبوعۂ 
حیدرآیاد دکن؛ (م) السیوطی :”المزھر مطبوعۂ قاعرہ؛ 
(م) حاجی خلیفه × کشف ال الظنون ؛ ؟ () السیوطی : 
بفیة الوعاۃ؟ () اخبار النحوبین البصرتین؛ (ے) ابن 
حجر الصسقلانی ؛ لسان المیسزان؛ )ہ( الیانمی : 


مراة الجنان؛ )( یاقوت الموی :؟مجم الادباء٤‏ آڑہ (0٦‏ 
ابن خاکان : وفیات الاعیان؟ (ر) ابن الندیم : 


الفہرست ؛٤ )٣(‏ خطیب البغدادی : تاریخ بغداد؛ 


۲ علم (علم العة) 


۷ این عساد الحبل : عڈرات الدعب؟ (م) ای 
قاضی شہبہ : طبقات؛ : طبقات؛ ؟ )٥(‏ عبدالواحد بن علی ابوالطیٔب 
اللغوی : ضراقب ١‏ التحویین, مطبوعة )١١(‏ 
ابن کثیر : البدایة والنہایة, 


مصر؟ 


(غلام احمد حریری) 
لا کس سم ایی 
جس میں حر ا ےل هو گیا۔ 


اس کی وج یه تھی کہ عربی اللہ کی کتاب اوراس کے 


رسولٴ کی زبان قرار پائی ۔ عرب اپنی زبان کے تمام 
کلمات کے معانی و مطالب ہے آگلہ نہ تھے ۔ رسول 
کریم صلی اللہ عليه و آله وسلم بعض اوقات ایے 
الفاظ ارشاد فرما دیتے تھے جن کے معانی سے صحابه 
اشنا نە هوتے حالانکه ان میں حضرت عمر بن خطاب: 
حضرت علىی بن ابی طالب اور حضرت عبدللہ بن 
سے ور رجہ 
تھے؟ چنانچھ ایک روز حضرت علىی* نے حضور* 
سے سوال کیا که ھم ایک ھی دادا کی اولاد میں؛ 
تاھم آپ کی زبان مبارک سے بعض :ایسے کلمات 
صادر ھوتے ہیں جن کے معانی ہم نہیں سمجھتے ۔ 

ستہور ماھر نحو و لغت خلیل بن احمد 
(م ٥ے,ھ)‏ کے عہد تک عرب لغت نگاری سے آ کہ 
نه تھے؛ مگراس کا یه مطلب نہیں که وہ لغات ے 
ہے نیاز تھے ۔ اس کی دلیل یه ہے که وہ جن کلمات 
کے مفہوم سے نا آشنا هوتے تھے ان کے معنی و مفہوم 
وہ اعل علم ے دریافت کرتے تھے ۔ گویا اس دور 
کے اہل علم وھی کام دیتے تھے جو آج ھم کت 
لغخت رومز :وہ ہنا:ل۵) سے لیۓ عیں ۔ عہد بوت و 
خلافت رائدہ میں تفسیرِ قرآن اور غریب الحدیث 
کی شرح و توضیح کے لیے کتب لغت کی ضرورت 
سے انکار ممکن نہیں ء مکر یہ بات بھی مسلمہ ےکه 
یه ضرورت اس وقت کے علما ے پوری ى جاتی تھی ۔ 


سا۔ 


+۶ ٔ )) 707 


(۸۸۷۱۷۱٥٢. 


علم (علم اللة) 


حضرت ابن 


٣٣. 


علم (علم اللغة) 


عباس رضی اللہ عنه فرماتے ھیں : ”'شعر عربوں | میں جا کر خالص اور فصیح عربی سیکھیں؛ جو ھنوز 


۱ 
کا دیوان عے سی لو سس جع و جو یی 


عمیں معلوم نہ ھوتا تو ہم اشعار کی طرف رجوع 
کرتے ۔ جب قرآن کی کوئی بات سمجھ میں نہ آئے 
تو اضریں نی تلا کیجے' ؛ اس لیے که اشعسار عربی 
میں “ (تفسیر ابن جریر؛ ے١‏ : ۰ ٥۰‏ ۵7ا6 : 


مذاہب التفسیر الاسلامی(عربی‌ترجمه)ء ص ۹ہ تا. ۹) . 


۹ 
جب نائم بن ازرق اور نجدہ بن عویمر ے 
حضرت ابن عباس“ ے چند تفسیری مسائل دریافت 
اتعار یق مدد ے واضح کیا جانے تو انھوں نے یه٭ 
رط پوری ز دی (الجہوھری 
:رم بحوالة السیوطی : الانقان, 
مذکورۂ صدر واقعے میں حضرت ابن عباس7* 
نے وھی کام دیا جو آج کل لاب لغفت سے لبا جاتا 


عے۔ بلا شبہ وہ ایک بای بھرتی کتاب لغت تھے ۔ 


: الصحاح؛ مقدمه ؛ 


وہ عربی لغاتء نوادر اور مفردات ے بخٌوبی آ"ناہ تھے 
اور سہارت لغت ھی کی بنا بر عرنی ”لذامات کی لغوی 
ضرع یا کرت سے اور مخلف 
لہجوں می مہارت کو اس دور می بھی ایک 
عظیم اور قابل فخر کارنامه ۔مجھا جاتا تھاء حتی کھ 
رسول اکرم سلّی اللہ عليه و آلمٍ وسلم فرمایا کرتے 
تھے : میں افصح العرب ہوں ۔ میں قریش میں 
پیدا ھوا اور سچری ثرییت بنی سد میں ھوئی 
(صحاح سته). 


۔ زبان دای 


جب اسلامی فتوحات کا دائرہ اکناف ارضی تک 
حلقہ بگوش اسلام عولیں تو 
عربی اور عجەی زبانوں کے امتزاج سے عربی زبان 
بگڑ گئی؛ حتّی کہ شہری حلقے بھی اس 
نہ رہ سکے ۔ اس کا نتیجه یه عوا کہ شہری زبان 
استناد واعتماد کے قابل نه رھی ۔ اب عربی زبان کے 


پھیلا اور عجٍمی اقوام 


ے محفوظ 


محافظ علما اس بات کے لے مجبور عوے اف ە دیہات أ 





(۸۷۸۷۱۷۱۵۱. 


أْ 


1 


1 


ےت کی میک ماف الات ی اک تھب 
فصیح عربی سیکھنے کے لیے دیہات:کا رخ کرتی ھے۔ 
اس سلسلے میں متعدد ممتاز علما کا نام لیا جا سکتا 
من خلیل بن احمد(م ہے با ەےھ)ء خلف 
الاحمر(م .۸۰+ھ)ء یونس بن حبیب الضبی(م ۲ہ 
الکسائی (م ۸۹ھ))ء النضر بن تین (م .ھ)؛ 
الاصمعی (م ٥‏ ءھ)ء ابو زید الانصاری (م٠٠ھ)؛‏ 
ابن دزید (م ۱+مھ)ء الازھری (م .ےه)ء الجوھری 
(م و جھ)ء؛ وغیرہ . 

عرب کے فصیح بادیة نشینوں کے ساتھ ان 
علماے لغت کے ربط و اتصال نے پہلے تدوین لغت 
اور آگے چل کر لغت نویسی کی بنا ڈالن ۔ اس طرح 
عرئی زبان ھمیشه کے لیے آمیزش و اختلاط ہے محفوظ 
ھو گئی ۔ انھوں نے یه دیکھ کر کە غیر فصیح اور 
غلط الناظ کی شمولیت ے زبان کی ہا کیزیی مجروح هو 
رھی ے؛ عربی کے کلمات صحیحد کو ان کے اصلی 
مصادرومآخذ ے اخذ کر کے جمع کر لیا ۔ پھر 
بعد میں آنے والوں نے اس لغوی ورۓے کو حرز جان بنا 
کر سنبھالا اور محفوظ کر لیا ۔ حفاظت زبان کے 
سلملے میں وہ اس قدر حساس تھے کە وہ جس کلے 
یا محاورے کو غلط اور غیر تصور کرتے تھے؛ خواہ 
وہ بجاے خود فصیح بھی کیوں نہ ھو؛ اس کے 
استعمال کو انھوں نے نا جائز قرار دیا ۔ وہ اس ک 
دلیل یه دیتے تھے که عربوں نے اس کلے کو اس 
طرح استعمال نہیں کیا ۔ مثال کے طور پر شور 
لنوی الاصمعی (م٥٠۲ھ)‏ ”'شتان مابینیما' 
(ے دونوں کے درمیان فرقِ ے) کو غلط قرار دیے 
او رکہتے تھے که صحیح ”'شتان ماهما'' ے (تہذیب 
الصحاحء ‏ : .)۱١٢‏ 

عربی زبان کے تحفظ کے سلسلے میں علماے 


لغت کی مساعی جاری رہیں ۔ وہ کلمات غیر فصیحهہ 
پر تقد و جرح کرتے اور لوکوں کو ان کے استعمال 


ے بازر کھتے ۔ ان میں ے بعقی علعا نے اس ضمن إ 


میں کتایبی اور مختصر رسالے تک سرب کےء 
نے سر وت 


(م ۹ ھ)؟ (م) ابو عثمان بکر بن محمد المازنی: 


(م ہم ھ): (م) ابو حاتم سیستانی (م ٥ہ‏ ع)؛:(١)‏ 
ابو حنیفة الدینوری (م ۹۰جھ) اور(ہ) ایویکر محمد 


بن الحسن الزبیدی الاشبیلی (م وےجھ) ۔ان سب 


کی کتب کا موضوع لحن العامة ے؟ (ے) ابو علال ' 


السکری (م ۹۰مء) کی کتاب کا نام لحن الخاصة 
ےے؟؛ (ہ( تی یب رن 
)(م ے۔.ھ): 
وو روس سائر سس 
(م*. ۰ھ) نے سا تفحن فیە العامَة ۔ ان کے علاوہ 
کئی اور مصنفین کا نام بھی لیا جا سکتا ھے ۔ یہ سب 
علما اے یا او وت 
کرتے سے او سی ای مل ال اعد اہ 
وسلم کی یه حدیث نیش کرتے تھےکه جب ایک 
صحابی نے آپ کی موجود گی میں کسی لفظ کو غط ادا 
کیا تو آپ نے فرمایا : ''ارشدوا اخ اکم فقد ضل'ٴ (ے 
اپتے بھائی کی رهنمائی کیجےە یە بھٹک گیا ے)۔ 


رہف 


علم (علم اللغۃ) 





' بات پورے وثوق کے ساتھ کہی جا سکتی ے کہ 


۱ 
ا 
أ۱ 


| عمارے متقدمین کی بساعی رائگاں نہیں گی ۔ 


علماے لغت نے ےکم از کم راہ راست کی نشان دبی 
کر دی ھے اور آاتھوں نے عربی زبان کے 
تحفظ کے سلسلے میں جس عرق ریزی اور 
جانکچھی کا نبوت دیا ے؛ دنا کی کونی 
زبان اس کی ھمسری کا دعوٰی نہیں کر سکتی ۔ یه 
محنت و کاوش مختلف گوشوں میں یق گی ے) 
مثلا مقردات یق روایتء قواعد و اصول کی ترتیب 
و تہذیب: شواعد کا استیعابء کلعات و موازین کا 


حفظ و ضبط ء مترادف الفاظ میں دقیق لغوی فرق؛ء 


معرب و دخیل الفاظ کی تحقیق وغیرہہ عربی کی 


زیاد الدینمی المعروف بالفراء 
نے البہاہ فیما تنحن فیه العاممة لکھی ' 


جانب اعتمام و اعتتا ىک بڑی وجہ قرآن مجید کی 
حفاظت او ور اس کے معانی و مطالب کے فہم و ادراک 
ک ضرورٹ و اعمیت تھی ۔ مزید یرآں عربی محض 
علم ین کے حصول کا ذریعه می نە تھی بلکھ انسانی 


علومء تہذیب و تمدن کے مظار اور انسانی تجربات 


۱ اور افکر و آراء معلوم کرنے ک> وسلهہ تھی تھی 


عربی زبان پر تد و جرح اور تہذیب و تتقیح , 


کے موضوع کی بنا پر ۔ المعجم الکسمل (مکمل 


کا یه سلسلم ابھی تک جاری ے؛ مگر عجیب 
بات ے که زبان کا تزکیە و تصفيه پوری طرح نہیں 
ہو سکا ۔ اس کی وجہ یہ ے که عامی زبان پھیل 
چکی ہے اوو تحریر و تقریر دونوں میں وہ 'فصح 


زیان““ کی بوری طرح سہیم و شریک ےہ بلکه 
یچاں تک کہا جا سکتا ھے که فصیح زبان سکڑ کر 


لغت نویس یک آغاز: کتاب نغت(وءموونف:0) ے 
مرن خی ا اسم تل ۔ اس اساخ 
اس کتاب ک وکہتے ھیں جو مفردات لغت کی کئیر 
تعداد اور ان کے معانی و مطانب پر مشتمل عو۔ 
ساتھ ھی ساتھ اس میں مفردات کو یا تو حروف انلہج* 
کی ترتیب کے مطابق مرتب کیا گیا هو یا ان 


کے ھر لفظ ک> ذکر اس کی شرح و تضمیر اس کے 


. استقاق اور انداز تلفظ کے ساتھ آیا هو مزید برآں اس 


ا 


میں کسی لفظ کے مواقع استعمال کے شواعد بھی 
. بیان کے گے ھوں ۔ علما کا بیانے کہ لفظ معجم 


ایک تنگ دائرے میں محدود عوکر رہگئی ہے اور , کا اطلاق سب ے پہلے محدثین نے تسری صجدی 
انسانی ذوق بوری طرح بگڑ حک ےے ۔بایں عم بيھ ! 


وو رون ات 


000 دم 


وو تج بخاری می ہے : ”باب 


علم (علم اللغة) 


تسم من سی من اھل بدرفی الجامع الّذمی ومَعةء 
ابو عبداللہ علی حروف المعجمٴ“. 

امام بخاری٦‏ نے اپنی کناپ التاریخ الکببر 
میں راویوں ہے ناہوں کو حروف المعجم (- حروف 
الھجا) کے مطابق مرتب کیا ے ۔ اولیں کتاب؛ 

جے المعجم کے نام ے موسوم کیا گیاء الجزیرہ کے 
ا سد و مان ملار ام رطع 
٠٠.(‏ تا .مھ کی معجم الصحابة ے ۔ بعد ازاں 
عبداللہ بن محمد بن عبدالعزیز البغوی 
المعروف بابن بنت منیع ۱٠(‏ متا ٥۱مه)‏ نے اسماے 
صحابہ کے موضوع پر المعجم الکببر اور المعجم 
الصغیر کے نام ے دو کتابی رت مو 
محدثین نے بکثرت کنب ''المعجم“' کے نام سہ 

ہے کت 
کا گا قاتا تی انی اب لت پر 
معجم کا اطلاق اس لیے کیا جانے لک که اعجام 
(۔ حروف پر نقطے لگانا) ہے التباس دور عو کر وہ 
حرف واضح ہو جاتا ے اور ظاعر ے کہ کلمات 
حروف ھجاٴ ھی ے مرکب ھوتے ھی . 

جہاں تنک اس سوال کا تعلق ے که لغت نویسی 
میں پہل کس نے ک؛ عربوں نے یا عجمی اقوام نے؟ 
تواس کا جواب یه ے کە عربوں ے ایک هزار سال 
پہلے آشوریوں کو جب اپنی زبان کے ضائع ھو جانے 
کا اندیشہ دامنگیر هوا تو انھوں نے اپنی زبان کے 
قواعد و مفردات کا اهتمام کیا اور لوگوں کو کتاب 
لغت ے روشناس کرایاء تاھم ان کی لغت نویسی ک 
ترتیب عربوںل ے مختلف تھی ۔ عصر حاضر می جو 
جدید علمی انکشافات ھوے ہیں ان ے معلوم هھوتا 
ےے کہ آشوری قدیم عرب ھی تھے ۔ اگر ای بات 
کو تسلیم کر لیا جائے تو اس ہے یہ لازم آئے کا کھ 
لغت نویسی کا آغاز کا سپرا قدیم عربوں ھی کے سر 
ے (الجوھری : 


ابو القاسم 


الصحاحء منقدمهہء ص . ے؛ بحوالة 
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(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


"۲۰۳۴۳۲ 


علم (علم اللكة) 


حضارۃ بابل و آشوں ص ہم تاےم) . 

چین میں بھی لغت نویسی کا آغاز عربوں سے 
پہے عوا ۔ کوئی یوانک ون۷١‏ ا کی کتاب لغت 
یو پیان 1٥ط‏ دا۷ کے نام ہے .مھ میں چھہی)؛ لیکن 
قبل ازیں ایک اور لغت شوو وان ہ۷۸ ]5 وجود 
میں آ چکی تھی ۔اسے ھوشن 510 110 نے مرتب 
کیا اور یه .حص,ھ ق ۔ م میں طبع ھوئلی ۔ یه 
دونوں کتب چین و جابان میں مرتب کی جانے وا ی 
لغات کے لیے اصل و اساس کا حکم رکھتی ہیں . 

اھل یونان ہیی عربوں ے بہت پہلے لغات 
ہۓ آسنا تھے ۔ انینوس (و90مط۸۱) نے پینتیس 
کتب قت کا ذاثر کیا ے؛ مگر وہ سب ناپید 
هو چکی میں ۔ علماے یورپ کو جو قدیم فلمی نسخے 
دستیاب ھوے هیں (اور انھوں نے ان میں ہے اکر 
کو طبع کر دیا ے) ان ے اس بات کی تصدیق 
ہوتی تھے ۔ ان میں بعض لغات حروف هھجا کے 
مطابق ترتیب دی گئی تھیں ۔ ان لغات مات 
زیادہ تر جامعة اسکندریہ کے علما میں ہے تھے۔ 
می ہے کچھ لفات ان مفردات تک محدود تھیں جو 
بعض خطبا کے خطبوں میں وارد ەوے ھیں۔ بعض لغات 
میں صرف ان مفرد الفاظ کو شامل کیا گیا تھا جو 
افلاطون کی فلسفیانہ اور حکیم بقزاط کی طبی کتب 
ہیں استعمال کے گے تھے . 

یونانیوں کی قدیم ترین لفت وہ ے جس کو 
یولیوس بولکس × اا٥‏ ٦0ا۷1‏ نے مرتب کیا ۔ 
یه لفت ابن سیدة الاندلسی کی المخصص کی طرح معانی 
و موضوعات کے مطابق مرتب کی گئی ے ۔ دوسری 
کتاب لغت چوتھی صدی عیسوی میں ھلادیوس 
(ں:ل8اا:1)) نےمرتب کی ۔ عصر حاضر کی ڈکشتریوں 
ح2 ملتی جلتی وہ لغات وہ ے جے فالیریوس 
ولکوی وں را ۷۵۱٢٢۷۰‏ نے شسہنشاہ ه اغسطس دنا1وتا8وں۸ 
ے عہد میں سرتب کیا ۔ اس کا نام !فی معانی الالفاظٴ“ 


علم (علی اللفق): ٦ ٠‏ مر تب علم (علم اللة) 


عے اور اس کا اختصار ابھی تک باقی ھے ۔ إ ابوسعید البکری (م مه کا نام بھی لیا جاتا ےھ ۔ 
اسی زمانے میں حضرت سیح عليه السلام پیدا , یه شخص عظیم 


۱ قاریء فقیه؛ لغوی اوربڑا ثقد اور 
ھوے ۔ ھزیشیوس ‏ داانبادلزیور ااسکندری نے ۱ بلند پایه عالم 


تھا ۔ اس نے غریب القرآنْٴتصنیف کی اور 
چوتھی صدی عیسوی میں '' اللھجات والمحلیات “ اس ہیں جا بجا شواھد ے 


طور پر عربی اشعار رة 
کر 7 یں ٤‏ _سس سس سس سے ۰ ئم 
اور ''ىا اتفق لفظ؛ و اختلف معناہ دو کتابی ۱ کے؟؛ (معجم الادباءء_ے 


ویہ٠۱ٴ؛ٴ‏ بفیة الوعاة ص 
تالیف کیں اریون الطیبی ( دەحاءط٢‏ آہ ٥ں‏ صم) ہت تاےےہ؛ کشف الظنون, ٣ے٠١).‏ 
نے؛ جو مصر :کے مقام طلبه کا رھنے 
والا ٹیا اور .وع اور چوجۃ کے درمیان | بعد ابان بن تغلب نے لغوی تصنیف و تالیف کی 
بقید حیات تھاء الاشتقاق کہ نام سے ایک لغفت | تخم کاری کی اورخُلیل بن احمد الفراعیدی(م دے 6۵ 
تصنیف کی؛ جو . ۲راء میں طبع ہو چکیي ےہ نے کتاب العین کے نام سے ایک ایسی کتاب تصنیف 
(ونمہہ۷اظ مااءەوماموەوت بار نہم ے : ہے تا کی جے اصطلاحا ڈکشنر ی کہ سکتے ھیں ۔ اس 
٭وروباریازدھمءہ: ہہرتا..م). اعتبار ہے خلیل اولیں لغت نویس ہے؛ جس نے کسی 
عربی لغت نگاری : عربی لغت نگاری کا آغاز کی تقلید کے بغیر اس جدید فن کا آغاز کیا ۔' جہاں 
عہدِ ابتداے اسلام ھی ہے هو گیا تھا ۔ جیسا کھ 
پیسان کیا جا چکا ے حضرت عبداللہ بن عباس 
رغی اللہ عنه ایک چلتی پھرتی ڈکشتری تھے ۔ 
وہ صربی زبان کے مفردات نوادر؛ الفاظ غریبه اور 


غرض یه که حضرت ابن عہاس/< اور ان کے 


تک چینیوںء یونانیوں اور آشوریوں کی لغت نکاری کا 
تعلقی ےء انھیں االغت خاصد'' تو کە سکتے ھیںء ٠‏ 
جس کا دائرہ محدود ھوتاے؛ مگر ان کو ایک 
جامع ڈکشنری کی حیثیت نہیں دی جا سکتی؟ اس 
اشعار و امثال اور خطبات ہے بخوبی آ کہ و آشنا تھے۔ إ لیے کسی طرح بھی وہ خلیل کی کتاب آلعین کی 
غریب القرآن کے موضوع پر ایکِ کتاب بھی ان ک | ھم بله نہیں ہیں ۔ مزید برآں اذو عجمی لغت نویسوں 
جنگ عظیم ے پہلے برلن کے کتاب خانے میں | کر کے ان کی شرح و توضیح کا قصد نہیں کیا کە 


موجود تھا (برا 'ان؛ ۱:۱ءے). ان کی تحریر کردہ کتب کو اصطلاحی معنی میں 
این اہی طلحه اور ابن الکلبی کی روایت کےمطابق | ڈکشٹری کہا جا سکے , 
این عباس“ ہے جو التفسیر الاکبر منسوب ے؛ | لخت نگاری کے تدریجی سراحل : لغت 


اس میں آیات کی تفسیر کے پہلو بہ پہلو مفردات ک ‏ نگاری میں عربوں کی اولیت مسلّم هے؛ مگر اس کے یہ 
شرح بھی کی گئی ھے ۔ اس کا ایک قلمی نسخہ مدینۂ | معنی نہیں که عربوں نے شروع ھی میں کاىل لغت 
منورہ میں شیخ الاسلام عارف حکمة اللہ الحسینیٰ کے. | مرتب کردی تھی ۔ بخلاف ازیں پہلے انھوں نے مردوں 
7کتاب خانے میں موجود ہے ۔ اگرچہ حقیقت یہ ے کہ اور عورتوں کے ناموں پر مشتمل کتب الطبقات مرتب 
یه دونوں کتاہیں (غریب القرآن اور التفسیر الْأکبر) | کیں ۔ ا قرار دیا اور ان کے 
ابن عباسۃ کی اپنی تحریر کردہ نہیں؛ تاھم اس | سیر وسوائح رقم کے مثلّ طبقة النحاۃء طبقة القراء 
میں شک نہیں کہ لغفت نگاری کے بانی ومؤسس وھی | طبقة المحدثین؛ طبقة الشعراٴء طبقة الصوفیة طبقة 
تھے ۔ اس ضمن میں ابان بن تغلب بن رباخ الجریری 'ٔ الصحابقء طبقة التَابعینء طبقة الحتفیة والشائعیة 


تی ا ہت سج 5 ٣‏ ہب ج0 


]1ا1 
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علم (علم اللغ) ٍ سم 
کتاب الابلء کتاب اللیؾء؛ کتاب النخیلء 





والحنابلة والمالکیةہ الغریب فی القرآن والحدیث؛ 
المعربء الدخیل ۔ آگے چل کر عربی لغت نگاری کا 
دائرہ وسیم ھوا اور ھر فن کے بارے میں ایک لغت 
سرتب کی گئی بلک ایک ھی فن سے متعلق متعدد 
ڈکشنریاں لکھی گئیں . 

عصر جاھلىی میں لفت نکاری کا آغاز نہ 
ہوسکا اور یہ عظیم شرف اسلام کے حصے میں آ آیا ۔ 
صحابة کرام رضوان الہ علیہم حضورٴ ے قرآن و 
حدیث میں وارد شدہ مشکل الفاظ کے معانی دریافت 
کیا کرتے تھے ۔ بعض صحابه ان کو زبانی یاد 
رکھتے اور بعض لکھ لیتے اور آ گے لوکوں کو 


۱ 
بتاتے ۔ تدوین لغت کا به پہلا مرحله کها؛ جو 


قرآن و حدیث کے بعض مشّلل الفاظ کی شرح و توضبح 
تک محدود تھا, 

اس کے بعد لفغت نگاری کا دوسرا مرحله آیا۔ 
یه پہلے مرحله کے زیر ائر تھا اور حضرت ابن عباس* 
اس کے بہغرین نمائندے ے وہ صحابه* کو 
قرآن و حدیث کے غریب الفاظ کے معانی ے آ تہ 
کرتے اور مفردات کی تشریح عءربی اشعار کی روشنی 
میں کرتے تھے , 

تیسرے مرحلے میں لوگ لغوی مفردات کو؛ 
جسے بھی هوں, بلا ترتیب یکجا کرنے لگے۔ 
اس کے بعد لوگ مفردات کو معانی و موضوعات کے 
پیش نظر جمع کرنے لگے ۔ وہ قصدا ایسے الفاظ کو 
یکجا کرتے؛ جو صورة ملتے جلتے اور معنی و مفہوم 
کے اعتبار ے بھی ایک دوسرے کے قریب هوتےء 
مثلا قد وط (ے چیراء پھاڑا) اور قضم وخضم 
 (‏ چبایا)۔وہ کثبر المعانی الفاظ کو بھی جمع کرنے 
کہ عادی تھے مثل العین ( سے چشمہء آنکھء زانو 
جاسوس)ء وغیرہ (دیکھے احمد امین : ضحی الاسلام) ۔ 
اس طرز پر جو کتب مرتب ہھوئیں ان کے نام 
مب ذین تھ کاب الات کان ان اک 


00*0۶ ۰٦ 
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علم (علم اللف) 





حلق الانسانء وخبرہ. 
الحشرات کے عنوان ہے ابو خیرة الاعرابی نےکتاب 
تحریر کی اور ابو عمر و بن العلاہ(م ے٥ه)‏ نے اس 


ے اس کاب کو روایت کیا ۔ الخیل و خلق الانسان 


کے موضوع پر سب ے پہلے ابو مالک عمرو بن 
ک رکرة الاعرابی نے کتاب رقم کی ؛ جو خلیل بن احمد 
کے اساتذہ میں ہے تھا ۔ ابو عمرو ا مشیبانی (م ہ. ۲م) 
اور الاصمعی (م ۰ھ دونوں نے النحل والعسل کے 
موضوع بر الگ الگ کتاب تحویر کی ۔ اس طرح ابن 
الاعرابی (م ٣ى‏ ) نے کتاب الذبابء ابو نصر احمد 
این حانم (م ؛۳ءھ) نے کتاب الجرادہ نضر بن تُّیل 
(م م, ٭ھ) نے کتاب خلق الفرس تالیف کی ۔ الغرض 
اس ضمن میں متعدد کتب تصتتیف کی گئیں ۔ اس 
سلسلے میں ان کتابوں کا بھی ذکر کرنا ما٘سب 
هو کا جو ''الدوادر کہ موضوع ہر تحریر کی گئیں ۔ 
اس موضوع پر اولیں کتاب ابو عمرو بن العلا* 
(مے:,۵) کیھے۔ اس کے بعد القاسم بن محن الکوفی 
(م ەے۱؛۵)؛ یونس بن حبیب النبی (م ۱۸۳ء)؛ عمرو 
بن کرکرةء ابو شبل العقیلی اور بو زید الانصاری 
(م ۰ھ نے کتاہیں تصنیف کیں . 

جب علما نے ایسی کتب لغت تالیف کیں 
جوایک خاص : تیب کے مطابق بیشتر لغوی مفردات 
پر مشتمل تھیں اور ساتھ ھی ساتھ ان کے معانی و 
مطالب بھی بیان کتّے گئے تھے تو اس کے بعد عام 
لغت نویسی کا آغاز ھوا اور مرورِ زمانہ کے ساتھ ساتھ 
اِس کا طرز و انداز بدلتا اور رو بە ترقی رھا ۔ بایں 
طور پہلی صدی ھجری لغت نویسی کا نقطۂ آغاز تھی 
اور دوسری صدی ھجری ٭ میں عام طور سے اس کام 
کی بنا پڑی ۔ 

کت سم تحت 
ابو عَدَالْرمن البصری الفراھیدی (.ہوتاےے+م یا 
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ام (علم الغة) 


ەییع) ۔ وہ ابو عمرو بن العلاہ کا شاگرد تھا ۔ 
مشہوز نحوی سوہ نے اس ے کسب فیض کیا؟ 
چنانچە وہ الکتاب میں زیادہ تر خلیل ھی سے روایت 
کرتا ھے ۔ مشہور لغوی نضر بن شُمَیل بھی خلیل کا 
شاگرد تھا ۔ خلیل حد درجہ ذھین و فطین ھونے کے 
علاوہ بڑا قائم شخص تھا ۔ وہ عابد شب زندہ دار تھا 
اوز ایک سال حچ کرتا اورایک سال جہاد میں حصه 
لیتا۔ عروض اور عربی موسیقی کا بانی بھی وی 
ےے۔ وہ پہلا شخصسے جس نے کتاب الھین کے 
نام سے لغت کی باقاعدہ کتاب مرتب کی ۔ امام 
فخر الدین المحصول میں لکھتے ھیں کہ خلیل کی 
کتاب العین عربی لغت کی اصل اساس ہے ۔ خلیل نے 
اے حروف تہجی کی ترتیب ے مرتب کیاء مگر اس 
میں مخارِج حروف کی ترتیب کو ماحوظ رکھاء یعنی 
پہلے حلقی حروف اس کے بعد وہ حروف جو زبان ے 
نکلتے ھیں ء پھر دانتوں ہے نکلنے والے حروف؛ پھر 


لبوں ہے نکلنے والے ۔ کتاب کا آغاز حرف العین سے 


کیا اور اس کی وجه تسمیه بھی یہی ہے ۔ کہتے میں 
که خلیل نے اس ترتیب میں اهلِ عند ک بوری پیروی 


ترتیب پر مرتب کیا گیا ھے اور یه بھی معلوم ے 


که ھند اور جزیرۂ عرب کے مابین روابط پہلے ے | 


۲۰٣۰۰ 





علم (علم الغة) 


تک موجود تھی ۔ اب اس کے وھی حصے باقی یں 
جو دیگر مصنفین نے اپنی کتب میں نقل کر لیے 


ہیں ء مثلا السیوطی نے المزھر میں اور سیبویه نے 


الکتاب میں اس کے طویل اقتباسات دیے هیں . 

اعلما اس ضمن میں مختلف الراے یں که 
آیا کتاب العین کا انتساب خلیل کی جانب درست 
سے یا نہیں ۔ ابن الندیم الفہرست میں اي درید 
سے نقل کرتے ہیں کہ کتاب العین بصرے میں 
۸ھ میں پہنچی ۔ یه کتاب نە تو خلیل ے 
باقاعدہ روایت کی گئی ہے اورنہ کہیں مذکور ے 
که خلیل نے یہ کتاب رقم کی ۔ کہتے ہیں لیث بن 
نصر بن سیار خراسانی خلیل کا تلمیذ رشید تھا ۔ خلیل 
نے کتاب کا کچھ حصهہ تصنیف کیا باقی ماندہ کتاب 
کو لیٹ نے اس نہچ پر ترتیب دیا ۔ اس کی بڑی دلیل 
یه دی جاتی ے که کتاب العین میں نحوی مسائل 
کا تذکرہ کرتے هھوے کوفی نحویوں کا نقطه نکاہ 
مذکور ے حالانکہ خلیل بصرے کے مکتب فکر کا 
نمائندہ ے (الفہرست ص ہم ۔ الزبیدی بھی کہتے 


ا ھیں ” اصل بات یھ ے کم خلیل نے پوری کتاب 
کی کیونکہ سنسکرت کی لفات کو مخارج حروف کی | 


تصنیفِ نہیں کی ۔ اس نے کتاب کا کچھ حصہ تحریر 
کیا مگر تکمیل ے قبل وفات پائی'“۔ الصول کہتے 
ہیں: ''میں نے ابوالعباس ثعلب کو ب یہ کہتے سنا 


چلے آ رے تھے؛ جو اسلام کے بعد سزید پختہ | که کتاب: العین میں غلطیاں اس لیے واتم ھوئیں ٠‏ 


ہو گئۓے ۔ محتقین اس خیال کو تسلیم نہیں کرتے ۔ 
اس کا کہتا یه تھا کہ خلیل مجتہد تھاء متلد نە 


که پوری کتاب خلیل کی تحریر کردہ نہیں ے ۔ 
اگر وہ خود کتاب کو مکمل کرتے تو کسی غلطی 


تھا -۔ سزیدبراں اس زمانے میں ہند میں کسی | کا امکان نه تھاء اس لیے که خلیل عدیم النظیر عالم 


ڈکشتری کا وجود نە تھا ۔ عربوں کی عادت تھ یکه 


از ابو عموو ار وم سن المین 


.0 
او سپ تمہ کم 
بایا جاتاے؟ ام ا 





ثعلب یه بھی کہ یں کہ لوگوں کے 


ا عاباق مد کور کن زسط > المزھرہ ۱ 
۲ہ) اور اس میں پامال اور متبذل اشعار ے استشہاد 


سے ناپید هو گئی ۔ یه کتاب چودھویں صدی عیسوی کیا گیا ہے مثلٴٍ اس کتاب میں ایک جگھ یں 


رو یں ا ا ا 


000 اط 


علم (علم اللغة) 


مذکورے کہ ابن الاعرابی (م ۳۱ء نے یوں کہا 
اور اصمعی (م ہمم) کا قول یہ ے؛ حالانکھ 
خلیل نے ہے یا وے+,ھ میں وفات پائی .تھی 
جنانچہ یہ کیسے ممکن ے کہ خلیل نے اپنی وفات 
کے بعد ان ے یہ اقوال سنے ھوں ؟ بخلاف ازیں 
علما کی دوسری جماعت کتاب العین کو خلیل 
هی کی تصنیف گردانتی سے ۔ وہ کہتے ھیں که 
کتاب العین میں اغلاط کے ذمے دار وہ افراد عیں 
جنھوں نے خلیل کے بعد اِس کتاب کو نقل کیا۔ 
ان کے نزدیک یه بات درست نہیں کهھ کتاب العین 
رمجھ میں منصة شہود پر آئیء اس لیے که خلیل 
کے تلمیذ نضر بن شمیل (م ۳.ھ) نے ایک کتاب 
ند ای تاب ان ضیف کی میں کی سے 
معلوم ھوتا ۓے که کتاب العین اس کی وفات ے 
بہت عرصہ پہلے عام طور سے شائم هو چکی تھی ۔ 
جہاں تک اس بات کا تعلق ے کہ کتاب العین میں 
نحوی مسائہل کوفی نحویوں کے سلک پر مشتمل 
ہیں حالانکہ خلیل کا تعلق بصرے کے مکتب نحو ے 
تھا تو اس کی وجہ یہ ہو سکتی ھے کہ کوئی 
وبصری نحویوں کے سابین معرکہھ نزاع و جدال بپا 
تھا۔ عین سمکن ھے کہ کسی کوفی نحوی ے 
کتاب 'العین کے مندرجات کو اپنے نحوی ہملک 
کے قالب میں ڈھال دیا هو تا کہ خلیل کے حوالے 
سے وہ بصری نحویوں کے خلاف احتجاچ کر سکیں ۔ 
صحاح لاجتوھری کے مقدمه نویس عبدالغذور 
عطار نے آخری فیصله يہ دیا ھے کہ کتاب العین 
خلیل کی تصنیف ے اور میں اس ہے پوری طرح 
سطمئن ہھوں البتہ اس امر کا امکان ھے کہ خلیل اس 
کی تکمیل نہ کر سکا ھو اور کسی اور نے اس کو 
مکمل کیا ھو۔ یہ امر بھی بعید از امکان نہیں که 
پوری کتاب خلیل کی تالیف کردہ هو اور آگے چل 
مو ویک وہک 


01.0٦ 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


ہف 


علم (علم اللغة) 


اس میں شاسمل کر دیا ھو۔ مصر کے ڈاکٹر عبداللہ 
درویش نے حال ھی میں کتاب العین کے بارے میں 
ایک تحقیقی مقاله تحریر کر کے لنڈن یونیورسٹی سے 
ڈاکٹریٹ کی ڈگری حاصل کی تھے اور اس میں ثابت ٭ 
کیا ے که کتاب العین خلیل ھی کی تصنیف حے . 
کتاب العین کی اھمیت کے پیش نظر متعدد 
علما نے اس.پر نقد و جرح کی, مثلا المفضل بن سلعقء 
عبدالقہ بن محمد الکرہانیء ابن درید وغیرھم ۔ان سب 
نے اس ضمن میں "لثتابیں تالیف کیں ۔ ابوبکر الزییدی 
(م وےمھ) نے کتاب العین کا بہت عمدہ خلاصہ 
تحریر کیاء جو بہت مقبول ھوا ۔ بلکه اس کو اصل 
کتاب پر ترجیخ دی گئی ۔ الزیدی کے اختصار کا 
ایک قلمی نسخه برلن میں؛ دوسرا اسکوریال میںء تیسرا 
میڈرڈ میں اور چوتھا کتاب خانڈ ۔کوپرولو (استانبول) 
میں موجود ھے ۔ ابن الندیم نے الفہرست (ص ۲م) 
مقر ی کدہ ضابف کا تید کر کا ےن 
کتاب العین اور اس کے مؤلّف خلیل کے تفصیلی 
تعارف کے لے دیکھے (ہ) ابن حَلکان : وفیات: ١‏ : 
١‏ '(م) ابن الندیم : الفہرست: ص مم ؛ (م) 
ابن خلدون : 


٣ے‏ 
تاریخ ہ رب ہیہم؛(م) جرجی 
زیدان : تاریخ آداب اللغة العریيهء ع: مم ٠٢‏ 
(م) اخبار التحوبین البصریین؛ ص ہم : (ہ) 
السمعانی : الانساب؛ ٠:‏ م؟ٴ(ءے) النووی : تہذیب 
الاَاء واللفات ۰ : ےے؛؟؛ (۸) تہذیب التہذیب؛ 
پ ےہر : (و) الازھری : تہذیب اللغقہ و:م؟ 
(,.,) شذرات الذّھبء ر:ےم؛ (رم) الیافعی : 
مرآة الجناذ۱۰ : مہم؛(م) ابن قتیبه : المعارف: ص 
پو٭مم؛ (م) السیوطی : بفیة الوعاق إ : ہ٠ہ؛‏ (م۱) 
السیوطی : الہمزھر؛ ۱ 
ابو عمرو الشیبانئی : امحق بن مرار الشیبانی 

(ِہ تا ہ, ٭ھ) کوفے کا رھنے والا تھاء لیکن بغداد 
شعر و لغت کا بڑا عالم تھا 


ہے تا جو 


میں نشو و نما پائی ۔ وہ 








افحت میں صاحب مت اللغَة والشعر ک لقب 


ہے معروف تھا ۔ الشیبانی ثقه راوی تھا اور امام احمد* ٠‏ 


این.۔حنبل اور ابو عبید القاسم بن سلام جیسے علما 
ر72 اس ے استفادہ 
س نے لغت میں کتاب الجیم مرتب کی ۔ ابو عمرو 
نے بڑی طویل عسر پائی ۔ الشیبانی (ولادت م.۹ھ) 
اور خلیل (ولادت ..ے+,ھ) دونوں معاصر تھے 
اور دونوں ھی نے لغت کی کتابیں تصریر کیں ۔ 
پورے وثوق کے ساتھ نہیں کہا جا سکتا کہ اس 
کا شرف کسے حاصل ھواء اگرچە 
علما کی اکثریت خلیل ھی کو عربی موسیقی: اور 
عروض کی طرح عربی لغت نویسی کا بھی اولیں مؤسس 
قرار دیتی ےے ۔ کتاب ٴ الجیم ضخیم کتاب نہیں 
بلکف متوسط حجم کے ےہر اوراق پر مشتمل ے۔ 
مصر کی المجمع اللغوی نے کتاب الجیم کو مشہور 
فرانسیسی مستشرق شارل کونس 2> ٣63۲1‏ کے 
حواشتی اور الاستاذ ابراعیم مصطفی کی تحقیق کے 


ضمن میں اولیت 


ساتھ کتاب خااے اسکوریال کے نسخَّے پر اعتماد ' 


کرتے ھوے شائع کر دیا ہے (انباہ الرواۃء ؛ : 
مم تاےبم: بغفیة الوعاة؛ ص ہ۹ ۱). 

ابو عبید القاسم بن سلام (ہے ھ تا ۳م ػھ): 
ایک روہی غلام کا بیٹا اور بڑا عابد و زآعد تھا ۔ وہ 
تہائی رات عبادت ہیں کزارتاء دوسری تہائی میں سوتا 
اور تیسری تہائی میں تصتیف کا کام کرتا ۔ علما نے 
قرآن و جدیث اور لفت ہے متعلق اس کی بیس ے 
زائد تصانیف کا تذ رہ کیا ے ۔ علما کا قول ے 
کم الله تعالٰی اگر اس مت میں ابو عبید کو پیدا نە 
کرتا تو لوگ قرآن مجبد کے معانی میں بکثرت غلطیاں 
کرتے ۔ اس نے لغت میں ایک کتاب الغریب المصنف 


ك سا و کی؛ : ٠‏ ر‌ جرمن فاماث ف 2 پٹ 


کیا ۔ دیگر تصائیف کے علاوہ | علماے لغت پر اعتماد کیا ے - مشہور نابینا لغوی 


(٥ا۵انم5)‏ نے ایڈٹ کر کے شائع کر دیا ھے ۔ ۱ 


اس میں لغت کی تیس کتابوں کو یکجا کر دیا گی آ 


ےو ہج 


و 


علم (علم اللغة) 


گے ۔ مصنف نے اس مختصر کتاب میں سترہ ھزار 
عربی کلمات کو جمع کر دیا ھے اور اس کی تالیف 
می الاصمعیء ابو ریب ابو عبہدن؛ الکسا؛ ٹی اور دیگر 


اومیدہ ری نے اپنی دونوں کتابوں (المخصص 
اور المحکم) کی تالیف میں ابو عبید کی پروی کی ے 
اورات الغزیفت این زبائی یاد تھی ۔ اسی طرح 
سلیمان بن مطروح الحجاری بھی اس کتاب کا حافظ 
تھا (بغیة الوعاۃء ض مہہ ےہم). 
ان درید: ابوبکر محمد بن الحسن بن 
درید الازدی البصری ( ٣‏ تا ۱ مھ) کا شمار لغت 
کے اکابر علما میں ھوتا ہے ۔ علما کی. راے میں وہ 
لغت و ادب میں خلیل کا قائم مقام تھا ۔ ابن الندیم 
نے اس کی انیس تصانیف کا ذکر کیادے؛ 
جن میں اھم ترین کتاب الجمہرۃ فی اللغة ے ۔ 
اے بە ترتیب حروف تہجی سرتب کیا گیا ے ۔ 
اس سلسلے میں اس نے خلیل کی کتاب العین کا تتبع کیا 
ہے؛ یعنی پہلے ثنائی الفاظء پھر ثلائی؛ پھر رباعیء 
پھر ملحق الرباعی اور اس کے بعد خماسی اور سداىی 
الفاظ نادرہ ایک باب میں جمع کر دیے گۓے ھیں۔ 
مشہور نحوی ابن جنی نے اپنی کتاب الخصاثئص 
میں جمہرہ پر نقد و جرح کی ے کم اس کی ترتیب 
درست نہیں‌ء نیز ید که اس میں صرفی غلطیاں 
می کوک ای ذرید علم الضرف یئ کم ماد 
تھا ۔ بقول الیسوطی؛ ابن جنی کا مطلب یہ ے کھ 
صرفی اوزان کے لحاظ ہے جمہرہ میں غلطیاں پائی 
جاتی هیں اور الفاظ کو غلط مقام پر درج کیا گیا 
۔ ابن جنی کی يه بات درست ے کہ ابن درید 
صرف میں کم مایه تھا جب کھ ابن جتّی اس کے 
مقابلے میں ہے نظبر صرفی عالم تھا ۔ اسی طرح 
الازھری نے بھی ابراھیم بن محمد بن عرافه المعروف 


یہ تتطولہ کے حوالے ہے جمہرہ پر تنقیداکی ہے - 


000 صسلد 


علم (علم اللغة) 


السیوطی کے نزدیک نفلويه کی راےقابل تسلیم نہیں؛ 
اس لیے کہ وہ ابن درید کا معاصر تھا اور وہ ایک 
دوسرے کی ھجو کیا کرتے تھے اور اصول حدیث 
میں طے ہو چکا ےہ کھ معاصرین کی جرح قابل قبول 
۔ابن دزید نے الجمہرہ کو فارس میں املا 
کرایاء پھر بصرے اور بغداد میں اپنے حافظےء 
کی مدد ے اے دوبارہ لکھوایا اور کسی کتاب سے 
مدد نھ پی ۔ یہی وجہ ےہ کہ اس کے نسخوں میں 
کثیر اختلاف پایا جاتا ىے ۔ السیوطی کا بیان ے کهھ 
مجھے الجمہرہ کا ایک نسخھ ملاء جے احمد بن 
عبدالرْحمٰن بن قابوس الطرابلسی اللوی نے لکھا 
تھا اس نے یہ نسخه این حَانَويه النحو یکو سنایا 
نواااور ابچ 'عائرت نے 'اے, انی درب سے 
روایت کیا. 
الجمپرہ کی وج تسميه یه بیان کی گئی ےکهھ 
این درید نے اے جمہورکلام عرب ے منتخب کر کے 
جع کیا تھا ۔ یه کتاب هندوستان میں طبع هھوچکی 
سے اوراس کے قلمی نسخے لنڈن؛ پیرس؛ کتاب خانة 
کوپریلی اور کتاب خانه آیا صوفيه میں موجود ھیں۔ 
اسمعیل بن عباد نے الجوھرہ کے نام ہے الجمپرہ کا 
خلاصه تیار کیا ۔ این درید اور الجسپرہ کے تفصیلل 
تعارف کے لے دیکھے () ابن حُلکانہ ۱:ءے ۹ 
(م) طبقات الادباہ ص ہم؛(م) الفہرست: ص ؛ہ: 
(م) السععانی : الانساب ؛ (ہ( تاریغ 
بغدادء۔ ١۱۹۰١:‏ () شذرات الذھبء م 
(ے) طبقات الشائميه م ؛ (م) ابن قاضفی 
شہبه : : طبقاتء إ: جم؛ (و) لسان لسان المیزانء ٠‏ 
+۳؛ (.) الیافعی: مرأة الجنانء :ہم () 
المرزبانی : معجم الشعراٴء ص ہم؛ (۰م) میزان 
الاعتدالء : موم؛(مم) انباہ الرواق م: ۹۲ . 
الفارابی : ابو ابراھیم اسحق بن ابراھیم 
الفارامی (م ٥مھ‏ الصحاح کے مصنف الجوھری کا 


٦ 
٣۹.۰: 
یر‎ 


م٥٣!‎ 


“٣‏ ات 


۲۲۲۰۱۸ 









'علم (علم اللغة) 

مامون تھا ۔ وہ فاراب کا رھنے والا تھاء نقل مکانی 

کر کے یمن آیا اور زبید میں سکونت گزین هو گیا ۔ 

اس نے اپن یکتاب دیوان الادب وهیں مرتب ک؛ جہے 

وہ میزان اللغة و معیار الکلام قرار دیتا ے ۔اس نے 

کتاب کو چھے قسموں میں منقسم کیا ےء پھر ھر 
قس مکو دو قسموں میں تقسیم کر کے پہلی قسم کو 
اسماء اور دوسری کو افعال کے لے مخصوص کیا 

سے اور هر کلے کے آخری حرف کو باب قرار دیا 

ےےء مثلا باب الباء میں وہ ایسے کلمات درج 
کرتا ھے جن کے آخر میں حرف الباء ھے ۔ فصول 
کو بھی حروف تہجی کی ترتیب پر مرتب کیا ے 
اور اس میں دوسرے تیسرے اور چوتھے حرف کو 
بھی ملحوظ رکھا ے ۔ الجوھری نے الصحاح میں 

بھی یہی ترتیب اختیار کی ھ۔ اور غالبا۔اسی کو 
دیکھ کر عصر حاطر کے ایک محقق ڈاکٹر کرنکوف 
ںان کو یه گمان ھوا ے کہ الجومری نے 
الصحاح میں الفارابی کی کتاب ے سرقہ کیا ے؛ 
تاھم دلیل و برھان ے یه خیال صحیح ابت نہیں 
هوتا۔ الفارابی اور الجوھری دونوں کی کتاہیں 
محفوظ ھیں اور ان میں کثیر فرق و اختلاف پایا 
جاتا ے ۔ تحقیق ے معلوم ھوتا ے کہ الجوھری 
کا کام اپنے ماموں (الفارامی) کے مقابلے میں زیادہ 
صحیح اور مکمل ے ۔ دو کتابوں کے باھمی تشابه 
و تمائل ے یہ لازم نہیں آتا که ان میں ے ایک 
سارق ے ورنه تسلیم کرنا پڑے گا که الازھری نے 
خلیل کی کتاب العین ے سرقه کیا تھا اور هر 
لغوی مکتب فکر ی پیروی کرنے والے کو سارق قرار 
دیا جائے گا ۔ابو سعید محمد بن جعفر بن محمد 
الخوری نےء جس کا ائمةُ لغت میں شمار ھونا ے؛ 
الفارابی کے دیوان الادب میں بہت ے اضافے کے 
اور اے دس جلدوں میں تقسیم کیا ۔ حسن بن مظفر 
النیشاہوری نے دبوان الادب کی تہذیب و اصلاح کی 


(۸۸۷۸۱۱۷۱٥٢. 


علم (علم الكمة) 


و اوھ اب سے و ےس کیا 
(السیوطی : بغیة الوعاۃ؛ ص ہر ہ؛ ۹ہ و .۳۰)). 
الازھری : ابو منصور سحمد بن احمد بن ازھر 
الھروی اللغوی (ہ م تا .ےمه))ء امام لغت اور عالم 
تفسیر وحدیث و فقه تھے ۔ ان ک کتاب تہذیب اللغة 
بڑی عرق ریزی اور جانفشانی ے لکھی گئی ے اور 
اس میں غیر صحیح کلمات نہایت کم ھیں ۔ ایسے 
موقع پر الازھری نےخود اشارہ کر دیا ے کە فلاں لفظ 
میں نے غیرثقهة راوی سے اخذ کیا ھے ۔ اپنی کتاب 
کی ترتیب میں انھوں نے خلیل کی کتاب العین کا 
تتبم کیا ے ۔ کتاب کے شروع نین مفائة مہ 





جس میں راویان لغت کے سیر و سوانح مندرج ھیں۔ 
الازھری نے ابوالعہاس ثعلبء ابن درید اور نفطويه 
ے استفادہ کیاء الفاظ کی تلاش میں عرب کی 
بادیه پیمائی ی؛ عرصة دراز تک ہڈووں کی قید میں 
رھ اور اس طرح خالص عربی پر حاوی ھوگئے۔ مقدمے 
میں تہذیب اللَة کی وجە تسمیه بتاتے ھوے الازھری 
نے لکھا ے : ”کم سواد لوگوں نے اپنی تصنیف 
کردہ کتب میں غلط اور غیر فصیح الفاظ کی بھرمار 
کمر دی تھی ۔ میں نے ابی کتاب کو ان الفاظ سے 
پاک کیا اور اگر میں اپنی کتاب میں وہ سب 
کچھ جمع کر دیتا جو میرے پاس محفوظ تھا تو 
میری کتاب کی ضخامت کئی گنا بڑھ جاتی ۔ 
دریں صورت میں عربی زبان پر بڑی زیادتی کرنے 
والا ھوتا۔ میں نے اس کتاب میں وھی کلمە درج 
کیا ٴےے جو میں نے بذات خود کسی ثقه راوی ے 
سنا ے''۔ الازھزی نے اپنی کتاب میں بلاد و امکنہ 
٭ اور پانی کے چشموں کا ذکر بھی کیا سے اور اگر 
اس حصے کو الگ کر دیا جائے تو اس سے جغرافیے 
گی بہٹرین کتاب مرتب ہو سکتی ہے ۔ کتاب میں 
الازھری نے یہ فقرہ بکثرت استعمال کیا ے : ''سمعت 
العرب یقولون“ (ے میں نے عربوں کو کہتے سنا 


کے و ےھ گعہ 


۰۲۰"9؟ 
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علم (علم اللغة) 


ہے) ۔ التہذیب چھپ چکی ہے اور دنیا کی مختلف 
لائبریریوں میں اس کے اٹھارہ قلمی نسخے پائے جاتے 
ھی - مزید_ توبات کے لیے دیکھیے : (م) ابن 
خلکان : وفیات الاعیان؛ ۱ :۱,ہ؛؟ (م) السیوطی : 
بغیة الوعاۃ ؛ (م) معجم الادیا ےر مور 
الصاحب بن عباد الصاحب اسٰعیل بن عباد 
این عباس ابو القاسم ( ہم تا بئرمھ) مؤید الدوله 
این بویە دیلمی اور اس کے بھائی فخر الدولة کا وزیرں 
جو بچپن ھی نے مؤید الدولہ کی صحبت میں رعنے یىی 
وجہ سے ”'الصاحب'' کے لقب سے مشہور هواء بڑا 
کریم النفس اور علم اور علما نے محبت کرنے والا 
۔ اس کی ذاتی لائبریری چارصد بار شتر کے براہر 
تھی ۔ دیگر تصائیف کے علاوہ اس نے لفت کی شخیم 
کتاب المحیط کے نام سے تحریر کی ۔ خلیل کی 
کتاب العین؛ اور الازھری ک٠‏ التہذیب کی پیروی کرتے 
ھوے اس نے اپنی کتاب کو مخارج حروف کی ترتیب 
ے مرت بب کیاء مگر اس نے شواھد و مراجع کو یکسر 
نظر انداز کر دیا۔ جن لوگوں یا کتابوں سے اس نے 
غریب اور نادر الفاظ نقل کے تھے ان کا تذکرہ اس 
نے بالکل نہیں کیا ۔ المحیط وسعت و جامعیت 
کے اعتبار سے بے نظیر؛ مگر کیفیت کے لحاظ سے 
ناقص سے ۔ القفطی نے المحیط کے بارے میں لکھا 
ہے : کر فيه الالفاظ و قلل الشواہمد ( سے اس میں 
الفاظ زیادہہ مگر شواعد کم هیں)۔ دارالکتب المصریه 
میں المحیط کی الجزہ الثالث کا قلمی نسخہ موجود 
ےے؛ جو مے صفحات پر مشتمل ہے اور ساتویں صدی 
ھجری کا تحریر کردہ ے (انباہ الرواۃہ ‏ : .)٥٠٠‏ 
اہن فارس : اہوالحسین احمد بن زکریا بن . 
فارس الرازی (م ,۳۹ء شاعر؛ ادیب اور یگانه روزگار 
عالم تھا اور الصاحب بن عباد اس کا شاگرد تھا ۔ 
نے سب سے پہلے مقامات لویسی کی طرح ڈالی ۔ دیگر 
تصائیف کے علاوہ لغت پر د وکتاہیں مقاییسی اللَّة اور 


وو 


000" عاضففطا 


کسسیسے و 


علم (علم اللفة) : ۲۲۰م 


آلمجمل تالیف کیں ۔ المجمل میں اس نے محض کثبر 
الاستعمال کلمات پر اکتفا کیا ھے؛ اسی لے اس کا نام 
المجمل رکھا ۔ اس کے قلمی نسخے برلنء لنڈنء 
پبرسء آوکسفڑڈ؛ اور کوبریلی کی لائبریریوں میں 
موجود ھیں ۔ دارالکتب 
دو جلدوں میں ے اور تبرہ سو صفحات پر متتمل 
ےہ ۔ یہ کتاب مصر میں طبع ھوچکی سے ۔مقاییس 
اللفة چھے جلدوں پر مشتمل سے اور اس کو علامه 
عََالىلام محمد فارون نے ابلث کر کے شائم کر 
دیا ے ۔ابن فارس نے اس کتاب کی ترتیب میں 
نہایت جدت پیدا کی ھے اور اس ي ترنیعب و تہدیب 
دیگر کتب لغت ے بالکل جداک5نه طرز پر کی ے؛: 
مزید تفصیلات کے لیے دیکھیے : ()م) ابن 
وفیات ر: یم (م) المزھرہ ر:..۱:(م) 
معجم الادباٴ 3 

ابو علی القا ی : اسمٰعیل بن القاسم بن ون ۱ 
بو القدادی لی را 6ا یھ آہیتا 2ے 


گرد (منازجرد دریاقوٹ : معجم البلدان: 


المصريهة می موجود نسخھ 


خاکان : 


شہر مناز 


ہی:م"م) میں بدا عواہ .مھ مہیں بغداد گیا 


اور طلب علم کے سلسلے میں ۶۸ھ تک وماں ھی ۔ 


مقیم رھا ۔ پھر .مھ میں اندلس گیا ۔ اس نے قرطبہ ' 
میں وفات پائی اور وھیں دفن هوا ۔ القا ی اس کو 
ا لے ہن سی کل جب و ا راو کو 
ساتھ مقام فالیقلا کے چند رفقا تھے ۔ اس نے جن 
علما سے کسپ فیض کیا ان میں ابن دریدہ این 
القاسم الانباری؛ نفُطلويه الرجاج؛ الاخفش اور 
ابن درسويه جیسے اکابر شامل ہیں ۔ دیگر تصانیف 
کے علاوہ اس نے علم لغت میں البارع مرتب کک ۔ 
اس کی تصنیف کا آغاز مھ میں ہوا ۔ قرطبہ کا 
ایک کتب فروش محمد بن حسین الفہدی اس کا 
مدد گار تھا ۔ ابھی یه پایه تکمیل تک نہیں پہنچی 
تھی کہ ابوعلی وفات پا گیا ۔ اس کے بعد محمد بن 


۱ 


' جو اندلی میں تالیف یک گئی ۔ 
إ کامل نسخے کا کہیں پتا نہیں چل سکا ۔ سعی بسیار 





علم (علم اللغة) 


حسین مذکور اور محمد بن معمر الجیانی دونوں 
نے مل کر ایے مکمل کیا ۔ القا ی نے اپنی کتاب کو 
حروف الہجاٴ کی ترتیب سے ہرتب کیا اس میں 
مافة سام اب ات کویکھا زین مر غریب 
لفظ کے بارے میں بتایا که وہ کس عالم ہے منقول 
ہے اور اسناد میں اختصار ہے کام لیا۔ یه کتاب 
پانچ ھزار اوراق پر سشتمل سے . 

ابو علی نے اگرچہ اپنی کتاب کو خلیل کی 
پیروی ہیں مخارح مرفانیق راپ سر سرب کیا 
ھ؛ مگراس نے خلیل کی کامل تقلید نہیں کی ۔ خلیل 
نے اپنی" کتاب کا آغاز حرف العین سے کیا ے۔ 
بخلاف ازیں ابو علی کی کتاب ھمزہ نے شروع ھوتی 
ےۓ؛ پھر الا اور پھر العین ے ۔ ابوعلی کو 
لغت نویسی میں مخترع ومجتہد تصور نہیں کیا جاتا 
بلکه اے خلیل اور مشرقی لغت نویسوں کا مقلد که 
سکنے ھیں۔ بایں همہ البارع لغت کی پہلیکتاب ہے 
آج تک اس ےکسی 








کے بعد اس کے صرف دو اجزاہ معلوم کے جا سکے 
ایک تو بریطانيه (عدد ۱ہ۹ 0۰) میں ے 
اور دوسرا پیرس کے المکتبة الاھليه (عدد ۰ہم۲ءم) 
میں ۔ موزهۂ بریطانیه میں المکتبہ الشرقیه کے ناظم 
ڈاکٹر فدتون نے دونوں کا فوٹو ل ےکر ان کو یکجا 
کر دیا ھے.۔ 

الجوھری : ابو نصر اسمعیل بن حماد الجوھری 
ترکستان کے شہر فاراب کا باشندہ تھا ۔ یاقوت نے لکھا 
سے که تلاش بسیار کے باوجود مجھے الجوھری کی 
تاریخ ولادت و وفات معلوم نہیں هو سکی ۔ 
ابن فضل الّہ نے المسالک میں بیان کیا ے کە الجوھری 
نے مومھ میں اور بقول بعض ۔ .مھ کے لگ بھگ 
وفات پائی (البلغة فی اصول اللغةء ص م۹ )۔ الثعالبی 
کی فقه اللفة کے مقدہے میں لکھا ے کہ الجوعری 


(۸٥۱۴۱٥٢. 


علم (علم اللة)_ 


بت میں پیدا ھوا اور اس نے ۳ھ میں وفات | بعد ؛ ''ااکثر کیںف زؤںے ے ‏ ٴ 
5 نے لکھا سے : اکثٹر کتب لفت کے جامعن 


پائی (متدمة فقه اللغة للثعالبی و فقه اَللغفة للد کتور 
وافیء ص وےء) ۔ الجوھری نے طلب علم میں مختلف 


۰۳۲۰۲۰؟ْ 


دیار کی خاک چھانی : عراق میں ابو علی الفارسی | 


( ہم تا ووحھ) اور ابو سعید السیرافی (مہرم تا 
۸ہمھ) سے استفادہ کیاء پھر خالص عربی کی تلاش 
میں دیہاتوں اور صحراؤں میں گھوبتا پھرتا رھاء 
پھر نیشاپور میں آ کر تدریس و تصنیف کا شغل اختیار 
کیا اور وھیں اپنی مشہورّ "تاب تاج اللفة و صحاح 
العرییة تحریر ک: جو الصحاح کے نام ہے معروف 
ھوئی ۔ وہ بہت اعلی درجے کا خوش نویس تھا 
اور اسی بنا پر اہسے الجوھری کہا جاتا ے 
(بعض کہتے ہیں کہ وہ جوھر فروشی کی وجہ ے 
الجوھری کہلایا) . 

لنظ الصحاح کے ضبط ہیں علما 
مختلف الرای ہیں کہ آیا یہ بکسر الصّاد ہے یا 
بالفتح ۔ ابو زکریا خطیب تبریزی کہتے ہیں 
کئد السحام' “ بالکسر مشہور نے اور یہ صحیح 
کی جم بج سے جسے ظریف کی جع ظراف آتی ے۔ 
'الصحا- ““ 
لغت ے : اندریں صورت یه مفرد ے؛ جمع نہیں 
فعیل کے و میں ایک لفت ”مال“ بن الفا٭ بھی 
ےء مثلا شحیح ح وشعاخح (- بخیل) (المزھر؛ ,:ے۹) ۔ 

نے الصحاح کی بےحد تحسین و توصیف کی ے ۔ 
0 سو ڈرلا یق الع ںی 
الازھری کی تہذیب اللفة اور ابن فارس کی المجمل 
سے بہتر ہے (یتیمة الدھر )+۰۶ ٌ)- القفطی کا 
بیان ے : : ''الصحاح ہے استفادہ ابن فارس کی المجمل 
کی بە نسبت آسان تر ے'ٴ ۔ یه شہرۂ آفاقی کتاب ے ۔ 


بفتح الاد و ہا وو 


جب یہ کتاب مصر پہنچی تو علما نے اہے ہے حد 
پسند پا (انباہ الرواة ١ح‏ ەوم) ۔جلال الدین 
السیوطی نے مختلف "کتتین لعت کا تذکرہ کرنے کے 


و ا ا ا 


علم (علم اللغۃ) 
ىك نے 
بلب و باب کو یکچا کر دیا ھھے اور صحت کا 
التزام نہیں رکھا۔ د اولین لقی وی ہیں نے مک 
کا التزام م کیا الجوھری ھے ۔ اسی لیے اس نے اپنی 
کتاب کا نام الصحاح رکھا ۔ الصحاح کو کتب 
لغت میں وھی درجہ حاصل ہے جو صحیح بخاری 
کو کتب حدیث میں'' (المزھر ‏ :ے). 
الصحاح کی اھمیت : : الجوھری نے اپنی کتاب 
کوزید اط ہے برتب کیا تھار پر یل از 
لغویوں میں رائچ نە تھا ۔ الصحاح میں کسی کلے 
ور رو ےت 
کو فصل قرار دیا گیا ےء مثلّا الجوھری کے ہاں 
”'ضرب'' کا لفظ باب الضاد اور فصل الراہ میں ملے کا 
جبکہ خلیل کی کتاب العین میں اس لفظ کو باب الباء 
ا اور فصل الضاد میں تلاش کیا جائے گا ۔ الجوھری 
کی ترتیب کو متأخرین اھل لغت نے بہت پسند کیا 
اور اپنی کتب لغت اسی کے مطابق مرتب کیں ۔ 
' الصحاح کے قبول عام کی سب سے بڑی دلیل یہ ے 
کە علما نے اس کے ساتھ جس حد تک اعتنا کیا 
ہے وہ کسی او رکتاب کے حص میں نہیں آیا ۔ اگر 
اھل لغت خلیل اور اس کے ھمنواؤںء مثلّا ابن دریدء 
الازھری اور ابن سیدة اندلسی کی راہ پر گمزن 
رعتے تو عری لغات ے استفادہ بڑا دشوار ھوتا ۔ 
التّحاح نے لغت نویسی کے لیے ایک نئی راہ ھموار 
کر دی اور آج تک تمام لغات اسی ترتیب کے مطابق 
مرتب کی جا رھی ھیں. 
الام یی رت مال عو کاب 
کوئی عالم کسی شہر میں آتا تو اعل شہر سب 
سے پہلے اس سے یه سوال کرتے ک آیا آپ نے 
الصحاح دیکھی ہے؟ چنانچہ کتاب الافعال کا 
مصنف ابن القطاع الصقلی ( سم تا ٥‏ ٥م)‏ جب مصر 
آیا تو مصریوں نے یہی بات اس ے بھی پوجھی تھی 
جر. .7 


"(""ت'8۳٣ھ010"‎ 


000" اقضوطا 


علم (علم اللغة) و ۱ ۴۲۰۲۴۰۲ علم (علم اَللغة) 
(انباء الرواۃء ں‌) بعض علما نے الصحاح کو ضخیم کتاب ھے اور اس میں المُحاح کے بہت کم 
حفظ کیاء مثلّا تاج الین محمود بن ابو المعالی | مواد کو حذف کیا گیا ھے ۔ اس کا ایک خوبصورت 
الخوارزمی (٥ھ)‏ اور این محطی الزاواوی (معجم: نسخه؛ جو فارسی خط میں ے, ۹ھ کا تحریر کردہ اور 
الادباہ رہ ٴم؟ ؛ بغیة الوعاۃء ص ۱۹م). بڑے سائز کے ۹٥ہ‏ اوراق پر مشتمل ھے؛ کتابِ 
مختار الصحاح :ٍ محمد بن ابی بکر بن عبدالقادر | خانهُ احمد ثالث؛ استانبول؛ میں محفوظ نے (فہرس 
الرازی(م .ہرھانے مختار الصحاح کے ام ے الصحاح المخطوطاتِ امرف و ۱ك : 
کا خلاصہ تیار کیا ۔ اس میں مؤلف نے کثیر الاستعمال نور الصباح فی اغلاط الصحاج یە القرشی 
الفاظ کو سمونے کے علاوہ الازھری کی التہذیب | کی چوتھی تصنیف ےء جس میں الصحاح پر نقد و 
سے بی استفادہ کیا ےہ ۔ بہ مختصر لغت 0 کی گئی تھے ۔ یہ بھی ایک مختصر سا تکمله ےء 
إ 
ا 
ا 





مقبول ہے اور الرازی کی بہترین تالیف اور اس کک جس کی ترتیب وھی ہے جو الصحاح کی ے. 
ہت کا موب ھے ۔ یه متمدد مرتبہ چھپ۔ چکی أ توزانصسحاح تی آفاظ انضراج: القیثی ۓے 
ے (بار اول؛ بولاق ٣۱ھ‏ مطوعة وزارت تعلیم اپنی مختلف کتابوں میں الصحاح پر جو تنقید کی ے 
مصر(به حک و اضافعا؛_ ۰ ). 

انسراع نع امام لد لقاع کافارتی 
ترجمہ ے؛ جو ابوالفضل محمد بن عمر بن خالد 
القرشی المعروف بجمال القرتی نے ۱ھ میں مکمل 
کیا ۔ مکتبھة شیخ الاہلامء مدینڈ منورہ؛ میں اس کا 


اس کے جواب میں مفتی محمد سعد الله رام ہوری نے 
نورالصباح فی اغلاط الصراح لکھ کر الصحاح کا 
دفاع کیا ۔ یە فارسی زبان میں سے اور ۹۳٢۱ھ‏ میں 
مندوستان ے شائم ھوچکی ے (صدیق حسن خان : 
البلغة فی اصول اللغة سص ےے٢).‏ 


نسخہ موجود ے؛ جو ,۹,ھ میں لکھا گیا ۔ مترجم 
7 قرآنی آیاتہ احادیث نبوی اور اشعار و امثال ' المدنی ۔مصلف نے الصحاح اور اس کے فارسی ترجے 
کو بربناے اختصار حذف کر ديا ھے ۔ مزیدبراں ا الصراحء یز القاموس ہے مواد لے کر اس کوفارىی 
مصنف نے الصحاح کو خوب خوب ھنف تنقید بنایا || کے قالب میں ڈھال ديا ۔ یه لفت ھند میں عیع 
۔ یه کتاب متعدد مرتبہ لکھنؤ کے مطبع ھوچکی سے ابوالحسین زین الدین یحبی بن معطی بن 
نولکشور ہے شائم هو چکی ہے اور برصغیر ھند و | عبدالور الزاواوی المغربی النحوی (م٠٭ہ‏ ہ۲٥‏ 
پاک میں عام طور ہے مقبول ومتد اول ے. نے الصحاح کو منظوم صورت میں پیش کرنے کی 
انتراج : القرشی نے الصحاح کا تکمله ا کوشش کی مگر اس کی تکمیل نہ کر ہائے ۔ الفیڈ 
التراع بتکنل المُحاح تحریر کیا ۔ اس کی ترتیب ابن معطی بھی ان کی تالیف ے؛ جو منظوم ھ٠__‏ 
الصحاح کے مطابق ھے ۔ الصحاح میں جو کلمات نلق الاصبامح فی تخریج احلابث 
موجود نہ تھے وہ اس میں شامل کر دیے گئۓے ھیں ا الصحاح : اس میں امام جلال الدین السیّوطی 
اور بعض جگھ مؤلف نے الصحاح پر نقد و جرح بھی, (م۹,۱۱ھ) نے الصحاح کی احادیث کی تخریج ک. 
کا ے. الصحاح پر متعدد علما نے تعلیقات و حواشی 
مختصر الصحاح :القرشی نے اس نام ے | تحریر کیے؟ بعض نے اس کا خلاصہ تیار کیا؛ کچھ 
الصحاح کا خلاصه بھی تیار کیاء تاھم یه بھی خاصی ا علما اییے بھی تھے جنھوں نے دیگر زبانوں میں 


منتخب اللفات : از ملا عبدالرشید الحسینیٰ 





(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


اس کا ترجند گیا: علما کی ایک جماعت نے الصحاح 
اور دیگر کتب لغت کو یکچا کیا اور بعض نے اس 
کی مفصل شرحیں تحریر کیں ۔ تفصیلات کے لیے 
دیکھے () معجم الادباء ٣‏ ۹و م؛ (م) الثعالبی : 
یتیمة الدھر سخ وہ)؟ (م) دية القتص حا م؛ 
۔(م) ابن قاضی شہہہ : طبقات, ٰىدخ): ج+ںومئ؛ (و) 
نزھة الالباءء ص پ رم؟ (ہ) المزھر ر:ے۹؟(ے) 
البفیہ ص ٭وں؛ (م) شذرات الذھہب؛ م: جس؛ 
(م) النجوم الزارہ م :ے. .٢‏ ۱ 
الجاسمع : از ابو عبداق محمد بن 
جعفر التعیمی الَزاز القیروائی (مھ) ۔ وہ عزیز 
الفاطمی؛ سلطان مصر؛ کے دربار ے منسلک تھا اور 
اس کی متعدد تصنیفات تھیں ۔ اس نے لغت میں 
الجاع لکھیء لیکن یه کتاب ضائع ھو چکی ے 
(ابن خلکانء إ 


مام؟ معجم الادبا ے ہف 
الوافي بالوفیات, م,ے؛ بغیة الوعاق؛ صضص وم؛ 
انباہ الرْواۃء ۴٣ء‏ 
الہوعب : : اس کا مصلف ابو غالب تمام بن 
غالب بن عمر اللغوی (مہجم) تھاء جے انجبر 
فروشی یک وجه ے التیانی سس ماوع ان 
الموعب میں خلیل کی کتاب العین اور ابن درید کی 
الجمپرہ کو یکجا کر دیا۔ یہ کتاب بھی غائع 
ہوچکی هے(ابن خلکان | : ےو الضبی: بفیة الملتمس 





صس ٭ سح ؛ روضات الجنات: ص ج- معجم 
الادباء ے٥۱۳‏ این قاضی شہبھ : طبقاتہ ہ: 
مم انباہ الرواۃ إ : ۰۹م). ۱ 


الہحکم : از حافظ ابوالحسن علىی بن 
اسُعیل المعروف ا سیدة الاندلسی (روم تا 
۸ہمھ)۔ مصنف اور اس کے والد دونوں ناییناء 
لیکن ید عالم تھے ۔ این سیدة نے اپنے والد کے علاوہ 
ابوالعلاہ اور صاعد بن الحسن البغدادی اللْغوی ے 
امتفادہ کیا :.۔ اندانی کے کسر ترییة میں آقائث 


2 1 
اس کس جوں ا یق جم سپ فی مس می 


۴۰۶۲ ۰۳ 





علم (علم الغة) 


گزیں رھا ۔ اس نے المحکم: والمحیط الاعظم تصنیف 
کی ۔ المحکم کے مطالعے سے پتا چلتا ے کہ وہ نحو 
اور لغت کے علاوہ علم قراءت میں بھی پوری دستتھ 
رکھتا تھا ۔ المحکم تعام اقسام لغت کی جابع ضخیم 
کتاب ھےء جو معبر ہے شائع ہو چکی لے ۔ اس کی 
ترتیب کتاب العین کے مطابق ہے ۔ صاحب 
الاموس اس پر بہت اعتماد کرتے تھے ۔ ڈاکٹر 
طہ حسین کی راے میں یه لغت کی بنیادی اور 
قابل اعتماد کتایوں میں سے . 
المخصص : لغت میں ابن سیدة کی دوسری 
کتاب المخصص ہے ء جسے الثعالبی کی فقه ”اللمَة 
کے انداز پر مرتب کیا گیا ھے ۔ اس کے مخطوطات 
اوکسفڑڈ اور اسکوریال میں محفوظ ہیں اور یه 
٦٣١۱ھ‏ میں سترہ جلدوں میں ے شائم ھوچکی ے ۔ 
اس میں الفاظ مشابه کو؛ جو باھم قریب المعنی 
ھوں؛ ایک باب میں جح کر دیا هے۔ مزید تفصیلات 
کے لیے دیکھیے:() ابن خلکان لئ جہرم؟ ؟(ء) الضبی: 
ی00" اص ژام؟ 0 -۔ المدعبء ص 


حانھ.؟ٴ 6(۱ الیانعی : نے جات ۳ہ 7 
انباہ الرواۃ ج: ہ٠ء:(ہم)‏ تاریخ بغداد ۲ٌہٰ۸()) 
البدایة والنہایق ۱ : (, ,) غذرات الذھب, 
۳٣ُْھعىكعىًعے‏ 
العباب: از رضی الدین الحسن بن محمد بن 
الحسن الصنعانی (ےےم تا .٥ہ)‏ ۔ یہ نا مکمل کتاب 
بیس جلدوں میں ے ۔ مصنف یکم“ کی فصل 
تک پہنچا تھا کہ پیام اجل آ گیا (السیوطی : 
کر تد ؛ القاسوس؛ دیاچه؛ ۰۱ء 
007 اسی مؤلف کی ڈوسری کتاب ے؛ 
جسے اس نے متعدد علوم کی ایک هزار کتب کی 
مدد ے مرتب ؛کیا اور الجوھری ے جو الفاظ چھوٹ 
گئے تھے ان کو اس میں جمم: کیا ۔ بقول علما یه 


٤ٴ‎ 
۹٠ 


آا لت 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (علم اللكظ) - 


ررش 


علم (علم اللغة) 


عمدہ ترین کتاب ہے جو الصُحاح ہے متعلق تحریر کر دیا ہے ۔ القاموس میں الجوھری پر حد درجہ 


کی گئی ۔ النکكملة کا ایک قلمی نسخه مدینهُ منورہ 
میں کتاب خانه شیخ الاسلام میں ےےہے؛ جس میں 
لکھا که مؤلف اس کی تصنیف ہے ٥مھ‏ 
میں فارغ هو _ 

لسان العرب : از ابوالفضل جمال الدین 
محمد بن مکرم بن منظور الافریتی المصری الانصاری 
الخزرجی (محرم .سهٹھ تا شعبان ررےھ) ۔ اس میں 
الجوھری کی الصحاحء الازھری کی التہذیب؛ ابن سیدة 
کی المحکم اور ابن الائیر کی الٹہایة کو جمع کر دیا گیا 
ہے ۔ بہ کتاب ,. .۱۳ھ میں مصر ے بیس جلدوں می 
شائع ھوجکی ےے۔ابن منظور [ركهٌ باں] ایک بگانهۂ 
روز گار عالم تھاء جَی ہے السبکیٰ اور الدّھبی دونوں نے 
روایت کی ے ۔لسان العرب وی مار کلمات 
رد ےء لفت کا دائرة المعارف تصوّر کیا جاتا 

۔ الشیخ المرصفی نے اس پر بہترین حواشی تحریر 
سا کے جولان العرب کی 
اپنی ضخامت کے براہر ھے ۔ اسی طرح مشہور مسنشرف 
کرنکو ۷ں 0م نے بھی اس پر مفید حواسی تحریر 
کے ہیں . جو لسان العرب کے نصف حجم کے برابر 
ھیں ۔ اگر لسان العرب کو ان منید تعلیقات کے 
ساتھ شائع کر دیا جائے تو یه عربی زبان ک عظیم 
خدمت ہوگی ۔ مزید معلومات کے لے دیکھے 
(,) فوات الوفیاتہ ء : ؛ (م) بفیة الوعاة؛ 
رب:ہرمم؛ (م) شذرات الذھب؛ ہ:ہم؛ (م) 
کت الھمیان؛, ص ہےم؛ (م) ابن حجر 

القاموس : از مجد الدین ابو طاعر محمد بن 
یعقوب بن محمد الشیرازی الفیروز آبادی (و ےھ تا 
دررع > تع کی عالات لق تسین کک کے ون بد 
الفیروز آبادی ۔ القاموس عربی لفات میں ےحد شہرت و 
اعمیت کی حامل ہے ۔ اس میں مصنف نے ابن سیدة ک 


۶*٭+٭ 


می ۳ ٦۲ے‏ 


نکتہ چینی کی گئی سے اور بعض جگہ تو تنقید 
جادۂ اعتدال ہے تجاوز کر گئی سے ۔ بعض علما نے 
الجوھری کی حمایت اور الفیروز آبادی کے خلاف مستقل 
القاموس ان عظیم لغات میں 
ہے ے جس نے لغت نویسی کی تحریک میں ایک 
نشی روح پھونک دی ۔ علما نے اس کے مختلف 
پہلوؤں بر جدا ػانه کتابیں تحریر کیں ۔ بعض علما 
نے شرحیں لکھیں؛ بعض نے اس کو جرح و نقد کا 
نشائه بنایا ۔ کجے ایسے علما بھی تھے جنھوں نے 


کتابیں تحریر کی میں ۔ 


ا اس کا دفاع کیا ۔ بعض نے اس کے خلاصے تیار 


کے ۔ اس کی مقبولیت کی يہ حد ہے کھ '”'قاموس'' 
کے لفظ کو ''المعجم'' (ڈادشنری) کا عم معنی نصور 
کیا جانے لگا مثلا کہا جاتا ے قاسوس الصحاح 
قاموس لان العرب ۔ عصر حاضر میں بعض لغات کے 
نام القاسوس العصری اور قاموس الحبیب وغیرہ 
نجویز کے گۓے ۔ القاموس ہر اس قدر کتابیں تحریر 
ک گئی میں کہ ان کے تفصیلی تعارف کی گنجائش 
نہیں. ناھم چند اعم کتب کا تذ کرہ کیا جاتا ے 7 
تاج العروس : ابوالفیض محمد بن محمد الشہیر 
تم الحسینی الزبیدی (ہ تام بدھا)اے 
تاج العروسں من جواھہر القاموس کے نام سے 7 
یشرع مت کی ۔ یه عربی کی سب سے بڑی لغت 
ے۔ اس میں ایک لاکھ بیس ھزار کلمات (مادے). 
ہیں ۔ کتاب کی تکمیل پر مصنف نے ۱۳۸۱م ہیں 
شاندا ر دعوت ولیعه کی ۔ جب محمد ہک ابو لیب 
نے جامع ازھر کے قریب لائبریری بنائی تو اس 
کے لیے ایک لاک درھم خرج کر کے تاج العروس 
خریدی ۔ الزبیدی بہت سی زبانیں جانتے تو اور 
لوگ ان کے علم و فضل کی وجھ نے انھیں ےعد 
احترام کی نظر ہے دیکھتے تھے ۔ تاج الصرہ- کی 


المحکم اور الصنعانی کی العباب کا خلاصہ جع تصنیف میں مصنف نے زیادہ تر لسان العرب ہر اعتماد 





(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (فتم: القھ) 7 : 1 ۰۲.۰۲ 


کیا ہے ۔ تاج آلعروس کا کچھ حصهہ مصر ہے 
٦ہ‏ ۔ےہ٣۱ھ‏ میں پانچ جلدوں میں شائع ھوا۔ 
کاہمل کتاب .۱۳ ۔ ے .۱۳ھ میں شائم عوئی ۔ 
الصحاح للچوھری کا مقدمہ نویس لکھتا ےہ که 
تاج العروس ابھی تک شایان شان طریقے ہر شائع 
نہیں ھوئی اور اس کی نفیس تریں اشاعت امت عریيه 
پر ایک قرض ہے ۔. 

الاوقیانوس : احمد عاصم نے الاوقیانوں 
البسیط فی ترجمة القاموس المحیط کے نام ے القاموس 
کا ترق زبان میں ترجمهة کیا جو مھ ہیں مصر 
سے شائع ھوا. ۱ 

التابوس : ید القاموس کا فارسی ترجمہ ےے؛ جو 
حبیب الله نے کیا ۔ اس کا قلمی نسخە موزه بریطانيه 
میں موجود ہے 

متعدد تر نقد و جرح ک اور 
اس ضمن میں مستقل کتابیں تحریر کیںء مثلا:۔ 
(١)‏ ایتھاج: النفغوس بذ کر مافات القاموس : مؤلف کا 
نام معلوم نہیں ۔ اس کا نسخه دارالکتب المصریه 
میں موجود ےت ____۔ 


(,( اندرالقط فی اغلاط القاوس المحیط 
از محمد بن شی الغروت داود زادہ (م ے ١‏ ۱ع)ا۔ 


موجود ےے. 

(+) الجاسوس علی القاموسء از شیخ احمد فارں 
الشدیاق (م ۱۸۸۰ع) ۔ یه ۱۹۹ھ میں آستانه 
سے شائم ھوچکی ے . 

(م) اضاعة الادموس و ریاضة الشموس من 
اصطلاح صاحب القاءوس؛ از عبدالعزیز الحلی - اس کا 
ایک مخطوطہ الجزائر کی لائبریری میں موجود ےہ 
(جرجی زیدان : : تاریخ آداب اللفة العریيه ۳ 
٣٣,٣ ۱٥۸‏ ؛ النعمانی : الروض العاطر؛ م 
بفیة الوہ ق ار ہےم؟ الشوتانی : 


ا ا ا 


علم (علم الِلغة) 

5 ۰ہ۸)ء. 

(م( القول,ٍ المانوس فی صفات القاموس) از 
مفتی محمد سعد اللہ ن> رام پروری )م ۸٤٢٣۱ھا.ہے_‏ 

(ہ) ترویح النفوس علی حوائی القاموسء 
از شیخ عبدالباری الابیاری المصری (م .۳ ھ). 

القاسوسء از علی بن سلطان محمد القاری 
الھروی الفقيه الحنفی (م م۴.,۱ھ) ۔ اس میں وہ 
تمام الفاظ درج ھیں جو القاموس میں شامل ھونے 
ے و گے تھے نے 

(۸) مد القاسوسء از ایڈورڈلین 6وہ ع 
(ڑربیم تا ہےہ ع)ء مستشرقین کی تصنیف کردہ 
سمشہور لغت عے ۔ یه تاج العروس کا ترجمه ے؛ 
جس میں مکررات کو حذف کر دیا ھ . 

عصر حاضر میں بھی لغت نگاری پر پر کسی حد 
تک جو کام ھوا ےہ اس میں لبنان کے مسیحی 
ادباء پیش پیش ھیں ٤‏ ٹل ا المنجدء الرائد المورد 
القاموس الءعری؛ الفرائد الہ سا متعدد چھوٹی 
بڑی ڈکشنریاں عربی سے عربی یا عربی سے انگریزی 
اور انگریزی سے عربی میں رقم کی گئیںء مگر ان 
میں سے کوئی لغت بھی صحیح معنی میں لغت 


ایس یپ رو و سی 
اس کا قلمی نسخه کتاب خانة آیا صوفیا میں | 


1 


عربی لغت نگاری کے مکاتب اربعه: اھل 
اسلام کے ابتدائی علماے لغت عربی لغت نگاری کے 
قافله سالار تھے - انھوں نے عربی لغت نگاری کے 
قواعد کی داغ بیل ڈا ی اور مواد کو ترتیب دینے کے 
سلسلے میں کوٹی کسر نہ چھوڑی ۔ اگرچہ بعض 
متاخرین لغت نگاروں نے اپنی لغات میں قارین کے لیے 
قدرے سہولت پیدِا ک؛ مگر اے جدت طرازی اور ابنکار 
کا نام نہیں دیا جا سکناء مثلا شیخ محمد النجاری 


ر8یومم؟ | المصری (م ۲سممھ) نے ایک لفغت ترتیب دی 
در الطالم ااےء جس میں لسان العزب اور القاہوس کو یکجا 


0 





000" ۳09۷م( 





علم (علم اللغة) 


ٍ کے ان کے مواد کو اوائل حروف کی ترتیب سے , 


ےت 

همارے قدیم لغت نگاروں نے 009 
کے جو قواعد وضع کے تھے وہ ھنوز برقرار عیں 
اور عصر حاضر تک اس میں کچھ اضافه نہیں کیا 
جا سکا۔ یہی وجه عہ کے بعد میں آنے والے 
لغت نگار اپنے پیش رووں میں سے کسی نہ کسی کی 
ھموار کردہ راہ پر گامزن رعے غیں ‏ قدیم لغت نگاروں 
میں بعض خصوصیات مشترکه طور بر پائی جانی 
میںء تاہم ان میں نے ھر ایک کچھ تہ نجس 
جداگانه خصوصیات بھی رکھتا ھے ۔ عم ان منقدمین 


لیت تظررت تاقات تر خلزل سن امہ لے کن | 
الجوھری کے عہد تک حسب ذیل چار مکاتب فکر | 


میں محصورو محدود کر سکتے ھہیں؛ جن کا عصرو 
عہد دوسری صدی کے اواخر ہے لے کر چوتھی 
صدی ھجری کے اختتام تک پھیلا ھوا ےے؛ بالفاظ 
دیگر یە دبستان فکر خلیل کی وفات یعنی (.ے, یا 
)۵١‏ سے شروع وھ ثر الجوھری کی ونات (م۳۹ھ) 
پر اختتام پذیر هوے : - 

و رٹ 
وابسته اھل لغت نے اپنی لغات الفاظ ہے قطم نظر 
معائی و موضوعات کے اعتبار ہے مرنب کیں؛ مثلا 
ابو عبید : 


۱ ۔مدرۂ المعانی: 


الغریب المصنف؟ ابن سیدة الاندلسی: 
المخصص, نیز دیگر کتب لفت؛ جن میں معانی 
کو ملحوظ رکھا گیا ہے ۔ یہ وھی طرز ےہ جس پر 
فقه اللفة پر سشتمل کنابیں تحریر کی گئی ہیں؛ 
مثلا الثعالنی : فقه اللغة۔ 
مدرسة الالفاظ : اس مکتب فکر ے وابسته 
علما نے اپنی کتابوں کو ان حروف کی ترتیب ہے 
مرتب کیا جن ے کلمات کا آغاز ھوتا ےے؟ پھر 
ان حروف کی ترتیپ میں بھی ان کے یہاں فرق و 
0200 


ْ؟۲۰۲۲٦‎ 





94 ات 
. 0 و 
یسیک ھا یں کور و سک 


علم (علم اللفة) 
اختلاف پایا جاتا ےء مثلّا خلیلء ابو عمروء الجوھری 
اور القا ی کی ترتیب حروف یکساں انداز کی نہیں ۔ 
ترنیب حروف کے اعتبار سے ان میں جو فرق پایا 
جاتا ھے اس کی توضیح یہ ھے کە خلیل نے اپنی 
کتاب کو مخارج حروف کی ترتیب سے مرتب کیا۔ 
اور سب ے پہلے حلقی حروف کو لایا ے؛ پھر حلقی 
حروف میں بھی حرف العین سے آغاز کیا َ‫ اس نے 
اپنی کتاب میں کلمات کے پہلے حرف کو پیشی نظر 
رکھا ھے ۔ ابو علی القالی نے تھوڑے سے فرق کہ 
ساتھ خلیل کی پیروی کی ۔ اس نے بھی اپنی کتاب کا 
آغاز خلیل کی طرح حلقی حروف ے کیاء مگر حروف 
حلقی کی ترتیب اس کے نزدیک وہ نہیں جو خلیل 
کے یہاں ھے ۔ ابو عمرو الشیبانی نے اپنی کتاب کو 
مرف مو کی ریف رسپ کے درتت ااوزسن 
طریق البرمکی نے بھی اختیار ۔کیا؛ مگر الشیبانی اور 
البرسکی کی ترتیب میں بڑا فرق ہے (تفصیل آگے 
آرھی ے)۔ الجوھری کی ترتیب ان سب ہے مختلف 
ےہ اس نےکسی کلمے کے آخری حرف کو ملحوظ _ 
ارکوٴٴکر حروف مجاء کے مطابق اپنی کتاب کو 


ا مرتب کیا 


بایں طور اھل لغت کے صرف دو دبستان فکر 
قرار پاتے ہیں : (م) مدرسة المعانی اور () مدرسة 
الالفاظ؛ مگر گہرائی میں اتر کر دیکھا جائے تو 
یه دو مکاتب فکر بڑھ کر چاربن جاتے ھیں؛ جس سے 
یه بات کھل کر سامنے آ جاتی ہے کہ کسی 
لغت نگار کا تعلق لغت نویسی کے کس مکتب فکر سے 
ھے ۔ مکاتب اربعه کی تشریح ملاحظه فرہائے : 
١‏ ۔مدرسة الخلیل؟ (م) مدرسة ابی عبیدٴ (م) مدرسة 
الچوھری؛ (م) مدرسة الہرمکی (جو ابوالمعا ی محمد 
بن تمیم البرمکی اللغوی سے منسوب ہے ۔ اس ئے 
اگرچہ کوئی ستقل لغت تصیف نہیں ى ؛ تاھم 
لغت نویسی کا ایک نیا طریقه اختراع کیاء جو عصر 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


و ور انت یی پا 


علخ :الع 


حاضر تک مقبول جلا آ رھہا عےہ ۔ وہ یہ ھے که 
لفغت کی کتاب کو کلمات کے پہلے حروف کے پیش 


نظر حروف هھجاء کی معروف ترتیب کے مظابق مرتب ‏ 
کیا جائے؛ چنانچہ اس نے الجوھری کی الصٌحاح کو | 


اسی ترتیب کے مطابق مرتب کیا اور اس میں قدرے 
اضافه بھی کیا تھا۔ البرمکی کو اس ترتیب کا 
بائی تصو ر کیا جاتا ے ۔ جار الہ الزسخشری 
(م ۸ ٭۰ھ) نے اپنی کتاب اساس البلاغة کوا۔ی 
تشرتیب پر مرتب کیا تھا ۔ غلطی سے اس کو 
اس ترتیب کا بائی سمجھ لیا گیا. 
اب ان مکاتب اربعه کی مختصر تشریح کک 
جاتی سے :۔ 
٭ (م) مدرسة الخلیل : یه عربی لغت نگاری کا 
اولین مکتب فکر ہے اور اس کا امام خلیل ھے؛ جو 
تمام لغت نگاروں کا قافلهہ سالار ے ۔ خلیل نے اپنی 
کتاب کی ترتیب حروف پر بلحاظ مخارح رکھی سے ۔ 
۔لغت کو چند کتب میں تقسیم کیا اور هر کتاب 
کو ابواب پر متفرع کیا ے ۔ کلمات کو ابواب میں 
جمع کیا گیا تھے ۔ خلیل کے بعد“آنے والے لغت 
نویسوں نے اس کا تتبع کیا ہے ؟ مثلّا دیکھیے 
الازھری : التہذیب؟ ابن عباد : المحیط اور ابو علی 
القا ی (خلیل کے يە متبعین اس کے اندے مقلد 
نه تھے ۔ انھوں نے ھر بات میں اس کی پروی نہیں 
کی بلکہ اس کے طریق کار میں کئی ایک جدتیں 
بھی پیدا کیں). ۱ 
خلیل چاھتا تھا کە جس طرح اس نے عروض 
کو چند بحور میں محدود کر دیا تھا اسی طرح عربی 
زبان کے کلمات: کو گن کر ایک خاص دائرے میں 
محدود کر دے ۔ خلیل کا دعوی ھے کہ عربی 
زبان (مستعمل ہو یا مہمل) کے صرف چار اوزان 
ھیںء یعنی ثنائی ثلائی؛ رباعی اور خماسی ۔ ان سے 
کل بارہ ملین کلمات بنتے ہیں ۔ الازھری کا مقصد 


تو 


: 0 و اھ ما می 6ک وو یں و ا کے 


۲۲۳٢ 


علم (علم اللغة) 


عسربی زبان کو اغلاط ہے پاک کرنا تھا ۔ اسی لیے 
اس نے اپنی کتاب کا نام تہذیب اللفة تجویز کیا ۔ 
ابن درید کی کتاب کا نام جمھرۃ الَلفة ے ۔ کتاب 
کے نام سے مصنف کا مقصد ظاھر ھوتا ےہ کہ وہ 
جمہور اعل عرب ى زبان کو یکچا کرنا چاھتا تھا ۔ 
اہن عباد نے اپنی کتاب کا نام المحیط رکھا تھاء 
جس میں اس بات کا اشارہ ملتا ھے کہ اس کا مقصد 
ان کلمات کو یکجا کرّتا تھا جو اوروں نے ترک 
کر دیے تھے ۔ ابو علی القا ی کا مقصّد بھی الازھری 
ک طرح عربی زبان کا تزکیە و تصفيه تھا ۔ بہرکیں ‏ 
خلیل کے متبعین صرف اسی کے افکارو آرا کو دہراتے 
نە تھے بلکہ بعض باتیں ان میں مشترک تھیں 
اور بعض میں وہ اس ہے مختلف الراے تھے ۔ مزید 
یه کهھ جو فرق خلیل اور اس کے اتباع میں موجود ے 
اسی قسم کا فرق و اختلاف خود ان اتباعم کے ماہین 
بھی پایا جاتا ھھ . ٍ 

پایا عاتا رع وہ:(ای قارتن کی الیل آَوَرءٹاس 
الللغة کو مستنی قرار دیتے ھوے) یہ ے کہ اس کا 
طریقه بڑا دشوار اور پیچیدہ بے اور اس ہے استفادہ 
ڑا مکل رے+عی ”کم ایک تجربە کار عالم بھی 
اس میں دقت محسوس کرتا مھ , 

(م) مدرسۂ ابی عبید: یە دبستان فکر 
ایوعوة اقدیٰ چی سای عالت حرت کان 
میں لغت کو معانی و موضوعات پر مبنی قثرار دیا گیا 
ہے ۔ابو عبید کا طری ق کار وہ ابتدانی مرحلہ ے جس سے 
لغت نگاری کا آغاز ھوا ۔ ابو عبید نے چھوٹی چھوٹی 

تھی مثلا کتاب الخیلء 
کتاب اللنء کتاب العسلء کتاب الحشرات اور 
کتاب التخیل وغیرہ ۔ ابو عبید نے اس قسم ک 
تیس کتابوں کو؛ جو متضفرق موضوعات بر 


بل 


ئ٢‎ 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 





علم (علم اللة) 


تھیںء ایک ضخیم کتاب میں یکجا کر دیا؛ جس 
میں۔ کل سترہ هزار کلمات تھے ۔ عربوں نے لغت 
نویسی کے اس طریق کار کو جّدت طرازی تصور کیا 
حالانکه اھل عجم کئی صدیاں پہلے اس طرز و انداز 
ہے آشنا تھے مثلا ایک یونانی یولیوس بولکس 
(×دا١۱۱‏ وناں۷) نے؛ جو چوتھی صدی عیسوی میں 
بقید حیات تھاء معانی کے پیش نظر لغت مرتب 
کی تھی 

اس میں شک نہیں کم ابو عبید اس طریق کار 
کا موجد ری ابع نج 
چھوٹی کتابوں کو یکجا کر دیا جو معانی و موضوعات 
کے پیش نظر تصنیف کی گئی تھیں اور ان کو اپنی 
کتاب الغریب المصاف میں جمم کر دیيا؛ اس کو 
چند ابواب میں تقسیم کیا اوھ بات نام کتاب 
رکھا : غر کتاب میں ایک موضوع ے متعلق تمام 
کلمات کو جمع کر دیاء مثلا کتاب النساء میں 
وہ تمام الفاظ جمع کر دیے جو کسی : کرت 
عورتوں سے متعلق تھے ۔ ابو عبید نے دیکیا کهھ 
عرییت کے ماھر علما ے آئسی ایک موضوع کے 


دائرے میں محدود ر ٹپ کر ثتابیں تصنیف کی ھی 


اس نے ان تمام 


اور ایسی کتاییں بہت سی ہیں ۔ ابو عبید نے سب کو 
یکجا کر کے اس کو الغریب المصنف ہے موسوم 
کر دیا ۔ اس کتاب کی تالیف کے بعد لغت نگاری کا 
ایک نیا دروازہ کھل گیا اور بکثرت لغت نویس 
اسی راہ پر گاسزن هو گئے ۔ ان میں متقدمین بھی 
تھے. متاخرین بھی اور معاصرین بھی ۔ قدما میں ے 
ابوالحسن الھنائی الازدی نے اپنی کتاب المنجد نیما 
اتمق لفظ و اختلاف عنام میں ابو عبید کی پیروی 
ى ات اق سن الالیٰ :لے .بھی الَحْمسن مین 
ابو عبید ھی کے انداز کو اپنایا ۔ معاصرین میں سے 
عبدالفتاح الصعیدی اور حسین یوسف وس دونوں 
نے کتاب الافصاح میں یہی طریقه اختیار کیا 





"۲۰۸ 





علم (علم الكغة) 


اس مکتب فکر میں سب سے بڑا عیب یه پایا 
جاتا ہے کہ عربی کے متعدد الفاظ کثیر المعانی 
هوتے هیں اور تلاش کرنے والے کو معلوم نہیں _ 
ھوتا کہ مصلف نے کس باب میں اس کے سطلوب 
سی ان کے ھی ۔اکارت فطات اہی موی هن 
جو تمام موجودات میں مشترک طور پر پائی جاتی 
می اوتااقف سی ات رات بلک انت تک 

شریک ھهوتے ہیں؛ بلکہ سی بعضش صفات تو 

ساوت کی می نا تا مب جا رات 
کہ لے مطلدوب یعنی تک رائی بڑی دشوار 
عوئی ےےہ,. ۱ 

(م) بدرة الجوھری : یہ مکنب فکر معروف 
امام لغت الجوھری کی جانب منسوب ے؛ جس نے 
لغت نگەری کی نی راہ اختراع کر کے کسی لفظ 
کی تلاش کے کام کو آسان بنا دیا ۔ یه طریق کار 
کتاب العین اور الغریب المصٔف دونوں ے بہتر 
اور آسان تر ے ۔ یہی وجہ ہے کہ لفت نگاری کا 
یه انداز بڑا مقبول ھوا ۔ آنے والے مؤلفین لغت اسی 
ڈگر پر ک6سزن ہھوگئے اور سیکڑوںِ لغات اس طرز پر 
تحریر کی گئیں . : 

اس مکتب فکر نے لغت نگاری کے لیے جو 
نئی راہ عموار کی اس کا خلاصہ یہ ے کم پہلے 
حرف کے بجاے کسی کلے کے آخر میں جو حرف 
واتم ھواس کے پیش نظر مواد کو حروف تہجی کى 
ترتیب سے ہرتب کیا جائے ۔ اخری حرف باب 
کہلائے کا ۔ فصول کا انعقاد کسی کلیے کے پہلے 
حرف کے پیش نظر کیا جائے کا اور اس میں بھی حروف 
الہجاء کی ترتیب پیش نظر رے گی مثلا ””بسط'' کا 
لفظ باب الطاء میں مندرج هو کا کیونکہ الطاء اس کا 
آخری حرف نے اور یه لفظ باب الطاء ہ کی فصل الباء 
بی رتا جج شت 
هو رھا سے . 


000 ماود 


4 کے کت 


علم (علم الة) 


اس کی مُزید وضاحت یه ھے.,که اگر کوئی شخص 
کلمات حدب,ء حرب؛ حزب اور حسب کو تلاش کرنا 
چاعے تو وہ ان کو ان کے آخری حرف الباء میں پان ےػاء 


جو باب الباۃ ہے (اس باب میں ھر وہ کلمه جمع ؛ 


کو کیا اع او مرف :الات وو کم رونا ے۷ 


باب الباء پر پہنچ کر دیکھیے گا کہ ان کلمات کے 
شروع میں کیا حرف سے اور وە الحاء ےے؛: چنانچه 
اسے فصل الحاء ہے رجوع کرنا عوتا (فصل الحاء 
سے قبل فصل الجیم ے اور اس ے پہلے الھمزہ 
الباءء التاء اور الثا۔ کی فصول گزر چکی ھیں) ۔ پھر 


'اسی پر بس نہیں فصل الحاء پر پہنچ کر یه دیکھنا 


ہو گا اکر کلمہ ثلاثی (تین حرف والا ے) تو الحاء 
کے بعد کون سا حرف ہے ۔مذکورۂ بالا کلمات میں 
سے پہلے کلے ہیں الحاء کے بعد دال؛ دوسرے میں 
الراءء تیسرے میں الزاء اور چوتھے میں السین کے ۔ 


اسی ترتیب ہے یه کلمات ملیں گے اسی طرح رباعی | 


کلے میں تیسرے حرف کو اور خماسی 


۲۲۰۹ 


علم (علم اللفة) 


اقرار دیاء اس لی ےکه آخری حرف (لام کلمہ) بدلتا نہیں 


بلک اپنی جگھ برقرار رھتا ے اور کلے کے ابتدائی 


ای 


الجوھری نے خلیل کے طرزلغت نگاری و 
دیکھا اور محسوس کیا کہ یه طریق بڑا تکلیف دہ | 
اور دقت طلب ہے ۔ اوائل کلمات کو لغت کی اساس | 


قرار دینا اور دوسرے تیسرے حرف ہے صرف نظر 
رھتا ے ۔ اگر اس کے پہلے کوئی حرف لگا دیا جائے 


تو وہ پیچھے چلا جانا ےء مثلا کرم ثلائی مجرد کو 


جب اکرم؛ تکرم یا مکرم (ثلائی مزید) بنا دیا جائے | 


تو ایک شخص جوماہر صرف نہ ہو حبران هو کا که 
وہ ان کلمات کو کہاں تلاشى کرے؟ آیا ہرم کو 
یاب الیعزہ میں تلاشس کرے؛ تکرم کو باب التاء 
میں 'اورمکرم کو باب المیم مین یا یاب الکاف میں ؟ 
بنابریں الجوھری نے ایک نشی راہ نکا لی اور کسی 
کلے کے آخری حرف کو لغفت کی اصل و اساس 


٤940‏ -ٔ-‪۰ ؤ+ 
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حرف کو فصل ٹھیرایا؟ لہذا اگر کرم؛ اکرم؛ تکرم 
اور مکرم کو الصحاح میں تلاش کرنا چاھیں تو 
باب المیم کھول کر اس کی فصل الکاف میں تلاش کیا 
جائےگا اور اگر تلاش کرتے والا مجرد و مزید کے فرق 
سے آشنا نہیں تو وہ کرم کو باب المیم فصل الکاف 
تکرم کو باب المیم فصل التاء میں تلاش کرے کا 
بے شک یہ امر اس لیے باعث تکلیف تو ضرور ے مگر 
اس میں اتنی صعوبت نہیں جتنی کسی کلے کو 
کتاب العین یا کتاب الجیم میں تلاش کرنے 
میں ھوتی سے ۔ الجوھری کے مکتب فکر ے جو 
علما وابسته هوے ان میں مندرجة ذیل اکابر علما 
بہت نمایاں ھیں : (,) امام الصغانی [رك یه 
حسن الصغانی] نے اپنی مشہور لغات التکملة 
والذیل والصلق مجمع البحرین اور العباب میں 
الجوھری کے انداز کو اپنایا؛ (م) ابن منظور الافریقی 
نے لسان العرب میں وھی ترتیب اختیار یق جس کے 
مطابق الجوھری نے الصحاح کو مرتب کیا تھا: 
الجوھری کی پیروی کی اگرچہ القاموس کی تالیف ہے 
اس کا مقصد الجوھری کا مقابله کرنا اور اس کی 
کم مایگی اور عجز و قصو رکا کشف و اظہار تھا؛ مگر 
بایں ھمه وہ لغت نگاری کا کوئی جدید انداز اختراع 
نہ کر سکا۔اور الجوھری کی پیروی کرنے پر مجہور ھوا۔ 

(م) مدرسة البرسکی : اس مکتب فکر: میں 
لغت: نویسی کی بنیاد حروف الہجاٴ کی معروف ترتیب 
پر رکھی گئی ۔ لغت کو الهمزہ سے شروع کر کے 
الیاء پر ختم کیا گیا ۔ کسی کلمے کے پہلے حرف 


“کے ساتھ ساتھ دوسرے؛ تیسرے اور چوتھے حرف 


کو بھی ترتیب میں ملحوظ رکھا گیا ۔ اس مکتب 
فکر کا آغاز امام ابوعمرو الشیبانی سے هوا مگر 


عامس ہس سس سک رد سکع ری سے وع 


2۶۹۳)‪ ْ۰ ءھ7" 


سس سی ۔ 





ا رکھا ہے اور پچھلے حروف ہے صرف نظر کہا هے ۔ ۔ وہ 


علم (علم اسم ۱ ۲۳۰ علم (جدید نظم) 


سے اہ رجہ 


اس نے ک کسی کلے کے صرف پہلے حرف کو پیش نظر / کو اس کا مؤسس قرار دینا فاش غلطی ہے جو 
اھر ے البرسکی کے کافی عرصہ بعد پیدا ھوا ۔ 
الیرنکی ےومھ میں بقید حیات تھا اور اسی سال اس 
نے الصحاح کو جدید قالب میں ڈھالاء اس لے اس 
ترتیب کا بانی البرہکی ےہ الزسخشری نہیں - اس ے 
بعد عصر حاضر تک سب لغت نویس البرمکی کی 
سمواز کردہ راہ پر تامزن رےے اورلغت نگاری میں 
لوئی جدت پیدا نہ کر سکے ۔ خلاصہ یہ که عربی 
لغت نگاری اپنے نقطه آغاز سے لے کر عصر حاضر 
تک ان چار مکاتب فکر میں محدود و محصور ےے 
(ٴدشف الظنون؛ الجوھری: الصحاحء مقدمه؛ تاج 
العروس مقدمه؛؟ ابن سیدة : المحکم؛ مقدمه؛:ٴ لسان 
العرب؛ مقدمه)۔ 
ماخذہ : من می دے دیے گئے ہیں ۔ 
(غلام احمد حریری) 








باب الهمزہ میں ھر اس کلے کو ذکر کرتا ھے 

جو الیمزہ سے شروع هو گر مواد کی ترٹیب میں 
ا ىد ول روف کو نظر انداز کر ڈہنا ےہ اس نے 
اپنی کتاب میں حو ترتیب ملحوظ رکھی ے اس کی 
ایک مثال یه ے:() الأوق ۰( الألب(م) المافول٠‏ 
(م) الافقء(ہ) الازدحء(ہا الماموم ۔ ان کلمات میں 


ٰ 









الھمزہ کے بعد جو حرف ہیں ان میں کوئی ترتیب 
نہیں پائی جاتی ۔ بہلے "کلمے میں عمزہ کے بعد 
واؤ دوسرے میں عمرہ کے بعد لام؛ تیسرے میں 
عہ کی بعد اہ عل' مذالتان چرتکۃ الثای ي 
مذکورۂ صدر تریب درست له تھی؛ اس لیے یه 
ویصاق لت ا کی ماب مضرت نون × اک بڑیئ 
وجہ اس کی یہی خامی ےد که وہ کسی کلے کے 
ول حر و کس ریا وا کر تاد کے 
حروف کو نظر انداز کر دیتا ےہ ۔ بخلاف ازیں 
الیرہکی کسی کلے کے بہلے حرف کو پیش نار 
رکھنے کے پہلو یه بہلو تلائی کلے کے دوسرے 
حرف: رباعی کے نیسرے اور خماسی کے چوتھے حرف 
کو بھی مواد کی ترتیب میں سلچوظ رکھتا ہے۔ 
یه ابر البرسکی کے لے سہولت کا باعث ھوا کھ 
الجوھری نے بھی دوسرے تیسرے اور چوتھے حرف 
کو پیش نظر رکھا ے؛ تاعم الصحاح کو ازسر نو 
مرتب کرنے میں البرمکی کو بڑی محنت وکاوش 
سے کام لینا پڑا. 

البرسکی نے یه 06 ضا ناکد اما 
للجوھری کو آخری حرف کے بجاے اوائل کلمات پر 
مرتب کر دیا اوراس کے ساتھ ساتھ شروع کلم کے 


ایشا : رك باں. 
بلاعت ؛ركك باں, 
معانی و بیان : رك بە بیان؛ معانی. 


محاسن ادب و نقد ادب : رك بە بلاغتء 
یبانء ادب, 

جدید نظم : 

(الف) عربی : رك بە العریيه . 

(ب) فارسی : 7 بە ایرانِ 

)ج) اردو: رك ہاں؛ نیز رك بە پاکستان. 

(ہ) ترکی: ترکوں کے ہر طبقے میں شاعری 
ہمیشہ ے ایک مقبول مشغلہ رھی حے ۔ ترک 
تاریخ کے مطالعے ہے معلوم ھوتا ھے کہ فن شاعری 
ے ان کی یه دل بستگی زمانة عروج و زوال اور دور 
انقلاب و احیاء میں یکساں طریقے پر قائم رعی ۔ 


دوسرےء؛ تیسرے اور چوتھے حرف کو بھی ترتیب 
میں ملحوظ رکھا - علماے لغت کے نزدیک یه ترتیب 
ڑی انوکھی اور نرا ی تھی ۔ الزسخشری (م ہ٭۰ھ) 
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فنون شعر :رك بە فن : شعروشاعری؟ شاعر, 


ژج ے9*“)," ىا بی جا 


چیا نب چا نب یا تک تا 


کو ا 
عم (جدید نظم) 


کئیٴ ترک سلاطینء مثلاً اسلظان محمد فائح | عی ملے کا ۔ 


(م ۸۱مہع) اس کا بیٹا شہزادہ جم؛ سلطان سلیم | 
اول (٭سلیی ؛ ۰م 
(مجبتی“؛ م ۹ ع) اور سلطان سراد رابع 
(”'مرادی؟“'؛م ۱ع) اچھے شاعر تھے اوران کا کلام 
اپ کا حفوظ ہف ٭ ای طرع بمفن مَفَائَع اورعلیا 
,تج الاسلام یحیٰی افندی اور قاضی برهأن الدین 
وغمرہ اور متعدد خواتین؛ مثلا مہری خاتون 
(م مر ّع)ء فطنت خائم (م ..ہ؛ع) اور ا خانم 
(م ہ٦یہ۱ع)‏ نے بھی اس فن میں نام پیدا کیا۔ 
ترق کے بعض شاعر ایسے بھی ھوے ہیں :جن کا 
نام فارسی کے بہترین شعرا کے عقابلے میں لیا 
جا سکتا ھے ۔ ان میں ندیمء مسیحی؛ فضولی؛ غالب؛ 
نابیء باقیء سنبل زادہ و ہبی وغیرہ کئی شعرا شامل 
موق حر یا ےک ارقی شعرا نے قصیدے, 
غزلء مثنوی؛ رباعی؛ 
هر صنف سخن میں قابل ستائش جولاتی طبع کا 
اظہار کیا ے؛ بلکە بعض ایسی اصناف کو بھی اپنایا 
ہے جو فارسی شاعری میں کمتر پائی جاتی ہیں 
(ہثلا شرقی؛ جو ندیم کے تلامذہ میں ے تھا)۔ 


بمسی+ اتی خرن یه کهھ 


علاوہ ازیں انھوں نے بہت سے عوامی 
میں سے بعض بیکتاشی گیتوں کی طرز پر ھیں) لکھے 

۔ ان میں مقبول عوام گیت ترک اور جنگ 
(جن کا تعلق چنگانوں رف ەمی) سے ہے) بھی 
شامل ھیں؟ للہذا یه کہا صحیح نہیں کہ تری 
۱ شاعری محض فارسی شاعری کا ایک بھدا سا چربہ 
ھے۔ واقعده یه ے کہ بعض باتوںء مثلا .غذائیت 
اور موسیقیت میں ترکی شاعری کو فارسی شاعزی ٌ 
فوقیت حاصل ہے؛ جس کی ایک بڑی وجه ترک زبان 
کا مخصوص کردار بھی ھے ۔ مثال کے ور پر ممیحی 
کی بعض نظموں میں ایسی خوش آئند روانی اور 
شرنم ھے جو کسی فارسی شاعر کے کلام میں بمشکل 


۲۲۱؟ 


۱ ءع)ء سلطان سلیمان قانونی‎ ٤۰٠ 








علم (جدید نظم) 


بایں عمه ابھی زمانہ حال تک 
ترق شاعری فارسی شاصری ہے بہت حداتک 
اث رھی سے اور تری غشعرا ایران کے اساتذہ کے 
نقش قدم پر چلئے کی کوشش کرتے رے ھیں , 

اس شاعری کا آغاز جسے عم جدید شاعری 
رز می اسر بی 'اوافزٹن کا 
اور اس "ىا اور تنغلیمات (عہد سلطان عبدالمجید اوّل, 
م۱۸۳۳ تا ۹۱ہ !ع) ہے قریبی تعلق سے ۔ اس دور 
میں جہاں نظم و نسق مملکت میں اصلاحات کرنے 
اور نظام حکومت کو مغربی طرز پر ڈھالنے کا سوال 
کو بھی ایک 
قریب تر لانے کا 


زیر بحث آیا وهاں تری ادب 
نیا رنگ دینے اور اے عوام سے 
رجحان بھی پیدا ھوا ۔ اس ادبی تحریک کے اولیں ٭ 
سینا غیدر اظہ رمرا ھا تی لک جرک الو 
اپنی پیاسی مصروفیات ے بہت کم فرصت ملتی 
تھی؛ اس لیے وە حخود کوئی نمایاں کام نه 


کر سکےە تام انھوں نے اہنے زمانے کے ان نوجوان 


ادیبوں کی هر طرح اعانت اور سربرستی کی جو 
اس میں بکرم عمل تھے ۔ 
ابراھیم شناسی افندی تھا 
شناسی افندی ہ۲ اع میں قسطلنطليه کے 
محلهُ اسلحه خانے رزدممییی) میں پیدا ھوا اور 
ایک ھی سال کا تھا کہ اپنے والد کے سایه 
عاطفت ہے محروم هو گیا ۔ اس کی پرورش اس کے 
بعض رشتےداروں نے اور ابتدائی تعلیم و تربیت ایک 
عالم ابراھیم افندی کے ہاتھوں ھوئی ۔ انتہائی 
ناسماعد حالات کے باوجود اس نے عربی و فارسی علوم 
میں بڑی مہارت پیدا کر ی؛ بلکہ کہا جاتا ے کھ 
اس نے مشہور عربی لات القاموس کا ایک بڑا حصه 
زبانی یاد کر لیا تھا ۔ بٌڑے هو کر اس نے اسلحه خانے 
ھی میں ملازمت اختیار کر لی اور رشید پاشا نے 
اسْ کی فطری ذھانت اور علمی استعداد کو دیکھ کر 


ان میں سر فہرست 


ا لا 


000" لفائدل 


علم (جدید نظم) _ ۱ ۰۳۳؟ 


ہے ترک کی نو قائم شدہ انجمن دائش نیز مجلس 
مالیات کا رکن مقرر کر دیا ۔ بعد ازاں پاشا نے اۓے 
پبرس بھیج دیاء جہاں اہے فرانسیسی زبان می 
مہارت حاصل کرنے اور بعض مشہور فرانسیسی 
مفکرینء مثلا رینان:ء لامارتنی اور دساسی سے 
ملنے اور ان ے تبادله خیالات کا سوقع ملا ۔ 
پرس سے واپسی پر ہبیررءے میں اس نے 
اپنے ایک دوست آغا افندی کے ساتي مل کر 
پہلا غبرسرکاری اخبار ترجمان احوال کے نام سے 
جاری کیا؛ پھر ہرمع میں اپنا ذاتی اخبار 
تصویر افکار شائع کرنا شروع کیاء جس میں فرانسیسی | 
افسانوں وغیرہ کے ترجے اور محب وطن شاعروں ا 
کی نظمیں چھہتی ہے ہوسا 
حلقوں میں بڑا نام پیدا گیا ۔ سلطان ماع 
کے انتقال کے بعد جب رثہ"ہد پاشا کے صریف 
علی پاشا کو صدر اعظم کا منصب مل گیا اور اس نے 
شناسی کو اس کے تمام عہدول ہے برطرف کر دیا 
تو وہ دوبارہ پیرس چلا گیا ۔ وهہاں کچھ عرصے قیام ْ 
کے بعد وہ واپس استانبول آیا اور ایک دماغی عارنے 
میں سبتلا هو کر رےہاء میں فوت هو گیا۔ 
شٹاسی نے اپنے سبة مختصر عرصۂ عیات سی 
جو کجھ لکھا وہ زیادەتر نثر میں ے اور وہ بھی : 
مضامین کی شکل میں؟؛ لیکن اس کا دیوان موجود 
ے؛ جس میں قدیم اور نئی دونوں روشوں کی نظمں 
ھیں۔ اس کی جدید طرز کی نظموں میں حقیقت پسندی | 
نظر آئی ہے اور وہ اس طرح کی باتیں کہنے ہے بھی ا 
ٰ 
۱ 
إْ 


اجتتاب نہیں کرتا جنھیں ذوق سلیم کے منافی 


کہا جا سکتا ے (دیکھے ٥ن6‏ ۲۰۱۷۷۰ بوہاوزاا 
٣۰۸‏ ۱۷0۰م//0۶) ۔ آزاد خیال می اور حقیقت پسندی 
کے باوجود اس میں ایک جذبڈ اسلامی پایا جاتا 
تھاء جس کے ثبوت میں اس کی مشہور مناجات پیٹس 


کی جاسکتی ہے ۔ دیوان میں بعض منظوم کہانیاں 


(۸۷۸۱۷۱۵٢. 


5 ۱ ہے علم(جدیدنظم) 


بھی ھیںء جو خاصی دلچسپ ہیں ۔ شنامی نے 
تری صرف و نحو پر بھی ایک تصنیف کی تھی اور 
ایک ضخیم ترک لغات کئی جلدوں میں مرتب کرنا 
شروع کی تھی جو اس کی ہے وقت موت ى وجه ہے 
نا مکمل رہ گئی ۔ ۰ 

شناسی افندی کے بعد جدید تری ادب و 
شاعری کی باگ ڈور اس کے شاگرد اور رفیق کار ایک . 
نوجوان شاعر نامق کمال بے کے ہاتھ میں آ گئی جو 
شناسی کی پیرس میں غیر حاضری کے دوران میں کچھ 
عرصے تک تصویر افکار کی ادارت کے فرائض بھی 
انجام دیتا رھا تھا ( مہہ ۱ -۰٦ہ۱ع)‏ ۔ ناسق کمال 
تکفورطاغی کا باشندہ تھا اور قارص میں بھی عرمے 
تک مقیم رھا تھاء لیکن پھر استانبول میں سکوثت پذیر 
عو گیا ۔ اس کا شمار جدید تری شعرا کی صف 
اول میں ھوتا ے؛ بلکه کہا جا سکتا ےہ کە وہ 
جدید شاعری کا حقیقی بائیخع تھا - حب الوطنی اور 
جوش سلیى کا جو جذبہ اس کی نظموں میں پایا جاتا عے 
وہ کسی اور تری شاعر کے کلام میں نظر نہیں 
آتا۔ اس نے ترآئوں کو ان کی گزشته عظمت و شانء 
ان کک ہے مثال شجاعت و شوق شہادت اور ان ک 
اولوالعزمی کی یاد دلائی اور ان میں اپنی موجودہ 
زبوں حال یىی اور وطن کی خراب و خسته حالت کو 
درست کرنے کا احساس پیدا کرنے کی کوٹش کی ہے ۔ 
اس کی حب الوطنی اور فخر قومی سے بھر پور نظموں 
نے ترک عوام میں بیداری کی ایک نئی لہر دوڑا نی؛ 
یہاں تک کہ حکوست وقت کو؛ جو جبر و استبداد 
کے اصولوں پر کارند تھی؛ اندیشہ پیدا هو گیا ۔ 
اس کا منة بند کرنے کے لیے اسے گیلی ہولی کا 
گورئر بنا کر بھیج دیا ۱ء لیکن وہ صرف چند ماہ 
وہاں رہ کر واپی استانبول آ گیا اور برابر اسی 
نوع ػی نظمیں لکھتا رھا۔ علاوہ ازیں اس نے نثر 
ہیں بھی دیباءة تاریخ ترک و عہد فتوحات کے نام 


علم ژجدیٰد تظم) 
ہے ایک کتاب لکھی اور متعدد ڈرامے اور افسانے 
بھی تصنیف کے ۔ عبرت کے نام ہے اس نے ایک 
اخبار ٹکالنا شروع کیا تھاء جس کی اشاعث پر ایک 
ہے زائد مرتبهہ حکومت کی طرف ہے پابندی عائد کی 
گئی ۔ بہر حال اس کی تقلید میں اورکئی اخبار نکلنے 
لگے اور اس طرح آزاڈی و حریت کی رو تمام ملک 
میں جاری و ساری ھوگئی ۔ گویا ترکیە کی نشأة ثانیه 
میں نامق کمال نے ایک بڑا کردار ادا کیا اور اس 
کی یاد ھمیشه تر ئوں کے دلوں میں باقی رے کی ۔ 

اسی زمانے کا ایک اور ترک ادیب؛ جس 
نے جدید تری نظم و ئنثر میں بڑا تام پیدا کیاء 
عبدالحامد ضیاءٴ ہے تھاء جو آخر عمر میں منصب وزارت 
تک پہنچ گیا تھا اور لے سلطان عبدالحمید کے 
عہد میں پاشا کا خطاب بھی عطا ھوا ۔ وہ ۹ہع 
میں استانبول میں پیدا ھوا اور وعیں ۰ہہ۱ء میں 
فوت هوا ۔ ضیاء پاشا کی دو طویل نظمیںء ظفر ناه 
اور ترجیع بند؛ خاص طور پر مشہور ھیں ۔ 
ظفر ثامه ایک طنزیه نظم ے؛ جس میں مدح و 
ستائض کے پیرائے میں علی پاشا کی سہم قبرص کا 
مذاق اڑایا گیا ے ء اگرچہ اس کا نام کیہیں مذ کور 
نہیں ۔ترجیع بند کا انداز فلسفیانہ ہے ء جس میں کسی 
حد تک دھریت پسندی کا شائبه بھی پایا جاتا ے ۔ 
اس میں اسرار و رہوز کائنات کے ناقابل حل ھونے کا 
ذکرعے ۔اس کے کل بارہ بند هیں؟ ھر ایک بند میں 
دس شعر هیں اور گیارھواں شعر؛ جو ترجیع کا ے؛ 
عربی میں ےء جس سے ضا یه بھی پتا چلتا ۓ 
که وہ عربی میں اچھی استعداد رکھتا تھا ۔ ان دو 
نظموں کے علاوہ اس کی اور بھی کئی نظمیں خاصی 
مشہور ھہیں اور اس میں کوئی شبہهہ نہیں که 


ضیاء پاشا کو جدید ترق شاعری میں ایک ممتاز مقام | 


حامل جس ءاسن یق زیاد بشپور نین تق 


شاعری کی پیروی میں بحر اور قافیے کی پابند هیں ء ٠‏ 


کہ ہہ روا 


(۸۸۷۸۱۷۱5٢. 


ُٔ۲۰۳۳ 


7 1ت 11] 


علم (جدید نظم) 
لیکن عوامی طرز کے گیتوں (ترکیلر) میں یه پابندی 
نہیں ہے ۔ ضیاء پاشا کی ایک اور قابل ذکر تصنیف 
خرابات کے نام سے تین جلدوں میں تری شعرا کے 
کلام کا ایک انتخاب عے؛ جس میں اس نے 
قدیم تریں شعرا سے ل ےکر اپنے زمانے تک کے شاعروں 
کے کلام کے نموئے جمع کر دیے ہیں _ اس میں 
اس کے اپنے بھی متعدد اشعار شامل ھیں ۔ خرابات 
کی پہلی جلد ےہ ع میں شائع ھوئی تھی اور باقی ۔ 
دو ایک سال بعد ۔ اس کے اس انتخاب پر نامی کمال 
نے بہت سخت تنقید کی ے؛ جس کی ایک وجە شاید 
یه بھی تھ یکه اگرچہ نامقیکمال ہے فیاء پاشا یْ 
بہت دوستی تھی؛ تاھم اس نے اس انتخاب میں اس 
کے صرف چند اشعار رکھے هیں اور وہ بھی زیادہ 
اچھے نہیں ۔ نامق کمال کا ایک اور اعتراض یہ ے 
که اس نے اس میں مدحيه قصائد کو؛ سع ان قصائد 
کے جو اس نے خود سلطان عبدالعزیز کی شان میں لکھے 
تھے جگهہ دی ےے؛ جو اس زمانے کے مزاج شاعری 
اور حریت پسندی کے منافی ے 

نامق کمال اور ضیاء پاشا کے دوان ہ ےکم عمر 
ھم عصر رجائی زادہ محمود اکرم اور عبد الحق حامد 
تھے ۔ محمود اکرم کے کلام میں وہ جوش و ولوله 
نہیں سے جو نامق کمال ک ےکلام میں پایا جاتا ےء 
لیکن سلاست بیان اور صحت زبان کے لحاظ ے وہ 
بےشک قابل قدر ہے ۔ وہ فرانسیسی زبان ے بہت 
متأثر تھاء تام اس کا کلام زیادہ تر عشقیہ ے؛ اگرچہ 
وہ کہیں کہیں عوام کے آلام و مصائب کا بھی 
ذکر کرتا ھے ۔ ائے نۓ موضوعات کی تلاش رھی؛ 
لیکن وہ صنائع و بدائع کے استعمال کی قدیم روش کو 
ھی و کم کر جار دا ےکا 
اسلویب شسته اور پاکيزہ ے اور اس میں ایک 
غیر معمولی نزاکت بائی جاتی ھے . 
عبدالحق حامد جدید ترک شاعری کا زیادہ بڑا 


علم (جدید نظم) 


استاد تھا ۔ وہ نامق کمال کا شاگرد تھاء لیکن بعض 
بھی بازی لے گیا ۔ وہ 
جدید خیالات کی ترجمانی اور حیقیت پسندی ىی بنا پر 





باتوں میں اپنے استاد سے بھی 


مشہور ے ۔ اس نے عربی و فارسی كت و(" 
تصرفات کے ۔ اسم نےکٹی ڈرانے بھی لکھے؛ ہثلا 
دخٹر ھندو زینب وغیرء؛ لیکن اگر ایک 
طرف اس کی تصیفات کی شہرت پھیلتی گئی تو 
دوسری طرف اس کے مخالفین کی ایک جماعت بھی 
پیدا هو گئی؛ جس کے ارکان عام طور پر آزاد خیالف 
اور مذھب سے بےرخی اور بیگانگی پر معترض تھے ۔ 
اس جماعت کا بڑا رھنما معلم ناجی تھا ۔ اس 
کی اور اس کے پیرووں کی تحریسروں کا یه نتیجه ھوا 
کھ سلطان عبدالحمید نے نئی وضع کے ادب ک 
اشاعت بند کر دی او رکچھ عرصے تک صرف معلم ناجی 
کی تصانیف شائم ھوتی رھهیں . 

بہرحال ان اقدامات ے تجدید ادب کی تحریک 
کو دبایا نه جا سکا بلکە وہ روز افزوں ترقی کرتی 
گئی اور سلطان عبدالحبد کے بعد ایک نیا 
ادبی حلقهہ مضبوطی ہے قائم ھوگیاء جو حلقه ادبیات 
جدیدہ با ثروت فنون ادییاتی کے نام ے مشہورے ۔ 
اس حلقےکے مصنفین نے اپنی تحریروںل ے نہ صرف 
سلطان کی حکومت کی بنیادیں ھلا دیں بلکه بہت ے 
کر کون گرم سا وین یر وا یا 
کم از کم بدظن کرنے کی کوشش کی ۔ اس حلقے کے 
بڑے علم بردار شاعر توفیق فکرت اور ناول نگار 
خالد ضیاء ہے تھے۔ توفیق فکرت عظیم ذھنی صلاحیتوں 
کا مالک تھا اور اس نے اپنی نظموں میں بار بار 
حکوست جبر واستبداد کےخلاف آواز اٹھائی ے۔ اسکی 
نظموں کا ایک مجموعه رباب شکسته عوام میں بہت 
مقبول ھواء ییہہاں تک که حکومت نے برگشتہ 
خاطر هو کر اس نے اخبار ثروت فنونِ کو بند کر 
دیا اور اے گرفتار کر یا ۔ رھائی کے بعد وہ 


٦‏ ًَََھظْ 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


۔٣۲۳جم‎ 





استانپول کے ایک اسریکی کالج میں پروفیسر هو گیا 


85 او 
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علم (جدید نظم) 





اور اپنی گزشته ادبی سرگرمیوں کو خر باد که 
دیا؛ چنانچه رباب شکستهہ کے بعد اس کی نظموں 


کا کوئی مجموعه شائم نہیں ھواء اگرچه کہا جاتا 


ھے کہ وہ چوری چھیے نظمیں لکھتا رھاء جنھیں اس 


کے دوست اور ھوا خواہء زبانی یاد کر لیتے تھے - 


ُلقة ثروت فنون کا ایک اور شاعر شہاب الدین تھاء 
تاھم وہ بحیثیت نئثر نگار زیادہ مشہور ھے ۔ اس نے 
اپنی سیاحت یورپ پر کئی مقالے تصنیف کے؛ جو 
ادبی نقط نگاہ ہے بہت بلند پایه هیں ‏ اور یورھی 
*مصنفین کے بہترین سیاحت ناموں کے مقابلے میی 
پیش کے جا سکتے ھیں. 

ان جدید تری شاعروں میں سے؛ جو مغربی 
تہذیب و تمدن کے ہے حد دلدادہ اور قدیم روایات 
ہے متنفر تھے؛ ابک مشہور شاعر ضیاء گوک آلپ 
تھاء جو تورانی تحریک کا پر جوٹی حامی تھا ۔ 
اس کے مقاصد میں یه بات بھی شامل تھی که ترق 
زبان میں ے تمام غیر ملکی (یعنی عربی و فارسی) 
الفاظ کو خارج کر کے ایسے ترک الفاظ کو استعمال 
کیا جائے جوعہد عثمانی ہے پہلے وسط ایشیا ک ترک 
زہان میں پائے جاتے تھے اور بعد ازاں مشروک 
هو گۓتھے؟ چنانچہ اس نے اپنی نظموں میں اینے اس 
خیال کو عملی جامه پپنانے کی کوشش ک؛ لیکن قدیم 
تری کے یه الفاظ جزو زبان نە بن سکے اور گوک آلپ 
کو جلد ھی اپنی اس سعی کے رائکاں ھونے کا 
احساس هو گیا اوراس نے اے کلىی طور پر نہیں تو 
بہت حد تک ترک کر دیا ۔ یھی وجہ ہے که اسکی 
بیشٹر نظمیں اسی نوعیت کی ھیں جیسی کہ سثل5 
ناىی کمال کی اور ان میں عربی و فارسی تراکیب 
بکثرت پائی جاتی ہیں ۔ حقیقت یه ہے کھ ۱۹۰۸ء 
کے انقلاب کے بعد اگر بعض شعراء مثلا محمد رؤف؛ 


سلیمان نظیف اور احمد حکمت نئی روش کے مطابق 


70ت زغے تو دوسری: رف بعض اور شعراء 
جیسے حسین سیرت اور سُلیمان قائقء قدیم عشثقيه 
اسلوب شاعری ھی پر کار بند رے اور یوں قدیم اور 
جدید دونوں دبستان ساتھ ساتھ چلتے رے . 

تورانی تحریک کا ایک قابل ذکر نمائندہ 
محمد امین تھاء جن نے اپنے اشعار میں روز مرہ کے 
. محاورات بلکه عامیائه اور بازاری بول چال کے الفاظ 
بھی داخل کر ديے؛ تاھم اس کی بعض چھوٹی 
نظموں میں؛ جو ترکی معاشرے کے متعلق ہیں؛ 
٠‏ بہت مؤثر طریقے پر اظہار خیال کیا گیا ھے . 

دریں ائنا ایک نئی زبان کی تشکیل کا کام 
براہر جاری رها اور نوجوان ترکوں کے دور کے 
بعد اتاترک کے عہد اقتَدار میں بھی ترق 
ادبیوں کی توجه اس طرف ہمرکوز رھی ۔ 
۹۲۰۸ء میں عربی رسم الخط کو چھوڑ کر لاطیتی 
رسم الخط اختیار کر لیا گیا ۔ اس طرح ادب و 
شاعری کی قدیم روایات ے ایک گونە بیگانگی پیدا 
ھونے لگی اور ترک تہذیب و تمدن کا ایک نیا دور 
شروع هو گیا ۔ شاعروں میں سے اس جدید دور کا 
علمبردار بالعموم ضیاء گوک آل پکو مانا جاتا ے؛ 
لیکن زیادہ تر کام رضا توفیق بولوک پاشی نے کیا جو 
ایک بلند پایه عالمء یورپی زبان کا مار اور بےمثال 
خطیب تھا ۔ اس کی شاعری میں لطیف جذبات اور 


احساسات کے ساتھ ساتھ ایک مخصوص غنائیت بھی 


پائی جاتی ہے اور کہیں کہیں تغزّل کا رنگ بھی 
نمایاں ہے ۔ اے بکتاشیوں کے گیت بہت پسند 
تھے اور اس نے ان کے رنگ میں متعدد نظمیں 
لکھی ھیں ۔ دوسری طرف اپنی نظموں میں مذھبی 
احساسات کو جگہ دینے کا شرف محمد عارف ارسوای 


کو حاصل ھوا ۔ وہ علم عروض کا ایک بے نظیر عالمء 


عمرانیات کی بعض کتابوں کا مصنف اور اسلام کا 


۔دلدادہ تھا ۔ عارف مغربی شاعری ہے بالکل غیر متاثر / 
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۲۳ 


ایک ناظم حکمت تھا ۔ وہ اپنے اشعار میں 


علم (جنچد نظم) 
رهاء لیکن اس نے سادہ اور سلیس زبان میں عوامی 
زندگی کے مختلف پہلووں کی ترجمانی کی ہے ۔ 
روزمرہ کی زبان استعمالکرتے ھوے اس نےانتہنا پسند 
قومی تحریک کی مخالفت اور مذھب کی عمایت ۔ 
کی ے؛ بلکه اس نے ترکوں کے زوال کی بڑی وجە 
ان کی مذهھب سے روز افزوں بیگانگی بتائی ے۔ اگرچہ 
اس کے خیالات کا ت رکوں کے عام خیالات و افکار پر 
کچھ زیادہ اثر نہیں پڑاء تاھم وہ ایک مقبول عام 
شاعر تھا اور تر کا قوسی ترانه لکھنے کا شرف بھی 
اسی کو حاصل ھوا. 

سانه حال کے بلند پایه ترکی شاعروں میں نے 
اشتراق 
عقاشد کی تلقین کرتا ھے اورمذھب پر علانیهہ حملے 
کرتا ھے ۔ اسی لیے حکومت نے اے ملک بدر کر دیا 
تھا اور وہ ماسکو چلا گیا ۔ حکومت نے اس کی 
تصائنیف کی اشاغت بھی ممنوع قرار دے دی تھی؛ 
لیکن اس کی نظمیں اب بھی عوام میں بہت مقبول 

۔ اس نے آزاد نظم یىی شکل میں اور روزمرہ ک 

زبان میں بھی شاعری کی ے ۔ 

ناظم حکمٹ کے بعد یحیٰی کمال بیاتلی کا 
درجہ ےۓ) جسے :حقیقت نگاریء فطرت کى تصوی رکشی 
اور جذبات کی ترجمانی میں کمال حاصل ہے ۔ 
اس کی غزلوں اور رباعیوں کو خاصی مقبولیت حاصل 
ہے؟ جن میں ایک بلند پایە سادگی اور لطافت پائی 
جاتی ہے ۔ اس کی شاعری میں کلاسیکی اوزان اور 
قوافی کی پابندی موجود ے؛ لیکن اس نے نئے 
استعارات اور انوکھی تشیہات استعمال کی یں اور 
ان کی تقسیم اور قافیوں کی ترتیب میں بھی جدت پیدا 
کی ے ۔ فاروق نافذ چملی بل .اور احمد حمدی تانپنار 
جسے متعدد شعرا نے بھی کئی باتوں میں اس ک 
تقلید یق ے . . 
دورِ جدید کے:ممتاز شعرا میں جاھد صدتی 


ذ00( 


000" اقعطنا 


علم (حدید نظم) 
ترنجی اور 
۔ جاھد صدقی کی زبان سادہ اور فطری ہے؛ لیکن 
اس کے ساتھ زوردار اور پر تائیر بھی _ے؛ اور خان نے 
بھی سلیس اور سادہ زبان میں نئے تعمیری اور معاشرتی 
رجحانات کی ترجمانی کی سے ۔ ان دونوں کے کلام 
میں شاعرانه حسن پایا جاتا ے ۔جمہوری دو رکے بعض 
اور نمایاں شاعر اور خان سیفیء یشربنی نائیر بہجت 
ملیح جودتء فاضل حسنو طاغلوجه؛ بدری رحہی 
ایوب اوغلو اوکتای رفعت؛ کمال الدین کامو 
آصف خالد چلبی صباح الدین قدرت اکسل وغبرہ 
هیں ۔ یہ سب شعرا اپنے کلام کے ذریعے عوام 
میں اجتماعی فکر اور احساس قومیت پیدا کرنا 
چاہتے ھیں ۔انھوں نے ترک نظم کے اوزان اور 
موضوعات میں بھی بہت کچھ تغیر و تبدّل کر دیا 
ے؛ بایں ھمه ان کا رشته قدیم شاعری ے بالکل 
منقطم نہیں ھوا بلکہ ان کی شاعری دراصل اسی کا 
ایک نیا روپ ے . 


أ 
1 


مجموعی طور پر جديد تری ثشاعری ک 
نمایاں خصوصیات بیه یں : کلاسیی ےا 
فرسودہ موضوعات ے کنارہ کشی: مروجهہ بحور اور 
ردیف و قافيه کی کڑی پابندیوں ے گریز؛ فطرت کی 
عکاسی؟ حقیقت پسندی جس میں کہیں کہیں عریانیت | 
سی یلا مر ھی ےھ حتاف کا کے از کم 
استعمال؛ سادہ سلیس اور عام فہم زبان اور مغربی 
تائرات و خیالات کو اپنی زبان میں داخل کرنا ۔ 
اسی بنا پر ہم گب ئن کی اس راے کو تسلیم 
نہیں کر سکتے کہ نے دور میں ترکی شاعری نے 
مشرق ے یکسر منہ موڑ کر مغرب کی تقلید اختیار 
کر ی ہے ۔ اس میں شہہ نہیں که شناسی اور ا سکے 
معاصرین کےعلاوہ اس کے بعد کےادوا رکے ترک شعرا 
بھی مغربی ادب کے خوشه چین رے ھیں ء تا م کلاسیی 
شاعری صدیوں سے ت رکوں کی گھٹی میں ملی ھوئی ے ؟؛ 





(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


ویک 


علم (جدید نظم) 


خان وی کانک کا ذکر بھی کیا جا سکتا | چنانچھ اس کے اثرات ابھی تک باقی ھیں اور خیال یه 


ےے کہ بعض جدت پسندوں کے علی الرغم عمیشهہ 
باقی رہیں گے . 

ماخلذ : )١(‏ 6:88 : ہہ ہ٥٥0‏ |ہ :4819:0 ۸ 
پروعںط؛ ج وی لنڈت ےہوع؛ (م) احمد حلمی : 
ادیب (تریق)ء م جلد؛ استانبول ےم,ھ؛ (م)اکمل 
ایوبی : تری (اردو)؛: دھلی مہو اع جس میں متعدد 
بد مد کور غیٰ ا 

(محمد وحید مرزا) 


جدید نثر : رك بە انشا, 


عم (جئیم ےکچد) 
٢۔‏ علوم جکمیه 


َ 


علوم کی تقسیم کئی طبح کی گئی ہے ۔ ایک | 


تقسیم یه ھے : () علوم شرعيه؛ (م) علوم حکمیه ۔ 
علوم شرعیه ادیانء خصوصا دین اسلامء ہے متعلق 
ہیں ۔ علوم حکمیە ملت اسلام ے مخصوص نہیں؛ 
تمام ملتوں اور قوسوں نے ان کو ترقی دی اور ان ے 
بعض اصول ہمیشہ کارآمد بے جس اور بعض 
بدلتے رعتے یں ۔ انھیں علوم حتیقيه بھی کہا 
جاتا ے (تھانوی : کشاف اصطلا اصطلاحات آنفدوںہ الفٹونء 
بڈذڈیل مادہ). 

یه بھی امر واقعہ ے کہ ان علوم کے نام 
نہ صرف مختلف مصنفوں کے یہاں سختلف بھی هیں 
بلکه بعض اوقات اصول اور فروع میں بھی اختلاف 
پایا جاتا ھےء مثلا طب کا علم بعض کے نزدیک 
ایک عملی علم حکمت هے؛ جو شرعیات ہے متعلق 
نە غونے کے باوجود غیر شرعی نہیں اور بعض جگهہ 
اسے علوم حکمی کی فرع قرار دیا گیا ھے ۔ اسی طرح 
منطق کو بعض مصنفوں (مثلا الخوارزنی) نے سب 
ہے پہلے جگه دی ے (گویا یه اصل الاصول عوا) 
اور بعض نے اسے علوم آليه میں شمار کیا ھے ۔ غرض 
اس طرح علوم حکیە کی فہرست اور تقدم و تآخر 
کے اعتبار سے ان کا درجہ بدلتا رہا سے ۔ ان میں 
مذموم (برے مقاصد والے) علوم بھی شامل یں 
اوز مسود (اچھے مقابید والے) بھی ۔ بعض عملی 
علوم ایسے هیں جن میں مزاولت اور استقرار رکا عمل 
جاری رھتا ے؛ مثلّا خیاط کا پیشہء جے بعض 
مصنفوں (مثلاً ابن خلدون) نے علم کے بجاے صناعة 
کہا ےہ ۔ بعض علوم وہ ہیں جنھیں آج کل 
میکانیات کہتے ہیں اور انھیں پچھلے مصنفوت نے 
علم الحیل والحرکات ( مشینوں اور کلوں کا علم) 
قرار دیا ۓے 


000 انا 


ے۲۳ 






علم (علوم حکمیە) 


: تو معلوم ھوا کہ علم محض بذریعۂ حروف و 
إ الفاظ حاصل ہونے وا ی ثے نہیں ؟ اکتساب عملىی 
(تحریر کی مدد کے بغیر حصول علم بھی) اس میں 
شامل ے - آچ کی دنیا میں علوم کی تقسیم کی بنیادیں 
مختلف بھی ہو گئی ہیں اور متنوع بھی (دیکھیے 
ڈیوی > ۷۷ااتءازادعہا٥‏ اہ ٥ء‏ 0)؛! لیکن موٹی تقسیم آج 
بھی دھی سے؛ یعنی علوم حکمیہ اور علوم غیر حکیه ۔ 
علوم حکمیە میں پوی تکٹیک آج بھی کسی نہ کسی 
طور شامل هو ھی جاتی ے ۔ علوم حکمت کی ہرانی 
قھ عاقیت خی مور تل رس 
(سیاست) بھی حکمت عملی میں شامل تھی ۔ موسیقیە 
ریاضی کی ایک مستقل شاخ تھی ء لیکن تعجب یه 
ھے کہ حکمت نظری کی کچھ شاخیں ایسی بھی 
ہیں جو درحقیقت عمل میں آ کر ھی ھی اپنے نتائج 
کو ظاھر کرثی هیںء اہ ربانی ہین سوسیقیء 
علم العدد میں حساب؛ علم الہندسە؛ تعمیر و تشکیل و 
ترتیب؟ انھیں یا تو صناعة کا نام دیا گیا ےء یا 
ان کے عملی پہلو کو نظر انداز کر دیا گیا ے ۔ 
جدید دور میں اطلاتی را اووم) سللے ے 
بڑے بڑے کام لیے جا رھ یں جو انسان یق 
عملی زندگی میں صدھا فوائد کا باعث ہیں ۔ محض 
نظری علم راستہ تو بتاتا ے؛ لیکن عملا راستے پر 
عناتبن کان اگرچہ یه بھی امر واقعہ ے کە 
ان نظری علوم کو نظری کہنے کے باوجود ان سے 
عملی فوائد بھی اٹھائے جاتے رے؛ تاہم اس عملی 
تکنیک کے لیے اطلاقی اصولیات کی تحریری صورت 
سے زیادہ کام لیا گیاء ال ماشاء اللہ ۔ اطلاقی علم 
(طب کے سوا) بالعموم صدری هی چلتا رھاء جو زبانی 
انجام پاتا رھا ۔ سمکن ھے اس کے کچھ اور پہلو 
بھی ھوں؛ لیکن هماری موجودہ بحث تفصیل, ٌَ 
متحمل نہیں , 

یل میں ان اہم مباعث کا غاد ستند 
۱ 


ات 


علم (علوم حکمیهہ) 


اھل علم کی کتابوں ے دیيا جا رھا ے اور علوم 
حکمیہ کے بارے میں کی" کے باوجود مختلف 
انداز نظر پیش کے جاتے یں 

(م) این الندیم ۰" وڈان 
ت (تکمیل ےےمھ / 
پرو/ے,وء) کے دس باب با مقالے هیں؛ جن میں 
ساتواں اور دسواں مقاله علوم حکمیہ سے متعلق ہے ۔ 
ساتویں مقالے کے مندرجات به ھیں : فن اول : 
فی اخبار الفلاسفة الطبیعیین و 'لموسیقیین و اسماہ 
کتبہم ہے ؟فن دوم: فی اخبار اصحاب التعالیم؛ 
والمپنلسیین والارثماطقین لقن والحساب 
والنجمین و صناع الالات و اصسحاب الخیل والحرکات؛ 
نن سوم ری دا سے و اخشار ظط سن 
القدما والمحدئن واےاہ کہم . ۔ دسویں 
مقالے کا تعلق اخبار الکیمیائین و الصنعویین من 
الفسفة القدیمة و المحدثن و اسما: کتبہم سے 
ے ۔ علاوہ ازیں بانجویں مقالے کے ہانجویں فن 
میں متصوفین کے علاوہ ''المتکلمین علىی الوساوس 
والخطرات و اسما٭“ کتبہم'' ے بحث ے؛ جے 
علم النفس سے متعلق سمجھا جا سکتا ے. 

)( ابنِ سینا(م رہمھ/ےم۳,+ع): ابن سینا 
کے رسائل فی الحکمة والطبیعیات کا پانچواں رساله 
اقسام العلوم العقليه کے بارے میں ے۔ بعد کے 
آنے والوں نے کم و نیش اسی ے استفادہ کیا 
ھے. 

(م) الفارابی (م ./٥+++‏ ۹۰ء) : احصاء العلوم 
میں الفارابی نے بحث علم کو پانچ فصول میں منقسم 
کیا ھے :۔ 

پہلی فصل علم اللسان اور اس کے فروع 
(اللفةء النحو الصرف؛ الشعر الکتابقہ القراہت) سے 
متعلق ہے ؟ دوسری فصل کا تعلق علم منطق سے 
ے؟ تیسری فصل علم التعالیم (ے علم پوت 

7 ٢ 


ابن الندیم کی کتاب الفہرحت 


[١ 0 4‏ آئ 


٣۲۳ہ‎ 


علم (علوْم حکمیہ)٭ 


کے بارے میں ےے؛ جس کے سات اجزا یا فروع ھیں: 
علم العددہ علم الھندسەء علم المناظر یا علم البصریات 


ا علم النجوم التعلیمی یا علم الفلک (جس میں اجسام 


سماوی کی اشکالء مقادیر اجرام اور ان کی باھمی 
نسبتوں اور ان کی حرکات سے بحث کی گئی ھم)ء 
علم الموسیقی؛ علم الاثقال؛ علم الخیل یا 
میکائیات؟ چوتھی فصل میں العلم الالھی (ما بعد 
الطبیعة) اور العلم الطبیعی (الفیزیقیا ے فزکس: اس 
کی آٹھ فروع ھیں) کا بیان ے (دیکھے الفارامی 
احصاء العلوم طبع عثمان امینء مصر م۶۱۹ صے)۔ 
پانچویں فصل کا تعلق علم المدنی ( علم الاخلاق 
اور علم السیاست)؛ علم الفقه اور علم الکلام سے ے ۔ 

الفارابی کی اس تقسیم علوم میں تیسری اور 
چوتھی فصل کا تعلق علوم حکمیە (عقلیه) ہے ےہ ۔ 
یه تقسیم ارسطو کے خیالات کے مطابق ے اوراس ے 
اس بنا پر اختلاف کیا گیا ےہ کہ اس میں علوم 
شرعیه کے اھم اجزا(تفسیر و حدیث وغیرم) اور تصوف 
وغیرہ کو جگه نہیں دی گئی ۔ الفارابی نے انی 
تقسیم العلوم کا اجعا ی خاکہ اپنی کتاب التنبيه 
علىی ہیل العادۃ میں بھی بیان کیا ھے ۔ اس کی رد 
ہے اولَا علوم کی قسمیں دو هیں : () علوم نظری 
اور (م) غلوم العملیة والفلسفة المدنیة ۔ علوم نظری 
کی تین اصتاف ھیں :() علم التعالیم ( ۔ علم 
الریاضی)؛ (م) علم الطبیعی؛ ۰(م) علم الالٰہی (نا بعد 
الطبیعة) . 

(م) الخوارزسی (م (مے مھ /ہ۹۹و۶ع): 
الخوارزسی ئے مفاتیح العلوم کو دو مقالات میں 
تقسیم کیا : مقاله اول میں علوم الشُرعیه کا 
ذٗکر کیا ےء جن کے ساتھ علوم العریيه کو بھی 
ملا لیا ے ؟مقالة دوم میں علوم المجم کو لایا یا 
ےے؛ جس کی تشریح یوں کی نے : ' ا8.س... سن 


الیونانیون وغیرھم سن الامم“'۔ مقاله اول (علوم شرعیه) 


000 ادن 


٤ 


۲ 


ا 


۹ی 


عنم (علوم, حکعمہ )_ 
کے سات باب رکھے۔ھیں. .جس کی ہم فصلیں میں 
(تفصیل کے لیے دیکھے طبع فان فلوٹن ۷٥٥٢‏ 08) 
۹۰ہ ع) - مقالڈ دوم کے نو باب ھیں ء جوم فصلوں 
پر مشتمل ہیں۔ موجودہ بحث میں ھمیں صرف مقالة 
دوم ے سروکار ے ان سے نو ابواب کی تفصیل 
یم ے ی۔ 

باب اول : اس کا تعلق فلسنے ے سے ۔ 
اس کی دو قسمیں ھیں: () نظری اور(م) عملی ۔ بعض 
نے منطق کو تیسری جز قرار دیا ے اور بعض نے اے 
فلسفے کا آله قرار دیا ہے ۔ فلسفۂ نظری کی تین 
قسمیں قرار دی گئی ھیں: () علم الطبیعه؛ (م) 
علم الامور الالہیه ( یونانی : اؤ لوجیا ے ژجہاو٦٦)ٴ‏ 


(م( علم التعلیمی و الریاضی (مقادیں اشکالء حرکات) ۔ 


علم الفلسفة الععلیة کی بھی تین قسمیں میں : (ا) 
علم الاخلاق (تدبیر نفس)؟ (م) تدییر الخاصه ( تدبیر 
منزل) اور (م) تدییر العامه (سیاسة المدنیة والائة 
والملک) ۔ الخوارزسی نے لکھا ہے که علم الٰہی کی 
قسمیں یا اجزا نہیںء البته علم الطیبعی کی قسمیں ھیںء 
مثلّد علم طبء علم الاّثار العلویه (الامطار و الریاح 
والرعود و البروق وغیرہ)ء علم المعادن و النبات 
۔والحیوان و طبیعة شئی شئی مماتحت فلک القمر و صناعة 


.الکیمیا ۔ اسی طرح علم التعلیمی والریاضی (ارئماطیقی) 


کی چار قسمیں ھیں؛ یعنی علم العدد والحساب؟ 
علم هندسه (الجوسطریا)؟ علم النجوم (اسطرنومیا) اور 
علم الموسیقی (۔ علم اللحون) ۔ علم الحیل (میکانیات) 
کو الخوارزنی نے ان سب ے جدا رتھاے. 

باب دوم : علم منطق بر ے ۔اس کک نو 
فصلیں ہیں : () ایساغوجی (یونانی : لُوغیا)؛ (م) 
قاطیفوریاس؛ ( م) باری ارمینیاس؟ (م) انولو طیقا؛ 
)٥(‏ افودقطیقی؟ (ہ) طویقی؟ (ے) سوفسطیقی؛ 
(۸) ریطوریقی اور (و) بیوطیقی (ان کے عربی 


معرادفات اور تشریحات کے لے دیکھے الخوارزمی : أ 


71ء 


۹ 


علم (علوم حکمیە) 
مفاتیح العلومء طبع فان فلوٹنء ص . مر بیعد), 

باب سوم: طب ہے متعلق ےء جس کی آٹھ 
فصلیں ہیں (تفنصیل کے لیے دیکھیے کتاب م ذکوں 
ص ہیں بیعد), 

باب چہارم : علوم ارئما طیقی کے بارے میں 
ےء جس کی پانچ فصلیں ھیں : (م) الکمیة المفردۃ؟ 
(م) الكمیة المضافقۂٴ (م) الاعداد المسطحة والحجےة؛ 
(م) العیارات اور (و) حساب الہند و حساب الجمل و 
مبادی الجہر والمقابله ۔ 

باب پنجم: الھندسه کے بارے میں ے؛ 
جس کی چار فصلیں ہیں : (م) مقدمات ھنلسه؛ (م) 
خطوطٴ (م) بسائط اور (م) المجسمات. 

باب ششم : علم النجوم ے باررے میں ےء 
جس کی چار فصلیں ہیں : (() اسماٴ النجوم؛ (م) 
ترکیب الافلاک و عیئة الارض: (م) مبادی الاحکام 
و مواضعات اصحابہا اور (م) آلات المنجمین . 

باب ھغفتم : موسیقی پر ے؛ جس کی تین 
فصلیں یں : (م) آلات؛ (م) جوامع الموسیقی فی 
کتاب الحکماہ اور (م) الڈیقاعات المستعملة, 

باب ھمشتم: علم الحیل کے بارے میں 
عے ۔ اس کی دو فصلیں ہیں : (م) جرالائثقال 
بالقوۃ الیسیرة و آلاتہ اور (م) آلات الحرکات وصنعة 
الاوانی العحیبة , 

باب نہم : علم کیمیا کے بارے میں ے 
اور اس میں تین فصلیں ہیں : () آلات؛(م) 
عقاقیر و ادویه و جواھر و احجار اور (م) تدیبر و 
سمعالجات , 

(و) ابن خلدون (م ۸ھ |ھ ماع): 
ابن خلدون نے علوم الحکمت کے لیے علوم 
العقلیة کی اصطلاح استعمال قی ےہ ۔ اس کی راے میں 
یہ علوم کسی ملت ہے مخصوص نہیں ھرملت اس 
میں حصع لے سکتی ھے اور لیتی رھی ے۔ ان کا دوسرا 


8-7 کت پر سو سر شود 
کل ا لے 0 


۷۸۷۷۷۷۰۳۰ 


علم ژعلوم حکمیھ) ٠>...‏ : 
نام علوم الفلسفہ والحکمت ہے ۔ ابن خلدون نے ان 
کی چار قسمیں بیان کی هیں : (ہ) علم المنطق؛ 
(م) عام طبیعی ؟ (م) ماوراء الطبیعة (روحانیات) سے 
متعلق امور(اسی علم کا نام علم الٰہی ے) ؛(م) علم 
مقادیر؛ جو چار علوم پر مشتمل عے (جنھیں تعالیم 
کہا جاتا ے)ء یعنی علم الھندسەء علم ارثماطیقی؛ 
علم الموسیقی اور علم الھیثة -۔ گویا اصولیى علوم 
الفلسفیه (یا حکمیه) سُات عوے :(م) منطق:(م تا 
) تعالیم؛ یعنی ارثماطیقی؛ ہندسہ؛ هیئثة اور موسیقی؟ 
(ہ) طبیعیات اورڑے) الْٰہیات:- ۱ 
ان میں سے ھر ایک کے فروع ہیں : مثلا 
طبیعیات کی طب؛ علم اعد کی علم السا و 
الفرائض والمعاملات؛ علم الھیئة کی ازیاج اور علم 
النجوم کی علم احکام النجومیه ۔ ابن خلدون نے ان کے 
سلسلے میں مللِ سابقه کی ترقیات علمی کا ذ کر بھی 
کیا لے . 

(ہ) تھانوی(م ٠ھ‏ / ہے ۱ع) : تھانوی 
نے کشاف اصطلاحات الفٹنون میں لکھاے که 
علم کی تقسیم کی طرح کی ہو سکتتی ہے : 
(اول) نظری اور عملی (اس کی تصریف مختاف 
مقامات پر آ چکی ہے ۔ یه تقسیم حکمت کے سلسلے 
میں بھی آتی ھے) ؛ (دوم) علوم آلیه اور علوم 
غیر آلیەء مثلّا منطتی علوم آلیه میں ہے ہے (آليه نے 
سراد وہ علوم ہیں جوکسی دوسرے علم کی تحصیل 
کا ذریعه یا آله بنتے ھوں اور غیر آلیه ے مراد وہ 
علوم ہیں جو مقصود بالذات ھہیں) ؛ 
اور غیر شرعيه 


(سوم) شرعیه 
(چھارم) عربیہ اور غیں عریيه ؟ 
(ہنجم) حقیقیة اور آغیر حقیقیة ؟ (ششم) عقليه اور 
نقلیه؟ (ھفتم) علوم الجزئیه و غیر الجزليه . 

تھانوی نے علوم حکمیہ کی بحث حکمة کے 
تحت کی ھے ۔ حکمت نظری اور حکست عملىی کی 
سو ےو می و فی و علم الٰہی؛ 
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علم (علوم حکمیەہ) 


(ب) ریاضی (تعلیعی) اور (ج) طبیعی؛ تین اقسام میں 
منقسم کیا ےے ۔ پھر ان میں سے ھر ایک کے 
اصول و فروع گنوائے ہیں ۔ 
(الف) علم الہی : اس کے پانچ اصول ھیں:() 

الامور العاہ:؟ (م) اثبات الواجب؛ (م) اثبات الجواعر 
الروحانیة؛ (م) ارتباط الامور الارضیهە بالقوی السماویة؟ 
(م) نظام الممکنات ۔ اس کے فروع میں : (ر) 
البحث عن لیفیة الوحی و صیرورة المعقول محسوصا 
و من تعریف الالٰہیات و منە الروح الامین؟ (م) العلم 
بالمعاد الروحانی . 

(ب) علم ریاضی : اس کے تین اصول ہیں : 
(ث) علم العدد؟ (م) علم الہندسة؛ (م) علم الھیئة ۔ 
اس کے فروع ہیں : () علم الجمع والتفریق؛ (م) 
علم الجہر و المقابلة؛ (م) علم المساحة؟ (م) علم 
جر الائقال؟ (ہ) علم الزیجات والتقاویم؟ (ن) علم 
الارغنوة (اتحاذ الألات الغریبة علم موسیقی). 

(ج) علم طبیعی : اس کے آٹھ اصول یں : )١(‏ 


العلم باحوال الامور العامّة للاجسام؟ (م) العلم . 


بارکان العالم و حرکاتہا واماکٹہا (علم السماء)؛ 
(م) العلم بکون الارکان و فسادھا؟ (م) العلم 
بالمرکبات الغیر التامٰة کائنات الجو؛ () العلم 
باحوال معادن؛ (ہ) العلم بالنٹس النباتیه؟ (ے) العلم 


بالنفس الحیوائیقۂ (۸) العلم بالنفس الناطقة ۔ اس کے 


فروع ہیں : () الطب ؛ (م) النجوم ؛ (م) علم 
الفراسة؛ (م) علم التعبیر؛ (و) علم الطلسمات (و 
هو مزج القوی السماویة بالقوی الارضیة)؛ (ہ) علم 
النیرنجات (و هو مزج القوی الجواھر الارفیة بعضہا 
ببعض)؛ (ے) علم الکیمیات (و هو تبدیل قوی الاجرام 
المعدئیة بعضچا ببعض )۔ 

منطق کے اصول نو ھیں (تفصیل کے لیے 
دیکھے کشاف: مقدمه). 

ان علوم الحکمیە کے اصول و فروع کی تفصیل؛ 


000 ۳0ع 


جن میں ان سے 
کشاف کے مقدبے (علم) میں مذکور . 

(ے) طاشض کوبری زادہ (م ۰+ہی۹ھد) : 
مفتاح السمادة“ و مصباح السیادة ( طبع دائرة 
المعارف النظامیہء حیدر آباد دکن) میں طاش کویری 
زادہ نے حکمت نظری و حکمت عملى کی تفصیلات دی 
ہیں اور اصول و فروع دونوں کا شمار کیا ے ۔ 
مناسب معلوم ہوتا ےہ کہ حکمت ہے متعلق علوم 
کا پورا خاکهە یہاں دے دیا جائے تاکہ مجموعی 
تصور قائم هو سکے . 

(الف) الدوحة الرابعہ کے مقدسے :میں العلوم 
الحكمیة النظریة ای الالٰهیة والریاضیة والطبیعیة ہے 
بحث کی گئی ۓے ( کے کس و 
ببعد) ۔ اس کے بعد ان علوم کو مندرجةۂ ذیل دس 
شعبوں میں تقسیم لیا گیا ہے : 

(اول) العلم الالٰھی والحکمة الذوقیة , 

(دوم) فروع العلم الالھی (علم معرفة ک 
الانسائیة: علم معرفة الملکیة؛ٴ علم معرفة ائمعاد؛؟ 
امارات النبوۃ: علم مقالات الفرق؟ علم تقاسیم 

(سوم) العلم الطبیعی . 

(چہارم) فروع العلم الطبیعی (علم الطب؛ علم 
البیطرة؛ علم البیزرۃ؟ علم النبات؛ علم الحیوان؛ علم 
الفلاحة؛ علم المعادنء علم الجواھر؟ علم الکون 
والفساد؛ علم قوس قزح؟ علم الفراسة؟ علم تعبیر 
الرؤیا؛ علم احکام النجوم؛ علم السحرہ علم الطلسمات 
علم السیمیاع علم الکیمیا) ۔ 

(پنجم) فروع فروع العلم الطبیعی : (الف) فروع 
علم الطب (علم التشریحء علم الکحالةء علم الاطعمة 
والمزورات: علم الصیدلة علم طبخ 
والمعاجین ؛ علم قلع الآثار من الثیاب؛ علم ترکیب 
انواع المدادء علم الجراحةء علم الفصدہ علم الحجامة؛ 
علم المقادیر والاوزان المستعملة فی یم الطبت؛ 


الاشربة 








غلم سم یڈ ےش رر کے او ےکا حکممە) 


متعلق 2-221 علوم کا چوچووو کچ وچ ےجود جوعجسچوجوچہچےووچچپوس جو جوچو یو ہچ ے؛ | علم الباہ)؛؟ (ب) فروع علم الفراسة (علم الشامات 


والخیلانء علم الاساریر؛ علم الاکتاف, علم قیافق 
الاثر یا علم العیافقء علم قیافة :البشر علم الاعتداء 
| بالبراری والاقفارٴ علم الریافة یا استنباط المیاء؛ علم 
الاستنباط المعادنء علم نزول الفیت, علم العرافق, 
علم الاختلاج)؛ (ج) فروع احکام النجوم (علم 
الاختیارات: ہ٠‏ علم الرملء علم الفالء علم القرعة, ؛ علم 
الطیرة والزجر)؛ (د) فروع السحر (علم الکہانةہ 
علم النیرنجات؛ علم الخواص علم الرقی؛ علم العزائم, 
علم الاستحضارء علم دعوۃ الکواکب؛ علم 
الفلتطمرات ء علم الاخفاء؛ علم الحیل الساسائیة ء 
علم کشف الاک و ایضاح الشک؛ علم الشعبدۃ 
والتخیلات؛ء علم تعلق القلبء علم الاستعانة بخواص 
الادویة والمفردات) ۔ 

(ششم) علوم الریاضیة (علم الھندسةء علم 
الھیئةء علم العدد یا الارثماطیقیء علم الموسیقی). 

(ھنتم) فروع علم الھندےة (علم عقود الابنیة 
علم المناظر؛ علم المرایا المحرققہ علم مراکز الاثقالء . 
علم جر الاثقال ؛ علم المساحةء علم انباط المیاءء علم 
الالات الحربیق علم الرمیء علم التعدیل؛ علم 
البنکاماتء علم الملاحةء علم السباحة ء علم الاوزان 
والموازینء علم الألات المبنیة علىی ضرورة عدم 
الخلام) . 

(ہشتم) فروع علم الھیئة (علم الزیجات و 
التقاویمء علم کتابة التقویم؛ علم حساب النجوم؛ علم 
کیفیة الارصاد علم ملالات الرصدیةء علم المواقیتء 
علم الّلات الظلیةء علم الاکر؛ علم الاکر المتحرکةہ 
علم تسطیح الکرۃء علم صور الکواکب؛ علم مقادیر 
العلویاتء علم منازل القمر؛ علم جغرافيه و معناہ صورة 
الارض؛ علم مسالک البلدان والامصار؛ علم معرفة 
البرد و مسافتہاء علم خواص الاقالیم؛ علم الادوار 
دالاکیان علم القرانات؛ علم الملاحم؛ علم مواسم 


سے 3 َ 0 ا ٤‏ ۳ 


000 ےہ 


۱ علم (عنوم حکمیه) ٣۳‏ علم (الہیات) 


السنةء علم مواقیت الصلٰوة؛ علم وضع الاسطرلاب ؛ 
علم عمل الاسطرلابء علم وضع ریم الدائر المجیب ْ 
والحخنطرات ؛ عمل ربع الدائرۃء علم الالات الساعة). | ےہ ۱ع): حاجی خلیفه کی مشہورتصنیف کشف الظنون 

(نہم) فروع علم العدد (علمِ حساب التحت | کا مقدمه بہت مفید ے؛ لیکن اس کتاب میں باقی 
والمیل؛ علم الجبر والمقابلة علم حساب الخطائین ؛ | مندرجات بلحاظ حروف تہجی ہیں ء جس کی وجہ ے 
علم حساب الدور والوساباء علم حساب الدرھم ا علوم کا ذ کر یکجا نہیں ۔ علوم عقليه ک بحث (علم) 
والدیتار علم حسات القرائضشن: علم ساب الھوا؛ | مت کے تحت لائی کی بے -إِّد عبداف؛ رٹیس 
علم حساب العقود والمراد بالعقود عقود الاصابع؛ | ادارہ, نے لکھا]. 


.(۹) حاجی خلیفه کاتب چلبی (م ےہ,+ھ/ 








علم اعداد الوفق ؛ علم خواص الاعداد المتحابفة ِ (ادار) 

والمتباغضة علم التعابی العدیة فی الحروب). ‏ | السراع اتتان 2ر عن کے کرو دب تا 
(دھم) فروع علم الموسیقی(علم الالات العجِبةء | آغاز کیا ے؛ تین سسٹلۓ ہمیشہ اس کا موضوع 

علم الرقصء علم الفنج). ٭ تحقیق رعے ھیں: () همارےگرد و پیش پھیلی عوثئی 


(س) الدوحة الخامسة میں الحکمة الععلیة ے | يه ىائثنات کیا ے ؟ (م) اس کو کس نے وجود کا 
بحث کی گئی ھے؛ جو حسب ذیل جار شعبوں میں | پیراھن بخشا؟(م) انسانوں میں رشته و تعلق کی نوعیت 
منقسم ہیں : () علم الاخلاق؟ (م) علم تدیبر | فرائض و واجبات کے کس نقشے کی مقتضی ہے ؟. یہی 
المہخزل؛ (م) علم السیاسة؟ (م) فروع الحکكمة | تن اشکال مذھہب, فلسفه اور سائنس کا هدف رعے 
العملیة (علم آداب الملوک و وظائف السلطانء علم ہیں ۔ یه تین اشکال بجاے خود اشکال بیی ھیں 
آداب الوزارة علم الاحتساب اور علم قود العساکر | اورفکر و نظر اور تہذیب و تمدن کی بلندی و گہرائی 
والجیوش ) . کے پیمانے بھی ۔ ان کے جوابات اور حل و کشود کی 
(ہ) صدیق حسن خان (مے.۳,ھ/۹ہہ۱ع): آ مختلف النوع کوششوں ے اندازہ ھوتا ے کهھ 
صدیق حسن خاں نے ابجد العلوم میں علم کی | کوئی قوم حکمت و بصیرت کے کس درجے پر 
تقسیم کے مختلف تصورات ببیان کرنے کے بعد | فالز ‏ . ۱ 
چوتھی تقسیم میں کہا ے که علوم یا تو حکمیة هیں جب قرآن مجید نازل هوا اور انسانی ذھن 
یا یں حکمیةء یعنی شرعی و دینی ۔ علوم حکمیہ | اس کی ضوه سے مطلع انوار بنا تو مسلمانوں نے بھی 
یا غیر دینی علوم کو علوم حقیقيه بھی کہا جاتا | ان مسائل پر کھل کر تحقیق کی اور ایسی 
ھے ۔ بعض' غیر دینی علوم محمود یں ء مثلا طب؛ تہذیب و حضارت کی طرح ڈا ی جو علم وحکمت ک 
حساب؛ وغیرہ: بعض غیر محمود ھیں؛ یعنی طلسمء | جلوەطرازیوں ے مالا مال تھی اور جس نے تقریبا دو 
نیرنجات وغیرہ ۔ پانچویں تقسیم علوم حکمیہ (حکمت | ھی صدیوں میں متعدد علوم و فنون پر تحریر و نگارش 
عملی اور حکمت نظری) ہے متعلق ھے ۔ اس کے | کے انبارلگا دیے ۔ صرف و نحو؛ تفسیر و لغت فقه؛ 
بعد انھوں نے نظری اور عملی علوم کی ۲" اصول. حدیث: تاریخء علم الکلامء فلسفه؛ منطقء 
کیا ے؛ جو معروف ہے ۔ پھر نظری اور عملی اصول و | سیاسیات: طبیعیات اور تصوف و اشراق؛ کونسا ایسا 
و یس و سے کرت اھ سر رسیم تکس 





لاسما 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


ہی تا 





مام(ہیات) 
بخشی اور اس پر اپنی چھاپ ثبت نە کی - انھیں 


گراں مایه علوم میں ایک علم الٰہیات بھی تھاء جسے 
مسلمانوں نے نئی سج دھچ اور زبائش عطا ک ۔ 

الہیات ے کیا مراد ےے؟ اس کا دائرۂ بحت 
اس قەر وسیع اور بو قلموں ےہ کہ ٹھیک ٹھیک 
منطقی اصطلاح میں اس کی تعریف بیان کرنا 
سمشکل ے؛ تاہم آسانی فہم کی خاطر ہم کہ 
سکتے ہیں کہ اس ہے مقصود بحث و تمحیص کا 
وہ اسلوب ہے جو حوادث کونیہ ے اس جیثیت ہے 
تعرض کرتا ے کہ یه وصف وجود ے اتصاف پذیر 
نہیں ۔ اسی مفہوم کو یوں بھی ادا کیا جا سکتا 
عے کہ اس سے غرض ان احوال کے بارے میں خورو 
فکر کرنا ے جو وجود خارجی و عقلی میں مادے 
کے رھین منت نہ ہوں ۔ اس کے دائرۂ بحث میں وہ 
تعام مسائل آتے ھیں جن کا تعلق مروج اصطلاح 
”ما بعد الطبیعیات“' ے ے؛ بشرطیکە فکر و تدبر 
کا انداز غبر متعصبانه هو . 

یه مشمولات فکر و نظر کے کن کن گوشوں 
کو اپنی آغوش “میں لیے ھوے ہیں؟ الفارابی کے 
تجزیے کے مطابق ان کو تین خانوں میں تقسیم 
کیا جا سکنا سے : ۱ 

اس میں ایک حصه تو موجودات و اشیا 
کے اس پہلو ہے متعلق ھے جس پر خالص وجودیاتی 
نقطة نظر سے گفتگو کی جاتی ہے اور یه بتایا جاتا 
ہے ”که:ا ان يی کیا حییت ہے ان کے سی 
ائبات کی نوعیت کیا ے؟ وہ کیونکر صادر عوتی 
ہیں اور کس طرح اور کس ترتیب ہے انھوں نے 
معروضی شکل اختیار ی؟ 

دوسرے حصے میں سروجه علوم و فنون کے 
مسلمات اور بنیادی نکات ے بحث کی جاتیدھ؛ 
مثلا یه کہ منطق کیا جے؟ حد اور اسم میں 
کیا فرق ہے ؟ حد اگر جنس اور فصل ے 


کی ہیر ہش ہہ 


۳![؟ 


علم (الٰہیات) 
ترکیب پذیر ھو تو کیا وہ شے یا حقیقت چے عم 
جانا چاھتے هیں؛ پوری طرح ذھن کی گرفت میں 
آ جاتی هے؟ کیا حمد و تصریف کی منطقی صورت' 
سے ھٹ کر کوئی اور طریق یا اسلوب کسی نے 
کو جانتے کا نہیں ہے ؟ جداول اربعه میں کون 
کون جدول اییے ہیں جو نتیجه آفریں نہیں؟ کیا 
ان جداول کو کم کیا جا سکتا ے؟ قضایا اور 
مقدمات میں کیا ضرق ھے اور یہ کہ سفسطہه اور 
مغالطه کیونکر ابھرتا ے؟ 

اسی طرح مبادی علوم میں عندسه کے مسائل 
زیر بحث آتے ہیں مثلَّا یہ کہ نقطہ کیا ے؟ 
کیا اس کی حیثیت صرف علمی مفروضے کی ے یا 
یه معروضی وجود سے بھی اتصاف پذیر ےے اور 
اگر یہ معروضی وجود رکھتا ے تو کیا یه قابل 
تجزیە ے اور مکان و حیز چاھتا ے یا نہیں؟ خط یىی 
ترکیب میں جو نقطے پائے جائیں وہ محدود میں 


یا غیر محدود؟ سطح شے کیونکر ظہور پذیر هوتی 


وجود کی مقتضی ھیں یا ان کی حیثیت محض تجرید و 

انتزاع کی ے؟ ٠‏ 
طبیعیات میں جن بنیادی نکات ہے تعرض کیا 

جاتا ھے وہ یہ ہیں کہ علت و معلول میں رشتہ و 


۔تعلق کی نوعیت کیا ےے؟ کیا یہ محض حسن 





تالیف کا کرشم ے که جب الف پایا جائے توب 
ہس ا سان کا او سی حت ازر سب 
کا حقیقی رشته پایا جاتا عے؟ طبیعیات کے مطالعے سے 
ابھرنے والے وہ کون ے نتائج ھیں جو قطعی عیں 
اور کونے ہیں جو ظن و تخمین کی حدود سے آگے 
نہیں بڑھ پائے؟ جوھر کسے کہتے ھیں‌؟ عرض کیا 
ےے اور یه که ان میں وہ کیا حد فاصلہ ے جن 
کے ذریعے جوشر و عرض ہیں فرق معلوم کیا 
جا سکتا ے؟ 


: "و رہہ کی کر سید 
7 ]1181 ] 


(۸۸۷۸۱۷۱3٢. 


علم (الہیات) : ۳ػ٣‏ علم (الٰجیات) 


تیسرے حصے میں جن سوالات کا جواب 
ڈھونڈا جاتا ے ان کا تعلق نە تو براہ راست اجسام 
ے ےے اور نە ان احوال و اشیا ے جو کسی نهھ 
کسی طرح اجسام ہے رابطه رکھتی یں ؛ لیکن 
اس کے باوجود یه اثبات و تحقق کے وصف ے اتصاف 
پذیر نہیں ۔ ان کے بارے میں پہلا سوال. جو بحث 
وجدل کا عدف قرار پاتا ے؛ يہ ہے که یه وجود 
کے کس درجے پر فائز ے؛ يا ىہ که خود وجود 
کلی مشکک ھے یا متواطیء یعنی اس کے داثرے 
میں شامل افراد سب یکساں نوعیت کے حامل ھیں 
یا یه که ننس وجود کے مختلف درجات اور مراتب 
ہیں؟عقل کیا ےے؟ عقل فعال کسے کہنے یں 
اور اس ے ظہور پذیر ہونی وا یىی اشیا میں کوئی 
ترتیب پائن انی سے با تین آرانۂ ایی کیا ہے 
کیا یه معلول ے يا علت اور کیا ارادۂ الٰہی کو 
تسلیم کرنے ے ذات خدا وندی میں تغیر و تجدد 
او لام میں ابا عم الس کی تزعیت کیا ے؟ 
کیا اللہ تعاٰی کا علم صرف کلیات ھی ہر حاوی ے 
یا جزلیات بھی اس کے دائرۂ ادراک میں شامل ھیں ؟ 

اسی حصے میں بحٹ کا به انداز بھی داخل ے 
کھ کائنات میں اس طرح کا ارتباط ابت کیا جانے کھ 
اس سیں هر ناقص وجود ىامل کی طرف حرکت کناں 
سے اور آخر میں ارتقا کا یه سلسله اسی ذات 
پرجا کرختم ھوتا ‏ ے جوتقدم وازلیت کے 
ایسے مقام پر ہے جہاں ے تخلیق و آفریٹش کے 
عمل کا آغاز ھوتا ے اور یه که بے عمل ایسا 
محکمء استوار اور نظم و قاعلہ کے سانچوں میں 
ڈھلا ھوا ہے که اس میں کہیں بھی خلل یا تنافر 
نہیں پایا جاتا: 

الفارابی کے اس تجزیے ے به حقیقت نکھر کر 
فکر و نظر کہ سامنے آ جاتی ہے ,کہ غتارت ای 


اللہیات پر بحث کرے والے حضرات بر سہینوڑا 56160 





اور ڈارون وز٭ء٥ص‏ ہے بہت پہلے محض فکر و تامل 
کے بل پر ان نتائج تک رسائی حاصل کر چکے تھے 
کە یه عالم رنگ و ہو کمال کے اس مرتے پر فائز 
عے کہ جس ہے بہثر کا تصور ممکن نہیں اور یه 
که اس میں نظم و ارتباط اور ارتقا کے داعبے برابر 
کارفرما رے یں ۔ الارشاد القاصد ا ی اسنی المقاصد 
کک مشہور مصف میں الدین تعن بن ابراھیم بن 
ساعد الانصاری نے جن سباحث کو الہیات میں 
شمار کیا ۓے وہ یە عیں:۔ 

۱ () امور عاه : یعنی ماھیت اشیا کیا عے؟ 
ا واجب کسے کہتے ہیں؟ امکان کے کیا معنی ھیں؟ 
ز حدوث کا اطلاق کس پر هھوتا ے؟ وحدت کیا 
سے ے اور کثرت و تعدد ے کیا مراد ے؟ 

(م) مبادی علوم . 

(م) وجود و اثبات باری کے دلائل پر بحث 
اوراتی ثّرثت ی تاد اکا تا ۴ وھد بامود 
ازروے عقل واجب ے؛: اس لیے اگر مذاھعب و 
ادیان کا نزول نه بھی ھوتا جب بھی فکر و تدبر 
کا تقافا به تھا که اس کی ذات پر حق کو تسلیم 
کیا جائے ۔ بحث کا یه انداز بھی اس میں داخل ے 
کہ اس ذات گرامی کو صفات کمال و جمال ے 
انصاف پذیر گردانا جائےء ذات و صفات میں رشتہ و 
تعلق کی نوعیت کو واضح کیا جائے اور بتایا 
جانے کكه کیا صفات ذات ے الگ تھلگ اور غیر 
یں یا صفات و ذات ایک ھی حقیقت کے دو پجلو 
ہیں ۔ صفات کے ضمن میں الہیات کے جاننے والوں 
نے اس شق پر بھی گفتکوکی ہے کہ ذات و صفات 
|| میں اربط و تعلق کی نوعیت ایسی ہے جے لاعین 
أآ اورلا غیر کہا جا سکتا ھے؛ جس کا مطلب یہ ے 
|| کہ جس طرح اس کی ذات یگانہ اور ہے سشل ےء اسی 
طرح اس کی صفات کا تعلق ہے نظیر اور ہے مثل ے؛ 
مگراے عین و غیر کی اصطلاحوں میں بیان نہیں 


1 





(۸۷۸۱۷۱٥٢. 









کیا جا سکتا۔ ایت 

(م) جواھر مجردہ ‏ جیسے ارواحء جنات؛ سلانکہ 
اور شیاطین؛ ان کی حیثیت اور احوال و افعال کی 
تشریح و توضیح : 

(م) معاد یا آخرت: یعنی کیا زندگی عناصر 
کی ترکیب و امتزاج ھی ہے عبارت ھے یا اس کا 
تعلق ایک دوسرے عالم ہے بھی ےء جہاں ھر 
شخص کو اس کے ایمانیات اور اعمال کے مطابق 
زندگی بسر کرنا ہے اور یه کە کیا جنت و دوزخ 
ان مقامات ے عبارت ھیں جہاں اللہ تعا ی کی رضا 
اور اس سے محرومی کی جلوہ طرازیاں ھوں گیە یا 
ان ے راد احوال نفس کے ممکنات کی وضاحت و 

الغزا یی اور ابن رشد کی بحثوں میں زان و 
مکان ہے مت متعلقه موشکافیوں کا بھی تذ کرہ ملتا ے ۔ 
زمان کے بارے میں تحریر و فکر کا اسلوب: کچھ 
اس طرح کے سوالات کے گرد گھومتا ے۔کہ کیا 
زمان کا وجود حقیقی ے٠‏ یا غیں حقیقی؟ زہانہ محدود 
آنات پر مشتمل ہے یا غیر محدود آنات ے تغببر 
ے؟ پھراس ضمن میں غیر محدود یا لانہایة کی 
حقیقت زیر بحث آتی ہے . ۱ 

مان ہے متعلق بھی سوالات کی نوعیت وھی 
جے جو زمان کے بارے میں ھے کہ کیا مکان کا 
وجود معروضی ہے ؟ کیا کائنات کے ہرے یا ماورا 
بھی مان کا وجود ھے اور یه کہ زمان و مان کى 
دنیا میں حرکت و انتقال کی نوعیت کیا ے ٦‏ 

اس فن کے متعدد نام میںء مثلا علم الٰہیء 
علم اعلىء فلسفۂ او + ما بعد الطبیعیاتۂ ما قبل 
الطبیعیات وغیرہ؛ لیکن بعض علما نے انے علم الکلام؛ 
العلم الکلی اور الفقه الاکبر بھی کہا سے ۔ التفتازانی 
نے اس کو علم التوحید والصفات کے نام ے تعبیر 
کیا ےہ . 


٤ 


علم (الہیات) 


. ناموں کے اس تعدد کی دو وجہیں ہیں : : ایک 
وجہ تو یہ هو سکتی ہے کہ اس فن پر لوگوں نے 
مختلف زاویه ماے نظر اور مختاف مصالح کے تحت 
بحث کی عے ۔ جن لوگوں نے ذات الٰہی کو اس کا 
محور گردانا انھوں نے انے علم الٰہی کے وف 
سے پکارا اور جن حضرات نے اس فن کو فلسفے کی 
اساس اور بنیاد سمجھا انھوں نے اے فلسفۂ اولی 
کہ نام سے یاد کیا ۔ ما بعد الطبیعیات آے اس 
ا سیی کااک ظا سے رو2 





مبائل کو طبیعیات کے بعد بیان کیا ہے یه 


محض اتفاق 'تھاء لیکن ,ارسطو کے بعد یہ دنٹورچل 
نکلا کہ اس طرح کے مسائل کوہ جو مجردات: نے 
متغلق ہوں:. ما: بعد الطبیعی. کہا جائےٴ ۔ تا قبل 
الطبیعیات کی اصطلاح متاضرین کی ایجاد کردہ ۓے 
اور یہ اس بٹا پز ھے کہ ارسطو کی ۔ترتیب ٴ ۓ 
قطع نظر یه علوم اس لائق ہیں کہ ان پر طبیعیات ہے 
پہلے تعرض کیا جائے.۔ علم الکلام کا اطلاق ان 
اور تی ود ےسک رد کوٹ سال 
بعیله وھی ھیں جن پر متکلمین نے داد تحقیق 
دی ھے ۔ الفقه الااکر کا نام امام ابو حنیفه 
رحمة الہ عليه کا عطا کردہ ےہ :اور اس ۔کتاب ہے 

مأاخوذ ےہ جس کا نام ھی الفقه الاکٹر ے ۔ یه 
کتاب جہاں فقد کے اہم مسائل پر مشتمل ے 
وھاں اس میں سشثله ارجاء کی تشریح و توضیح بھی 
کی گئی ہے اور ظاہر ہے کہ سثلہ ارجاء کا تعلق 
علم الکلام ہے ھےء فقہ سے نہیں ۔ دونوں میں 
وجہ اشتراک یہ ھے کہ فقہ اگر عمل کی تصحیح 
کا ضرض انجام دیتی ھے تو علم الکلام فکر کے 
نصب العین کو پورا کرتا هے؛ یعنی عمل کے اعتبار 
سے دونوں میں چولی دامن کا ساتھ بے ۔صحیح عمل 
صحیح عقیدہ چاھتا ےے اور صحیح عقیدہ عمل ک 


'' صحت و استواری کا ضامن ے . 


(۸۷۸۱۷۱٥٢۱. 


علم (الٰہیات) 

ان بہت ہے ناموں کی دوسری وجه مسائل 
زیر بحث کا اشتراک اور تداخل سے؟ جنانچهہ اس 
بارے میں علامہ ابن خلدون کا یه شکوہ بجا ‏ اور 
دنت ےڈ که متاخرین نے نہ صرف الہیات اور 
کلام کے دائروں کو باھم مختلط کر دیا ے بلکہ 
دونوں کے مزاج اور روح کو بدل کر رکيس دیا ےء 
حالانکھ دونوں میں فرق و امتیاز کے حدود وافح 

میں ۔ الٰہیات کے شناور اس بنا پر احوال کونیەه کو 
نوع بت اندیس راز دا اع وس سے 
ذریعے اصل حقیقت کا سراغ لکایا جائے اور متکلمین 
اسلام کی کاوش فکری کا محور یہ جذبہ ے کھ 
اسلام کی حقانیت ثابت کی جائے اور بتایا جائے 
کہ حکمت وفلفہ کے دعویداروں نے فکر و استدلال 
کی وادیوں میں کہاں کہاں ٹھوکر کھائی ے ۔ 
کویا دونوں میں منطقی فرق یه ے کہ ایک گروہ 
مذھب و دین کی حمابت و مخالفت ہے تطم نظر 
کر کے حقیقت مطلقهہ کا جویا ے اور دوسرا گروہ اس 
حقیقت مطلقه کو اسلام عی کے پیغام فکر و دانش 
میں منحصر اور سمٹا ھوا جانتا ے . 

اس تجزیے ے ایک شبپه تویه ابھرتا ے کھ 
متکلمین نے دلائل کی چھان پھٹک میں معروضی اسلوب 
استعمال نہیں کیا بلک اپنی بحثوں میں اس کے 


بجاے مناظرامےه حربوں سےے کام لیا ے: دوسرا 


۳ ؟۲ 


عم (الْہمات) 


کسی نہ کسی طرح اسلام ھی کی تعبیر پیش کی سے ۔ 
رہا متکلمین اسلام کا اسلوب بحث و کاوشء تو یه 
بھی کبھی مغروضیت ہے ہی نہیں رھا بلکہ کہیں 
کہیں اس میں زیادہ گہرائی اور زیادہ فکری 
استواری کی جھلکیاں دکھائی دیتی یں . 

اہن حزمء ابن تیميه اور الغزال نے الہیات 
میں ایک نے دور ی طرح ڈاللء جس میں یونانی 
علوم و مسلمات ے متعلق تشکیک و ارتسابء 
اور نقد و تمحیص کے پہلووں کو خصوصیت ے 
لکھارا اور واضح کیا اور فکرو نظر کے ان نئے 
معہاروں کی طرف توجہ دلائی جو نسبذُ زیادہ 
معقول اور قرین قیاس یں . 

شاہ وی اللہ دہلوی نے الٰہیات کے دائرۂ اطلاق 
پر اس نقطہ نظر ہے بحث کی کہ اس نظام فکر کو 
اسلام کے مزاج اور تصریحات کے ساتھ ہوری طرح 
عم آھنگ هونا چاعے؛ اس میں زندگی کی حرکت 
اور رھنمائی کے عناصر کی جھلک پائی جائے نیز 
اس کو اپنے واضح اصول اور ہیمانوں کی تشریح اور 
توضیح پر مشتمل ہونا چاہے ء جن سے نہ صرف 
عقیدہ و برھان کی مشکلات حل ھوں بلکه اعماے 
اسلام کی راعیں بھی هموار اور روشن هو جائیں ۔ 
ان کے انداز تفکر کی حُصوصیات یه میں :۔ 

١۔‏ انھوں نے اسلام پر ایک کل اور وحدت 


شہچہ یہ پیدا ہوتا ےہ کہ اس کے مقابلے میں حکما | کی حیثیت ہے غور کیا ؟ 


نے اسلام کے تہذیبی اور تصوراتی پہلووں ے ھثٹ إ 
کر خالص معروضی انداز سے حقائق اشیا کو جاننے | 
کی کوشٹی ی تھے ۔ واقعات کی سطح پر یه دونوں ا 
شبہے غلط فہمی اورسادہ فکری پر مبنی هیں - ان ے 
جواب میں دو ٹوک بات یه عے که جہاں تک | 
حکماے اسلام کا تعلق ہے انھوں نے اپنی تحریروں | 
میں کبھی اسلام کے تصورات ہے ھٹ کر اپنے لیے 
غور و فکر کی الگ راء یا روایت قائم نہیں کی بلکه 


و مات ۱ اش 


+۔ انھوں نے الٰہیات اور علم الکلام کے 


| ڈائروں کو اس طرح وسعت دی کہ اس کو بجا طور 


پر فلسنة مذھب کے مستقل اور جدید عنوان ے 
موسوم کیا جا سکتا ھے ؟؛ 

۔ انھوں نے فلسفة ہذھب کے اس حصے ہر 
خصوصیت ے زور دیا جس ے اسلام کے اجتماعی 
تصوری وضاحت ھوتی ے ٠‏ 

م ۔ انھوں نے تصور نبوت کی تشریح اس جامع 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (الٰہیات) 
انداز سے کی که اس ے فکرو دانش اور اشراق و 
تصوف کے دو گونہ تقاضوں کی تکمیل و تسکین کا 
سامان فراھم ھوتا ھے ؛ 

۔ شریعت کے کت 

بعض احوال کک تطبیق کے .لیے ٴ افلاطون کے 
نظریة متُل کو آنھوں نے عالم ہثال کے رنگ میں پیش 
کیا اور بتایا کہ اس عالم میں معانی یا غیر جسمانی 
کیفیات جسم کے قالب میں ڈھل جاتی میں اور 
اجسام معانی کی شکل اختیار کرتے ہیں . 
اس دور میں جب کہ فلسفه و فکر کے کاخ 

بلند میں زبردست تبدیلیاں رونما ھوئی ھیں اور | 
ہام سے لے کر بنیاد و اساس تک :ہر چیز اپنی جکھ 
سے ہل گئی ےء الٰہیات کے ایسے مرنّب و محکم 
نظام کی ضرورت تھی جس میں ذوق کے لحاظ ہے 
عرشے نئی ہو اور جس میں اداے مطالب کے لیے 
استدلال اور زبان کا ایسا اسلوب اختیار کیا جائے 
جو جدید معقول اور اس دور کی سطح فکری کے 
عین مطابق هوہ یعنی اگر ایک طرف اس میں اسلام کی 
روح تخلیق جلوہ گر هو تو دوسری طرف وہ اس لائق 
بھی هو کہ سائنس اور ٹیکنالوجی کی معجزہ طرازیوں 
ہے متاثر اذھان کو مطمثن کر سکے۔ اس اھم اور 
فکری ضرورت کو علامہ اقبال نے بورا کیا ۔ الہیات 


اسلامی کے باب میں انھوں نے جس صبح نوم کا آغاز | نہیں 
سے وی سو اس و 
| جبرو اضطرار ‏ زنجیروں کو توڑ سکتا 


فرمایا اورثروت عقلی کو جس نوعیت ے مالا مال کیا إ 
اس کے چند ممیزات ملاحظه غوں :۔ 
-١‏ یه دنیاے رنگ و بو اپنی فطرت میں إ 

نہ تو محض ماڈے کی طرفه طرازیوں کا نتیجہ ے اور | 
نہ محض روح کی جلوہ فرمائیوں کا ئمر ے ۔ یہ اس | 
جوشش حیات کی تخلیقی قوتوں کا مظہر ہے جو | 
مسلسل اور پیہم تخلیق واختراع کے عمل کو جاری ! 
رکھے مرے ےن ٰ 

ہ۔ اللہ تعا ی ایسا لاانی ایغو (٥چوط)‏ ے ' 
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٣۲٢ے‎ 


علم (الٰہیات) 
جو ازل سے تخلیق و آفرینش کے عمل کو آگے بڑھا 
رھا ہے اور ہر آنْ اور عر مرحلے میں اس کا عمل 
تخلیق ایک نئی عظمت کا حامل ہے ۔ تخلیق و 
آفرینش کے اس عمل میں وہ کسی خارجی عامل 
یا غرض و غایت کا محتاج نہیں بلکہ اس کا اپنا 
آزاد ارادہٴ جس طرح چاہتا ہے اپنے ذاتی اقتضا ے 
اس عالم وجود کو نشی نئی صور و اشکال ے آراستہ 
کرتا رھتاے ؛ 

۳۔ یف دنیا اپنے وجود کے لحاظ ے محض 
مایاء یا فریب نظر کا کرشمہ نہیں بلک حقیقی اور 
معروضی ہے اور اس اللہ تعالی کی خوے تخلیق کا 
شاعکار ے 

وا ویکسیر 
اور اس کی کئی سطحیں اور درجے یں ؛ 

ہ۔ انسان میں اپنے ایغو (٥كیع)‏ کو جلا 
دینے اور مظاھر فطرت پر قابو ہانے کی ان گنت 
صلاحیتیں پوشیدہ عیں ؟ 

ہ۔جسم اور ذھن ایک ھی حقیقتء یعنی 
زندگی یا جوششض حیات؛ کے دو رخ, یا پرتو ہیں ؛: 

ے۔انسان اپنے ارادے میں آزاد ے اور 
تقدیر یا جبر کا تعلق وجود کی اس سطح سے ہے 
جس میں شعزر یا ایغفو پہوری طرح بیدار یا واضح 
۔ انسان کو الہ تعالی نے ارادہ و تسخیر کی 


.0 العلوم ؛ 


صیداقائ ابقدادی : الفرق بین الفرق؛(م) ابن حزم: 


ماحذ :() صدیق حین خان: 








کتاب الفّضل فی الملل والا واء والنعل ؛ (م) الغارابی 

احصا٭ العلوم )ان تی الرذ علی المنطتیین؛ (6 
این ندیم: الفہرست؛ (ے) ابن خلدون ءٍ مقدمه؛ (م) 
تھانوی : لاف اسطلاحات الفتون؛؟ (و) محمد اقبال: 
:٭×ەلا:ظ ۱۱(ی۷ہ:ا1 ۷۶ م(6:[ءظ آگرہ بمز1 ببر51زاہثٰ ء۸4-78 ! 


کس : 
کا تا 


000" 02ە"' 


علم (ألہیات) . 


۴)۸ 


اعلم (متطق) 


ک ےصح ے2 يد:ص-أصس[چچ]تيستشة-: ۵-:-يصج_عازاتاتنت ٣‏ وچ چچ چچژھ*. ہهہ*..ہ. .مرو گچ٘ہ(رھو ‏ و ”وھ چہرمرز ‏ سممووٴٗأ["أ(طسطتجک|ک]کپعوھسى..۰-_2-09 


(, )سید عبدالواحد :۸4 ۵او ۲(وہ 71 د'اصاوا )۱( 
شاء ول الله :حجة اللہ البالفة - مزید براں رک به کلام؛ 
حکمت؛ فقه؛ عقائد؛ عقیدم؛ ان مقالات میں اس فن کے 
سیت اوو ان کی کابوں کا ذ کر آیا ےے . 
(إ(حمد حنیف ندوی) 
ہ٭ مق (ع)؛ عرب فلامفه کی متعلق ارسطاطالیسی 
ے؛ جس میں کہیں یونانی بمارحین کے رواقی 
اور نوافلاطونی رجحانات کی وجهە ے کچھ ۔ تبدیلیاں 
پیدا ہو کئی ہیں : ۔ عریوں نے اس منعلق گے ارتقا میں 
تو کوئی حصہ نہیں لیاء لیکن وہ اہے دوبارہ منظر عام 
پر لائے اور اس کی شرحیں لکھیں [اور اس پر تنقید کی 
سثلّا امام این قیميه نے]ء جس ہیں وہ اکثر کامیاب 
وىے ۔ انھیں اس پر پوری دسٹرس خاصل تھی اور یه 
صرف منطلق ےے جس میں انھوں نے مستندارسطاطالیسی 
فلسنے کو سب ے زیادہ ٹھیک سمجھا ۔ جہاں تک 
نفس مضمون کا تعلق حے ان کے لیے ارسطو ک 
دوسری تصانیف کی نسبت اس کی منطقی تحریروں کے 
اصل مفہوم تک پہنچنا زیادہ آسان تھا کیونکه جہاں؛ 
مثال کے طور پر؛ اس کی مابصد الطبیعات کا ترجمه 
بے حد ناقص اور اکمل رھا وہاں منطق کا ترجمہ 
بڑی احتیاط ے اور بار بار کیا گیا (دیکھیے 
ھاہ۶ .1 : ے“ ۱ا د:ء|:۱۰ئھ۸ ءءل4 (:؛ہ۸۰م٠۱‏ م16 ع :ا 
عامص گا .جا عاققا( ‏ ۰ہء۸-لڑا .امو لائپزگ ۳ءءًءءع۔ 
میں ×ہا؛و؛ء۲م۶ء؛×[ کے آغاز کے دو تراجم) ۔ معلوم 
هونا ھے کہ اخوان الصفا منطق کو کچھ زیادہ 
اھمیت نہیں دیتے تھے ؛ لہذا ان کی یه راے؛ جو 
انھوں نے اپنے مختصر ے رساله منطق کی ابتدا میں 
ظاہر کی ےء درست نہیں کہ دانایان قدیم نے اگرچہ 
اس موضوع سے بحث کی ہے اور ان کی تصنیفات 
قارین کے هاتھ میں ھی ؛ تاعم ان میں بڑا انتشار 
پایا جاتا ہے کیونکهہ مترجمین ان کا اصل مفہوم 


'ػْػَچَھ٦‎ 


7- ۱ مقدہے تھے : ایک میں 


ارسعطو کی چھے تصائیف؛ یعنی قاطیغوریاس 
باری ارہینیاس 
ے لعترات: ا حست: انالوطیقا 
انی اورا انالوطیقا لی (یْایواہوئ, ۲٣۳۱ء۲×وط‏ لبو ×۷× ے 
آنی ولی تحلیلات )ء طوبیقا ( و مم ے مضامین) 
اور سوفضطیا (و؛/وزراروي - سغالطات) پر عربوں 
ے سی طاکر فان سرن ا ساد لت 
(ء)ہوہ :لۂ - خطابت) اور بوكنَ ف طيقا (رءز(۱ط۔ 
سیاسیات) کا اضافه کیا ( جہاں تک خطابت کا 
تعلق سے حخود ارسطو نے اے جدلیات (ہە اہ :0) 
اور سیاسیات کی ایک ضمنی شاخ قرار ديا تھا(٤ءطلھ‏ > 
7 الفء س ہم)۔ ان تصنیفات کی ترتیب 
بھی انھوں نے متأخر یونانی شارحین (دیکھے موزلط> 
در ممہرژبرہزد) ۲۶۰۰٤ج:٥) ‏ ۸ا١۱۸۰٥۱٣ا۸۷ ١‏ طبم -8310688> 
ص ہم طس وع ببعد) کے انداز ھی میں بیان ی. 
سے ۔ ان رسائل میں سب ے زیادہ اھم ے ےھ“ 
یعنی انالوطیقا١ِبی‏ افر پہلے تین رسائل کی حیثیت 


(مزموجء؛وح سے مقولات)؛ 


(وم ر؛:۱:۰/۱۱مك٣ٴ‏ ہڑ 





۱۳٢.۰ 


انالوطیقا لی سیں ارسطو نے حق محض اور بَولیقا میں 
باطل محض ے بحث کی ے ۔ درمیانی رسائل جوں جوں 
بوطیقا ے قریب ھوتے جاتے ھیںء اتنا ھی ان پر 
عدم احتمال کا عنصر غالب نظر آتا ے ۔ پھر یونائیوں 
ھی کے تتبع میں انھوں نے فرفوریوس ۷ ہنامہ7۲ 
کی ایساغوجی (۰۶۰۱جہ:1) کو ان کے مقابلے میں 
رکھا جیسا کہ اس کے نام ؟ث٭ ب٤‏ ہرسرمماط 
(مم۷۰۱ ٤مد‏ ام0:ہ۲ہ م۸" کتاب فرفوریوس 
المعووف بے العدخل؛ ھی ے ظاھر ھوتا ے کہ 
وہ ارسطو کی منطق کا ایک مقدمه ے . ۱ 
یونائیوں کے یہاں فلسفهء یا دوسرے لفظوں 
میر چونکہ فلسفے کے مطالعے کی ابتدا منطق 
سے ھوتی تھی اس لے کت دو 


کو طف رین( مقولات) ے 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 





١‏ 23 آنا ے؛ یعنی ۱۵۷ م۷۵ ۲۱× ۲۵۷ ۷0۸۷ی (دمتاء 
۱ دس سوالات (جن میں ہے بعض یه ہیں : فلسفے کے 
مختلف مذاھب کے نام کہاں ے آئے؟ ارسطو کی 
تصنیفات کی تقسیم کیا سے؟) اور ان کے مختصر 
جوابات پیش کے گئے ہیں ۔ عربوں میں لق 
قسم کا مقدمہ اب بھی الفارانی کی ایک مختصہ 


(طبع د۲ ٥۵ا0‏ 55۸۰ء5؛ ڈز ۔جاء۰ك ۔دوانرام ٥ء‏ طص) میں 
موجود عے؟٭ دوسری قسم کے مقدہے کو؛ جس کا 
اصسلی اور اولیں نمونه پرو کلوس با ںءم کے شاکرد 
اموینس ھرمیا 86 ۸01010١٦‏ نے پیٹ نیٹ ی کیا ے؛ 
ایساغوجی کیک تمہید سمجھے ۔ 7 حصۓ میں 
تعریفات ہے بحث ک لی تھی اور دوسرے میں 


فلسفے کی تقسیم ے ۔ علوم کی ی تقسہم میں جو عربی 


رسائل تصیف هھوے ان کا مأخذ یہی مقدمه ' 


ے؛ جس کو انھوں نے مزید نشوو نما دی: جنانحه 
دو عظیم ترین عرب فلاسفهہ؛ یعنی الغارابی 
این سینا نے تقسیم علوم میں اس طرح 
جو رسائل لکھے وہ اب تک ھمارے پاس موجود 
۔ این سینا کا رساله مقاله تقاسیم الحکمة والعلوم 
قسطنطیيہ ے تسم رسائل فی الحکمة والطیمیات 
میں شائع ھوا ۔ الفارابی کی کتاب احصاء العلوم کے 
مخطوطات اوران کی طباعت کے بارے میں معنوہات کے 
لیے دیکھیے ایک مختصر سا تہبصرہ؛ در العرفان: صیدا 


(شام) و ع؟ نیز اغلاط ستن کی تصحیح کے لے ! یونانی شارحین کی راے ہیں اس کی اصل 


دیکھے :وھ کا ایک بلند پایه تحقیتی مطالعه؛ در 
نامعدل .اگ ۵ا ۷۷۷۷۶۷۶۰۶ "ال واج وف تراندی 
ببروت مع ان دونوں رسائل کا ترجمہ لاطینی میں 
ھوا ۔ اس سلسلے میں الفارابی کا رسالهء جس ٴک لاطینی 
عنوان الہ :اک 0ا تھا بالخصوص قابل ذ کرے. 
جسے۷ ۸۱ن ىی ۸۷۰۷٥0]تر(0‏ مررںٹ رط 0ز یس 


بورے طور پر شاسل "کر لیا لیا تیا اور اس بنا بر 


اور 


علم (منطق) 
ازسنه متوسطہ کے فضلاے یورپ نے 
کہا :از قبول لان 

فلسفه و ہرد و سر مد 
نسظریے ملےۓ هی :() سشائیوں (ہ[اعام1ہت:۲) کے 
0 محض سنہاجات ہے وی یا یکه 
کی کے سوا حقیقت کی ساخت مہ ھت 
سمطابق ھوتی عے؛ لہٰذا رس وت تعلی حقیقت 
ھی کا ایک حصه ہے ۔ یه رواقیین اور بالخصوص 
فلوطینوس 7 اف 7 
نظریوں ئو 0 ملا - یعنی یہ لە منطق فلسفے کا 
مقدمه بھی ےے اور اس کا ایک حصه بھی یه تینوں 
نقطه ھاے نظر عربوں کے یہاں بھی پائے جاتے هیں 
( دیکھے الخوارزنی : کتاب سفاتیح العلوم طبع 
۵٥ء‏ ص )٣۲‏ لیکن مشائی نظریه زیادہ 


اس سے بڑا 


!ا0ال .2 


ز مقبول تھا۔ تیسرے نظریے کی ىثال ابن سینا ہے 


رر 


ملے کی (دیکھیےںہ نوہ ا؛ وینس ۸٠ع‏ ورق ۲ ۔الف). 
عرب منطقیوں کے نزدیک متعلق معلوم 


ہے 


مہ۔3 


غیر معلوم کے متعلق علم حاصل کرنے میں هماری 


5 سج ہیں 0ھ ظط پت 
رھنمانی کرتی ے؛ دیکھے ارسطوء ''انالوطیتا لمی 
(4001, .۰۱۰ہ۶) کے آغاز میں : لیکن عربوں اور متأخر 
یہ اے 
که عم خبر اور شر کے درمیان امتیاز ٣‏ 


اس 1ج بہود انتہای "کمال ننس 


ٹرتے ھوے 
تے اور انتہائی 
ارسطا طالیسی فلسفے کے عرب پبرووں نے اٴَرحجه 

نطق کے متعلق بعض امور میں اختلاف لیا ے؛ 

بایں ھمه وہ بڑی باتوں میں متفق الراے عیں؛ حتی لہ 





 +ەھ0‎ "000 


علم (منطق) 


کرتا ے؛ اپنی تصانیف کے دوسرے حْضون میں 
بیشتر متنازع فيه نظریات کی حمایت کی ےہ مزید بران 
ارسطاطالیسی اور شاید بعض دوسرے فلاہند کے ' 
یہاں بھی مسائل کا حل ایسے قاعدوں پر مشتمل اھ 
که اگر ان کا غائر مطالعه کیا جانے تو اکثر ان کا 
آتا - ھم یہاں 
حند عام بانوں کی طرف آسارہ درے ھسی, جن نا علی 


سا بعد الطبیعیات کے 


مطلب واذح طور پر سمجے تی مکی 


سائل مسمه ہے ۔ھ 


جہاں تک ارہعاو ٴد علق ے۔: 


یرپ ملطاتوں کے 

نزدتک علم جات دی اہک بعمہیے شف را اس اق 
4 ر7 

دسا کی امئله (۲۵میر ۵ مٹرہ) یا محمول 


دو حکم لنے میں یکجا 


نميةه۔ 
نفس میں 
موجود ھوتے ھیں؛ جن 
اکر دیاجانا ھے۔اس تصورکی رو ہے؛ جو بجاے خُود 
سنافئضشس ے ( لونکه اس ہے پیک وقت حقیقت کے 
علم ۷ہ" جانا ے اور انار بھی): فکر تا 
حفیقت حد ی انصال بدا نہی هھوتا: "دو ار۔ 
تل ا۔عمال کی ا در ۔عدبق کی ے 
علم کے بارے میں تصور ”لہ وہ نیہ ے حقیقت کی٠‏ 
با: یں ہم حقیقت سے انصال واضح طور بر قائم ےہ اس 


کی ایک انوکھی مثال نظریڈ ثنویت وجود میں ملتی ے؛ 


جسے خرینوں نے ہونانی شارححن جا اعت تا 7۰ متولات 
: ہے ٌ 
مخت اوجودپنوی ا, جیسا که عم انییں باغریق 


دنیا ہیں پاتے میں اور جیسا 'لە ان کی نہیں نفس 


انسانی می میس موجزد ھی ۔ ایسے می ناظط وحود 
کے دو ابعنی مس :(م) حققت یا معرونی وجود: 


۴ 
1 5 اول د 
بسصور تسمور و 


(م) ننس :ٍ موضوعی وجود۔عٹتل 
(ننماصحرہ 7طا0 سے ۷6 26ل ١0٥م‏ +) خا رجی دنیاٴ ؤوح 


٢‏ رب 
7ف سکۃ ؛ جس کی اف ترین 


افہاھ مقولات عشرہ 
۵ لیک بطور ت ا ا ان 
ہس لیکن بطور تصور تاليه (3ل۲0د٥:: -:۱1)٥٥٦٤١‏ 
٤ت۰‏ 00ج8:۸۴؛ خود ابنے اندں یعنی اہے تصورات 


2-0 ۰ 
ى طرف. بھی مععاف ہو سکتی ےہ 
ک‫ 


اوراس کی 


آغاھ غیس فرفور رادم نی مجسو۔.اتپ حجمسا 





٣۲؟۳ُ‎ 


علم دنر 


۱ (''وم"ہ‌ں)“' 8۷۴ ٥طا)‏ - ھر شے کا وجود عے ۔ خارجی دنا 
وت نہیں تو کم از کم نفس کے اندر؛ لیکن 
اس نظریے ے۔ کئی اشکال پیدا ھوتے ھیں : اول یه 
له لفظ وجود ہے معنی بہت کچھ مبہم هو جانےھیں 
ثانیا چونکه نفس میں ہرشے کی نفی وجود ے؛ لہذا 


7 


وہ جو نفس میں موجود نہیں ٴ“ اس کا وجود بھی 
ننس ھی میں ھو نا۔ لاشیئیت (۷0)مُان) کے وجود اور عدم 
وجود ے متعلق رواقی خیالات کے زیر اثر بالخصوص 
کااھ ١رك‏ باں) اور اس میں بی نمایاں طور پر 

سر الس اوڑسی اس فان 
کی بحت ملتی ہے ۔ ارسطلو کے عرب مقلدین نے آ لر 
رت و سس وت ات 


)٢٤ یہاں‎ 


اناعرہ کے یہاں 


دو حو وجود ہے زیادہ عام ) 
نسام کر لیںء مگر انیوں نے يہ نہیں سوچا له 
ان کے اس 


مر نے کی ہستی عے ۔ جہاں تک باقی مسائل 


اس طرح دعوے کی تردید هو جاے 
"یی ٠+‏ 
دن تنعل 
رعش تت سجْحت پیجد ٴلیان پہدا هو جانی 


0 
رر ہے 


مساسانوں میں تھ صرف فلافه بلکه علماے الہیات اور 


۳ 


معمراین نے بی 


نے ود مابعاد الطببعی سوالات می جواس ہے متعلق 


بہلۓ عی تسلیم کر لیا تھا که 
فلاسنہ 


ھے . 


وحرد با ا ھصتی جنس ےہ لهة جوھر- عرب 


لنازابیە اہن سیناء الغزا ی اور ابن 


الننازای 


شا ات کے ت اور 
نضرے ک حمایت ي اور وممی دلرز 
٠ ۰‏ 


7 - نے حکہ لج 
جس ی رم بر حض تھی 


لد وجرد سے 


انسا 


تاأذت حبوان رناء ایک زنده جسم غوناء جسم 
مطلب ”خیہاں 


لیکن ا٘س ے۔ ي4 


کلنا ہے ائە انسان ایک عستی ےہ ۔ برعکس 


هونا: و عمرہ وغرہ: 


١ ۰‏ : 2 ۱ - - 0 : دو( 
( ہہ ١١‏ ' ابو ےت اف ہں: لدا ان ثلوک 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


نی ہے؛ ار۔عاطالیسی فلسنے میں وجود یا انی 


میں ۔- 


ان مسئلے سے بحث یق اور اس ذدَ کت 


رد ے2 بی اس 


اشیا کے جوھر 
نہیں شرنتا اس لیے له انسان بھونے ۵ 


ندستے ہیں عغسلی (۷م8:) اور جوۓر 


وھ یا 


لع (نظان)-- 


ریوں میں تطیق بیدا ک جائے تو کی طج؟ 


و ری وس سڈ 


جس میں جوھر (ھستی) اور وجود ایک هو جاتے 
ھں؟ رعے دوسرے جواصر تو ان میں وجود کا 
اضافه بطور ایک عرض ھی کے كیا جا سکتا ے ۔ 
برخلاف اس کے ابزز رشد اور پہلے اشاعرہ کی 
راے یه سی ۔۔ ت- هہشه عبارت ھوگی جوھر 


ہسے؛ ئه له عرتو نی بے ابن رہد : ٹہتا ےہ کد ایا 


اس سے 


ے 
کک 


تصدیقات میں ۔ہہاں ہستی کا اسناد کیا جاتا سے ٠‏ 


اور اس لے بظاعر اس کی حیثیت عرض کی ہو جاتی ھ 
(جیسا کە همارا یہ قول دہ ''جوھر ےٴ'ٴ) ان میں 
٣وی‏ مت متولة دی عرون کے 

جہاں تک نفاریذ اعبان کا تعلق 
متعلقیوں نے ارسطو کے 
استعمال 


ےہ غرب 
نتبع میں اسی کا طرز استدلال 
"ٹرتے ھوے کلیات کے جداٴانہ وجرد ہے 
انکار لیا ھے؛ لیکن افلاطون ی۔ انفاق راے 
کرتے ھوے یه بھی سانا ھے کہ ان ک وجید 
محسوسات سے ورا ے ۔یية نظريه فلنے کے آخری 
دور (افلاطونیت کا مترسط زمائه؛ نوفیثاغورثیت اور 


نوافلاطونیت) میں بڑا مقبول تہا ده اعیان اور صدر 


کليه روز ازل ھی سے خود ذات باری کے خ موجود _ 


ہیں ۔ ایا کے تعقل ٌ یہی وجهە ے تل 


کسی سجسمے ۵ تعصور اس 2 


ھُ 
کت 
میں 


وجود 0 


ادراٰك کی علت ےم ؛) بعینیہ خالق کائنات کی عقّل علت . 


ر. 
عے اشیاے فطرت کے تعتل ک5 ۔ابن سینا نے بد نفلریە 


اصول ئ شکل ہیں بیان ‏ کیا ھےھ - ئە جہاں تک ' 
کا تعلق ےے کاثنات ٦‏ ثثرت در کثرت'' ہے 


متقدم لج لیکن جہاں کت ھمارے نشی کا قعل : 


ود اس ں اصول ػ دوزرا جز 


بت غمارے ہے یا 


سے سؤحر ھے ے یه ا۔م 
جے؛ جس میں ''آدثرت در ئنرت؟' 





:رات رو آئز انكت اسی 


ون علم (منطق) 


دشواری پیدا ھوتی ے (اور یه ارسطو کے یہاں پہلے 
!ای سے موجود ے) کهھ ایسی اشیا میں جو بجاے 
خوۃظرۃ می کات سو سے مک جو 
۱ عرب ارسطاطالیسیوں کا رجحان بیشٹر تصوریت 
, اور اسمیت کی طرف تھا ود صاف کہتے ھسں له 
”گلیات کا تعلق صرف ذ ہن سے ے اور پھر افرودی سیاس 
قان دا0 امھ کے تبتع میں ید کە صور مادہ کو 
, منرد قرار دیا جائے؛ لیکن چونکہ ارسطاطالیس کے 
نقلام فلسنه میں صور ٹو از روے تعریف ‏ ثلیات کہنا 
جاعےء ا یوں ایک سمعارضفه پیدا هو حاتاے؛ 
جس سے بچنا ممکن نہیں ۔ یہی وجہ ہے کە عربون 
کے یہات تی .- بالعموم جو 
هی ۔ اسمہت اور ا رت پت ایک دوسرا 
رجحان ان کے اس تصور ہیں نظر آتا عے جو انھوں نے 
علاقد (بین الاشیاء) کے متعلق قائم کیا ۔ رواقین کی 
طرح ان کے نزویک علاقه وہ ے جے خود ذعن 
انیا سے سنسوب کرتا ہے؛ لیکن یه اصل میں 
نان الات تھے جنھوں نے 


مادی؛ ر۔ می اور حسی 
نام فلسفه کو نشو و نما 
له ان کے درسیان "کوئی 


لہٰذا ان می جو علانه بہدا کیا 


ديا. جو صرف جوشری اور سفرد حقائق 
کرتا ے اور سط .- 


تعلق نہی 


- 


غر ہوجود 
ارسعلو نے سمکن؛ غیر سمکن اور واجب کے 
نعلقی جس سبہم انداز میں حت کی اس کيی وجه 
ہے نہ صرف خود ارہعلو بلک عرب منطقیوں ے 
یہاں بھی؛ جو اس کی پیروی میں سرمو تجاوز نہیں 
: کرتے تیے؛ سخت پیچیدٴلیاں پیدا هو گئی ھیں۔ 
ارسطو ( ,0٥م‏ نم ورق پب الففاسہررتاەہم) 
بھی غرب:' تظترت-زٹاد این :سینا ٭ افارات: 





(۸۸۷۸۱۴۱5٢. 


علم (متطق) 


طبع ۰۱ع۲٢ہ٢‏ ص مم) کی ارح ممکن کے تصور کے 
دو پہلووں میں استیاز کرتا -۔ممکن بیک. وقت 
غیر سمکن اور واجب کی نفی بھی ےء لیکن وہ ان 
دونوں پہلووں کو ھمیشہ پیٹ نظر نہیں ر نھتا: 
للہذا واجب اور واقعی دونوں لو ہمکن س۔مجھ لیا 
گیا ھےء 'لدیونکہ جو لج ہونا ا وہ غبر ممکن 
ٹیہرایا 
جانا ے) کیونکھ و ”فو وا آے لازبا هوا 
پڑنا ے ۔ پھر ا رجہ ممخن قٌ 
ہے له یڈ وہای 


نہیں دوسری جانب وافعھی دو واجب 
سریف یوں یىی جائی 
الہ جس کہ ہونے ا احنمال ے 
اور ثە ھوتے ا بھی ارسطو کے نزدنک ممکن غبارت 
ے صرف اس ہے جو ھوٹ. لبونکد جو نہیں ھوڈ 
وہ ممکن بھی نہیں یه تعارضشات اس لیے پیدا عونے 
یں لاس ساری بحٹ کی تە میں ءمکن اور واجب 
کی مونوعیت یا معروضفیت لن جو مسئله ے؛ اراعلو 
نے اس ہے ایک ھی طرح بث نہیں کی ےی ۔ جبر 
اور عدم جبر کے بارے میں وہ کچھ سڈیذپ سا نقار آنا 
عے ۔ ''ارسیتیاں'ءیں سمنقیل کے دو حوادت کے متعلق 
اس کا کہنا یہ سے دہ ا گرچہ ان میں ہے ایک 
واع و ٹ, لیکن اس کی تعیعن تبل ازونت نہیں 
ھوئی ۔ اس کے نزدیک عالم سماوات میں لزوم ک 
کارفرمائی نہیں؟ عالم تحت ۶ اقەر ہیں الیتھ انفای ج 


سکە حچل رہا ے ۔ وہ یه بھی کہنا غ لہ بد صرف 


خَدا کی ذات عے جومطفا واجب سے: بابی سب 
لا وجوب فرضی ے. یعنی ان میں اننای ج عنصر 


موجود ےے۔ دوسری جانب ہر نے معلول ہے اور 
لے شر تس غعہ اون کر عایت ا کاھائی 
۔ عرب ارسطاطالیسیوں کے نہاں بھی یه سارے 
معارضات پانے جاتے ہیں ۔ متکدمین ٠‏ جو روافیوں کَ 
طرح ممکن لو حقیقت کے داارےۓے سے خارج لرنا 
چاھتے تھے (لیکن لدبیی لبھی بعض روافیوں سے 
اتفاق کرتے ھوے ہمکن اور واجب دونوں کو 





را را 


(۸۸۷۸٥۱۷۱٥٢. 


۲۴۳ 


٠‏ موضوعی قرار دیتےتھے اور یوں گویا اس اسر کا اعتراف 


علم (منطق) 


اکرلیتے تھے که ھرشے ممکن ے)ء ان کا یه کہنا 
بجا عے له اگر کوٹی علت موجبه موجود ےہ تواس 
ه معلول بھی لازما واجب ٹھیرے 58: لہذا دنیا میں 
انفاق ”نہیں موجود نہیں معلوم ھوتا ے الغزالی کا 
رد کرتے ھوے ابن رشد نے ان دلیل کی صحت لو 
سلم خر لیا ے؛ مکر دوسرے۔ مقامات پر اس نے 
هر نہیں اپنے استاد ھی کے نظریوں کو دہرایا ے۔ 
الغزا ی ٴ کو اس کا اعتراف ے کہ الٰہیات اور فلاسنه 
کی مابعد الطلبیعیات گو باھم متخالف ہیں ؛ بایں ہمہ 
ید امکن ے لهە عم ان باتوں کا انکار کر سکیں 
سای کرادف وط لک پ نی سے 
سکلمین نے کبھی ل بھی منطق کے خلاف 
بد ہکن ہاق ۶۰ سض: خلائل کا اعاف ہیی یا 
ہے۔ وہ کہتے ہیں تعریف سمکن نہیں کیونکھ 
جزئی سے کلی تک پہنچنا اسمکن ےہ ؛ علىی ہذا 
قیاس منطقی ایک قسم کا مغالطه افتراح المسٹئول 
جا ڈیونکە نتیجہ مقدمةہ کبری میں پہلے ھی سے 
موجود ھونا ے ۔ ایک اختیاری نظریے کی حیثیت ہے؛ 
جس کی ابتدا جزنیات سے ھوتی ے؛ ارسطاطالیسی 
نے کے خلاف یه دلائل نہایت صحیح ھیں؛ تاھم 
ارسعلو اور عرب منطقیوں کے یہاں ایک عقلىی رجحان 
بھی ملا ے ۔ انھهیں اعتراف ے آکہ عقل کدو 
اصول اوليه کا فورا علم هو جاتا ے؛ على ھذا یہ کھ 
جزنی حقائق سے استقرا لے بر وہ ان روابط کو 
سمجھ سکنی ے جر ٴثیات کے دربیان پائے جاتے هیں؟ 
لیکن جب منکلمین يہ دہتے ہیں که علم اور 
للیہ دونوں احقاق نے فاصر ہیں کیولکہ ”حق؟ 
کی تعریف ھی یہ ہے کە علم اور حقیقت باھم دگر 
سوافقی ھوں, درآں‌حالیکہ علم کلی عھے اورحقبقت 
انفرادی, تو ان کی اس دلیل ہے ارسطاطالیسی فلسفے 
تہ یت ڑا معارنه همارے سامے آ جاتا ھج۔ 


ا 





ان نا ار ری یور کے 
ا رما 
ماخذ )0)0( ۷٤۰٤‏ :اتا )۶۷۸۱۸۱۰:۲٢‏ .ا د۸ل ون 

ءاچوووانراط 2ء بار یاز دھم؛ برلن ہ۹۲ ر۶ ۲ رو تا 
٣۳۴‏ رے تا ءے؛ جس میں مآخذ بھی دیے هوے 
ھیں؛ (م) للصد٢۶ ٢‏ : مہہ لاوما ےہا ءال :لہ" 
۰٥9ء46‏ لائپزگ ر۱۸عء) :ےو تاووم؟(م) 
عنص:2ط ٤٥٥‏ خاحددطاۂ : ,ہمہ ہا مەا ۸ا۱ہ ا؛وں( 
مال-دادہ بر ۷١؛۰1:٢۸٤٢1۲‏ ہناہ۲ي "ا:1 ,٤+"!ج٥|‏ :ا ۱۸۰٥م‏ 
عاعمعا۶۵ عَاامتمصہ6 اچھصھ ٥.‏ ہا ن٥م‏ میڈرڈ 
۶۹۱۰)؛ (م) عبدالرحمٰن 
۶و ومص] ‏ 1 770116 (عربی ے ترجمه از زمونەں] ٥0.‏ .1)؛ 
الجزائر +۹ رع ۔ 


الاحضری ٠‏ ببرام|ا×وؿ ١ا‏ 


(8580 ×کص ۱۷۸۸ی 
قإ) ‏ تعلیقه()) : مغربی فلسنے میں منطق کی ابتدا: 
بطور ایک ضابطۂ معلو۔ات ارسطو (رك بہ4 ارسطو طالیس) 


س اقوا اد کن اس کی داغ بیل اس ہے پہلے۔ 


پڑ چی تھی - سقراط کا منہاج سر تا سر منطتی تھا, 
یعنی سوالات پر سوالات اور ایک کے بعد دوسرے 
تیچے کا اسنتباط ۔ اسی طرح سوفسطائی بھی منتاق ہے 
تام لے رعے تھے ۔ ارسطاطالیسی بنطق دو آخری 
شکل اسکندر افرودیسی نے دی ۔ پھر آنے والے روسی 
ھیلینیی ادوار میں اس کا چرچا عام هو گیا اور طرح 
طرح سے اس کی تشربح و تعبیر میں قلم اٹھایا یا ۔ 
منطلق یىی یہی یونانی اسکندری روایت جب عالم 
اسلام ہیں پہنچی تو فلاسفد کے ایک طبقے ''حکماے 
اسلام“' نے اس یونانی روایت کو سزید وسعت دی ۔ 
انھوں نے ەنطق میں جو کچ لکھا اس کی اساس اور 
ہیثت اگرچہ یونانی تھی لیکن سزاج اور روح 
غیر یونانی ۔ ان کے اجتہاد فکر اور جدت و طباعی نے 
اے ایک نیا رنگ دبا 

ان حکما کے پہلو بهھ پہلو وہ ارباب فکر و :ذار 


۲۰۳۴ 


علم (منطق/ 


بھی نرجود تھے جنھوں نے دیکھا کہ ,نطق یونانی 
ے‫ بعض ایسے سوالات پہدا کر در بے ھیں جن کی زد 


براہ زاسُٹث اسلاسہی تعلیمات پر 


پڑ رھی ے۔ ان سوالات 
7 


اعقلی روش اختیار کی گئی؛ لیکن اس روش پر 
یونانی منعلق کا رنگ غالب ہونے کے باعث حک 


ے 
دذھن ى ح وم 
دوسرے ارباب غور و فکر 


اسلام بەڈی 
نە آ در سکے 


اس باب میں اسلامی 
- رقند رتا 
کی توجه ان سوالات کی طرف منعطف ہوئی ۔ 
انھوں نے سوچا ”لہ بحث و نظر کے اس سلسلے کا 
تعلق جس منطلق سے ے؛ اس میں جس طرح قیاس و 
استدلال سے کام لیا حا رھا ے کیوں نە اس کا جائزہ 
لیا جائے: سمکسن ہے یه بحث و نظر کسی ایسی 
منطق پر سبنی هو جس میں غلطی اور خطا کا اسکان 
خر اانھوںن ےنطق کوتائں کر بد تَا کپاہر 
اس کی جرح وقدح کے ساتھ یونانی فلسفے کے خلاف 
ایک رد عمل ییدا ھوا س ایک گروہ نے تو سرے سے 
اس فلسنے ”دو سذسوم ٹھیرایا تاآلکہ فلسفے کی بطور 
فلسفہ مذست ہونے لکی زقل:اشبرائی؛ دیکھیر 
محمد حنیف ندوی : ٠‏ عقلیات ابن ہ دوسرا گروہ 
متکلمین اسلام کا تھا ۔ ییہاں یه اس قابل ذاکر ےہ 
که عالم اسلام میں کلام کے نام سے جس مذھبی 
شور و فکر کا آغاز ھوا اہے ٭سیحی فالسفة کلام 


تیميه) 


(ددذناەەدا٥٦امی)‏ سے کوئی نسہبت نہیں؛ جچنے 
ھم اپنی زبان میں محض اس لے کلام آآسے 
تعببر کرتے ہیں کہ يہ فدہ اسلامی کلام سے 
ستاثر ھواء یا یوں کہے ‏ آئدد میں انگریزی لفظ 
دہ :اوھلماہ8 کا کوئی ترجمه نہیں ہلا ۱ ۶ 
سے تو تدریسیتء لیکن 
نااتائی 2ا کلت نات ۶ز جو مت يہ سہئله 
ھا تر بای اکر جار ران کے 


اآساسات کیا ھیں؟ .ییحی ستکلمین 


مدعب کی عقلی 





(۸۸۷۸۱۷۱5٢. 


علم (متعلق) 


۲۰۰۴ 


علم (منطق) 


: 2 
نَ اتا میں با.وجود ھیں اور ان سب سےے انار کر دیں 


۸١١(‏ ۰۱٥ااء3)‏ کی کونڈتں اس ہے برغکس یه تھی 
مہ سیحی عقائد او فلسفۂ یونان ہے تطبیق دیں ۔ 
یه غاط فہمی لهھ وتحذدین اسلام بھی اسلامی عقاند 
اور کسی فاسنے؛ بالخصوص وونانی فلسفےە سے 
تطبیق پیدا کرنا چاعتے تھے سر تا سر خلط ہے ۔ 
بہرحال متکلمین اسلام نے جب یونانی فلسغے پر 


تحقیی کی نظر ڈا ی تو اس تحریک کی ابتدا ھوئی 


ہے اقبال [ره باں] ط رد یونانیت وس 


منعتلق بھی اس تحرنک یی ۰ سی 1 فی ساس کے 
جو وت نے دیکھا الہ بوتائی فت لق جس مغالطلے 
۵ا شہحار ےی وہ بقول اىن سینا رك باں] یه٭ە ےح له 


منطق وہ آلد یا ذریعه ے جس سے اسان نصورات 


تحہدبفات ہی خلا اور لغرشش 020 


کی ىاہیت َ 


بچا اور کسی ئے 
لو صحبح طور پر سمجھ لینا ھ۔ اس کا 
مطلب یه ھوا لہ ہب ہم نے کسی شے کی تعریفِ 
اکر لح تو گوبا اس کی باعیت سمجھ لی × ہیں باعو 
ا جواب ہل گا بالفاظ دیگر حد (تعریف) معرفت 
نے کے مترادف ھے . 
یوں ایک مابعد الطبیعی بحث کا آغاز ھوا ۔ 
متکلمین نے بجا طورپر لہا ”لہ لسی نے کی تعربف 
در لی گئی تو یہ “کے ممکن ے کہ یوں اس 5 
ماھیت بھی سمجھ ہیں آ جائے ۔ یونانی منطق کا یہی 
مابعد الطبیعی عنصر تھا جس پر متکلمین اسلام نے 
سب سے پہلے نظر ڈا یل اور ارسطاطالیسی ..نطق کے 
اس دعوے سے انکار کر دیا کہ الطق آنہ 
نے کا ۔ "وبا منتلق کر وت بھی معلوم 
آکرسکتے ہیں صداقت کیا ہے اور حق سے کہتے 
میں؟ انھوں نے یونانی منطق بر کڑی تنقید کی اور 
بجا طور پر کہا کھ حد (بعنی تعریف) کا مطلب اگر یه 
ہے لہ ہم دسی کے حدود بقرر لرلیں . بعنی وہ 
سب باتیں پیش نظر رنیں جو اس قسم ی دوبری 


_ سے تا اف 





جو موجود نہیں ء تو اس شے کی اس جاءع و دانم تعریف 
ہے ھم اس میں اور دوسری اشيا میں تمیز تو 
"کر لیں گے؛ لیکن یه نہیں کہ سکیں گےکہ اس کک 
اعمیت بھی سمجھ ہیں آ گئی ۔ انھوں نے نہایت 
ٹییک کہا کهھ يهھ جو ارسطو نے منطق کا رشته 
بابعد الطبیعیات سے جوڑا ھے اس کا کوئی جواز 

- مثال دو و وش 
لم کرتے هوے تیجة یه کہا 
ناطنی ے؛ تو لیا انسان کی اس سو 
لوک نہیں جاننے تھے لھ انسان لو قوت نطق 
حاصل ےہ یا بد له وہ کہ ھی نہیں سکنے تھے 
”لہ انسان ”لیا عے ؟ اس کی تعریف کی گئی تو ب 
دیا؟ حیوان ناطقی! 
لہٰذا متکلمین نے سب ہے پہلے یونانی منطق کے اسی 
دعوے "کو رد ”لیاء جیسا که آگے چل کر عہد حاضر 
میں ان کے زیر اثر مغربی فلاسفه نے؛ له تعریف سے 
بجز ایک وجه امتیاز کے اور کجھ حاصل نہیں هوتا, 

اہوبکر الرازی پہلے شخص تھے جنھوں نے؛ 
جا ده اقبال نے تشکیل جدید الہیات اسلامیهە 
(خطبد بنجم) میں لکھا ے٠‏ ارسطاطالیسی منطق ک 
نکل اول پر امرامز لیا اور اسی اعتراض کو عصر 
حاضر میں انگریز فلسفی مل ۸11 نے دہرایا ۔ شکلِ 
دہا جانے ٹا ۵ە: 


بھی سمجھ میں آ کیا کہ وہ اح 


اول کی رو سے 
انسان فانی ے . 
سقراط انسان ھے. 
لٰہٰذا: قراط فانی ۓ 
فرمائیے! الفاظ کے اس داؤ پیچ سے کیا حاصل 
عوا؟ کجھ بھی نہیں ! 
منطق پر جرح 0 
ہے بالاخر ارسطو کے مقولات عضرہ 
الباقلانی نے ان کا ھر دائو 


و تنقید کا یه لس جس خزبی 
سے جاری رھاء اس 


بھی محفوظ ان رے ۔ 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


اعتراف لیا ےہ الباقلانی کے ہانیوں 


اعلم (منطق) 


سے جائزہ لیا اور جیسا کد ڈی می ہد میکڈائنند نے 
اپنی کتاب ررچںات:ا٣‏ :ہاا:؛:/4ظ لہ ممر۰مرہاء۷٢ءما‏ 
ؤ0 ۳٥ا۸‏ مدیرر میں 


):۱٥1:1::!۱::: بزدہہ:ا7‎ 


ارسفٰو 
کے مقالات ہیں سے ایک وجود ہت ١٥ہہ:ن۸))‏ کے سوا 
کوئی مقاله بھی محفوظ نہ رہا اور وجود کی نفی 
0صتص 00 

مقولات ک5 ق بحث سے تعام نظر قابل لحاظط امر یه 
ہے ػهھ ارطاطالیسی تلق کی نوعیت سر تا سر 
استخراجی ےے اور استخراج ہیں حد اوسط (ماللزھہ 
لیے ”لہ مقدمتین : 


یعنی مقدمةڈ تُہری (ونہ٭م عمزدوی) اور مقلدسہۂ 


-ص۲عئ) بالخصوص !عم ے. اس 


صغری (ہ٭ ادہ٥‏ مص عممنص) ے جب هم ایک نتیجه 
(٭۲۷0٥08٥)‏ قائم کرتے ہیں نو اس ہیں قد اوی 
کی ععیت انتی اھہ نہیں ھوئی جانی مفدة انی ق. 
دیواےکہ یھ مقدسه بعض اوقات ۔شکوآفپ بھی 
و سکنا ے اور محل نظر بھی ۔ منطقبین اسلام نے 
حد اوسط پر طرح 5 5 ترک 3 ہیں 


الرد علی المنطقی سیں اس 27 کڑی تنقید کی 
قە اس ہے ارسطا طالیسی سنطلق ى عمارت سے 
سے متزلزل ل ہو گئی. 

بات یه عے که فلسئے یا عقل ٴذ سارا سعله 


ایک پہلو سے تصور اور تصدیق کا مسئلہ ے ۔ 
ھماری عقلی کاوشوں کی انتہا جب کسی تسمور پر 
ھوتی ےش ہم عفلا لسی تعاملے میں حخم ل<تے 
یں اورید حکم ایک تصد تی کی شکل اختیار ٹر لیتا 
سے تواس میں لق ػا دخل اس ے 
ھوسکتا که غم نے تصورات و تنصدیقات کو لساتا 
جو شکل دیء استدلال و برھان ہے جس 


ان یں 


زیادہ نہیں 


طرح دھ لباء 
ہی میق 2 حدلا ۱ 
کر ۰ : 
لہا تی 


ذ ارتذب تو نہیں ھوا: 





ا زبان تک محدود ر تھا جانے 


.21.2 علم (مناق) 


موقف اختیار نیا که سنطق زبان ک5 
که ھم اپنے خیالات جس ط 


یق تنقید ےن ؛ یعنی دہ 
رخ پیشں اکر رے ھیں ان 
ہیں کونی سقمہ تضاد و تخالف تو نہیں 
متعلق معرفت حق ٴا ذریعه نہیں یہی وجہ ےھ 
کھ منطق کی سخالفت یا اس پر جرح و تنقید سب ہے 
زیادہ اس سابعد الطبیعی عنصر کی بنا پرکی گئی ہے 
غلطلی ہے منعلق سیں داخل کر لیا گیا تھا ۔ بات ید 
ےی که ہنتلف یق نے بعنس سا عدالطبیعی حتائق کا ساتھ دیا 
اور بعض ٤ج‏ نہیں ے انادریں صیرت جن حقالقی لا ساتھ 
"دورد درنا ضروری ٹھیرایاء یا اگر رد 
لیا گیا تو ان کی نوعیت یکسر بدل آئی, جہے 


ذعن انسانی نے قبول نہیں دا ۔ ان حقائق ‏ دو جوں 


نہیں دیا ان 


نہیں 


۰ آتوں قائم ر لیے کی ایک صہورت یه تھی ده اس 


سنلق عی دو رد در د با جانے جس عٹ اق حفاڑی 5 


رد لازم آتا ےھ . یا پھر امم ںی حمارت جن اسا.ات پر 
تعمر ھونی ےہ اے 'زروے علم جوشکل دی نی 


ےہ اس ک اطلاق کسی اسر ہیں جس طرح هو رھا 
عے اس پر تنقید کی نظر ڈالی جانے اور یه دیکھا جانے 
لد نہں اس ىی تعمہر ھی تو غلط بنیادوں پر نہں 
عوئی. یا ممکن ے ان حفائق تک پہنچے ا دلطلق 
کے علاوہ دونی اور راسته بھی هو ۔ بہرحال ضروری 
لہ منطق درواس کے حتیقی وظیفےە یعنی تنتید 
سے یه خیال تھا جس نے 
کی لو ہرتائی نان یق تہ راد "نیا اوڑ 
حق بد ہے آدھه انھوں نے آے باب میں جو قدم اٹھایا 
اس ہیں منطلق ھی غ مفاد سمضمر نھا ۔ متکلمین اسلام 
نے سنطق کے یونانی نظام کی خامیوں اور خرابیوں کق 
نشان :ہی کی اور یه سنطق ى بحیثیت سنطق ایک 
بہت بزی خدمت تھی؛ جس ے اس کے مزید 
نشرونے کے رالتھ باف عوگیا اور ایک نٹئی بنطق 
کی داخ ہیں بڑی, ۱ 
کت 


اناراداروہدارقیاس(01اواچ؛ااز5) 


ہے ان 
نی 


برالی 





۷۷۶۷ "000 


علم (نطق) 


.٠۱١ر‏ مس سسسشرازتتٹسص تسس 
پر تھا ۔ اس کا منہاجح رو۱)ءرں) استخراجی (ءوئءعتے٥اء)‏ 
تھا ۔ جب اس سنہاج نا از روے منطق هی جائزہ لیا 
گیا تو له ۔قیاس ہے 


کوئی انافه نہیں ھوتا اور اس کی حیثیت تحلیل و 


ثابت ھوا هھمارے علم نی 


تجزے سے زیادہ نہیں ؛ رثا حجب شم نے 
”اسان انی 


لہذا صغری و کہری: بعی مقلبتن ؛ قائم کرنے ک , 


کیا ضرورت ے کهھ: '”'انسان فانی ے'': "قراط 


تجح 


٤ 


انان ےۓ'؛ لہذا ''قراط بھی نانی ےے''۔ بوں 
همارے علم ہیں ٴ دولی نٹی بات نو نہیں آلی لیونکھ 
حجب کہا جانا ے کنه السا انی ےے تو لہنے 
۔غراط حکم لگا رھاے . 

صفری و ڈہری غبارت ہیں مفدسین ےہ لیکن 
بعض مقددات :بوکہی ھوے بھی ؛ مث ۔للوع آ 


اب 


والا سارے انسانوں ہر سمول 


ایک بد ہی امر ىف ۔ بىوں همارے ذھن ہیں 
طلوع آفناب کا جو تصور فائم ھونا ہے اس کی تائید 
کے لے ”کسی منطق کی ضرورتب نہیں ۔ اريے وہ مند۔ات 
جو غبر بدسمی ہیں ؛ ان مں بھی ھم ایک حدنتک 
منطق ہے ہے از رہ سکتے ہیں ۔آب نے 

که آج شام بیرون شہر میں بارش عوثی ۔اب بانو 
آب تسلیم کر لے ہیں کھ بهھ خہر درست سے با آپ 
کو اس کی صحت میں شک ھوتا ےی ۔ دوسری صورب 


ےه حہ 


میں به سعله اعتماد وعدم اعماد كە ہوا ۓ: 
بمکن با اکن لا نریں اور نە اس ارک ضرورت 
ھونی ےش لھ عم اے اہک منطتی قضے کی 


کل د ہبں 


اس ہیں دوئی شک نہی له فاسنہ ۔ونان: 


بانخصوص متعلق 


بونائی: سے سے اہٴمینائی اوز اس رر 


"۰٣۰۰۹٤ 


کہا 


ے“" ؛ تو ظاھر ھے سقراط بھی فانی ھورا؛؟ 


علم (نتطق) 


رتضل را اس گی قوعت اگرمة خالملة علیٰ :وذ 
عنبی تھی؛ لیکن وجوہ کچھ بھی ھوں اھل مغرب نے 

دبیی تو مسیحی اصطلاح راسخ العقید گی (۷۸۵0×۷) 
ےت کت 
اور کبھی اپنی علمی اصطلاح سکولاسٹسزم 
ردوەنەنافداەطءع) ے ۔ انھوں نے کلام کے بارے 





ہیں بھی (که اس کا موضوع ے مذھبء یا وہ 
بنیادی سوالات جو نوع انسانی میں سمشترک تو ھیں 
لیکن علم بالحواس یا ظن و تخمین اور قیاس و استدلال 
کی زد میں نہیں آئے) فلسفیائه غورو فکر ے یه راے 


فلسفبائه افدر ے ھم آھٹکی مقصود تھی ۔ بہرحال اس 


ھوا ( دبونکہ انسان,. کائناتء زندگی: اس کے 
سائل؛ اخلاق, روحانیتء ذات الہی غرض هر 
مسثل ہیں دونوں کا نقطة نظر بنیادی طور پر ایک 
مختلف تھا)؛ وہ رد عمل اگزبر تھا جس 
1 باناعدہ ابتدا اشاعرہ ہے ھوئی ۔ اس رد عمل میں 
حونکهھ اسل سثله عتل کا تھا (روز مرہ ک زندگی؛ 
سیاست و اج:ماع ہے لے کر مابعد الطبیعی تصورات 
اور ایمان تک:, عقل ھی یوٹائیٹت کا سرمایۂ افتخار ٹھا)ء 


دوسرےے سے 


لذاعفل هی کا تقاضا تھا که سب ہے پہلے یونائیت 


دی تنقید یق ابدا اس وقت موی ح<حب ہوتا: تہ سے : 


ڈھنا اور احلاقا امت کے و ھفارک دا م هو چکے 

لے ںی تعلیمات کت فی 0 
ٰ۱۵۶۱/) 

ُ اس سے <د 
انگ غکط غلط شکل اخیار در ری ضخيٰی۔ اس طرح جو 





کک وہ حعار توڑ کراسے آزادانه کارفرسائی کا موقع دی 
جانے جس نے کو خود ساخته زنجبروں 
نس جکزژرکیا ے کیونکه اسی صورت می هھم 


منعلق ے۔ ھر رءسطے سپ اس کے حسب منصب صخیح 


۱ دماۓغ 
دںو کچ 


طور بر 5ھ لے سکیں ۔ یہاں یه بات بھی نظر اثداز 
نہیں پرای جامےِ جس شش وھ 


اسان اس سے پہلے بھی حقائق لو سمجھ رھا تھا 


١‏ ان ک انمہار بر نی سہووخطا اور ابہام و النباس 


ے ہو رھ نیا اور 


لہ" گ اس وقت بھی ,نطتی لحانا 


۷7۵۸۷ 000 


علم (منلق )"_ 


ھی سے مسائل پر راے زی اور ان کی تائید و تردید 
کر رے تھے ۔ اب اگر تردید و تائید یا ثقد و جرح 


کے اس عمل ہیں تچھ اصول کارفرما ہیں اور 
ایسے قواعد و ضوابط ہیں جنھیں ملحوظ رکھتے ھوے 


ھم ان مغالطوں یا سفسطوں (د٭ا(:۶) کا سراغ 
لکا سکتے اور ان سے بچ سکتے ہق جن کا کسی 
سئلے پر گنتگو کرتے هوے ھم اکثر شکار عو جاتے 


ھںء .: وس بت ای طرح ایک اسر ضروری 


دے ری جچ مھ 
ھونے کے بجاے حق کو اپنے اندر محصور کر لے 
خشن فطق ُوٹائی می موا تو اش کات بس ائن 
ےھ کچھ نہیں عوتا (اور فی ‌الواقع ایسا ھی هوا) که 
یا تو کسی تصور کی نفی ھوگئی یا اثبات : مکر 
منطقی قضایا میں الثبات ھوا یا نفی ؛ اس سے ذھن ک 
تسلی ند ھوسی ۔ 

منطق یونانی نفی و البات کی ىالطق تھی ۔ اس 
نے اول جملہ حقائق کو مقدمات کی شکل دی ۔۔ یه 
حقائق سبھی قسم کے تھے ۔ ان میں وہ بھی تھے جن 
کا تعلق سصالح حیات ہے ےے اوروە بھی جن کی 
حیثیت مابعد الطبیعی تھی ۔ پھر منطق نے ان پر حکم 
لّتے ھوے یا تو انھیں رد ”ثر دیا یا قبول کیا تو اس 
شکل میں جو باعتبار اس کے قواعد و ضوابط کے ممکن 
نف تھی ۔ اس سلسلے کر دیا 
ػیا ده ان حقائق کی صحت وعدم صحتہ یا ان کی 


سح 
ساعیت و نوعیت تک پہنچتے کے کچھ اور بھی ذرائع 


میں یه امر نظر اند 


ھی ۔ اس معاملے سی اندار بث ٹو بدلنے 1 
ضرورت ےہ لیونکھ غہ ان حدود وقیود ے آزاد 
میں جو متعلق غم پر عائد در رعی ےہ۔ یہی وجهہ 


کے ئ د عال اسلام نے اس منطق کے خلاف شدید 


سحن تھا دہ رنکكەه اس وفقت عالم اک ھی می 


ے۲ 





علم (منطق ) 


زند گی تھی اور باقی دنیا پر ڈھنی اعتبارے جمود 
طاری تھا 


عالے۔ اتی 7 


لو یہ سمجھۓ میں دیر نہیں 
لکی کہ منطق یونانی کا منہاج چونکه سر تا سر 
استخراجی ہے اور اس پر مجرد تصورات کا غلبهہ ےء. 
لہذا وہ علم جو کسی منطتی قیاس (صونھمااری) 


|| سے حاصل ھوتا ے وہ عام نہیں بلکه تجزیه و تحلیل 


ہوتا ھے (فلاسفة مغرب بہت آگے چل کر عہد 
نشأة الثانيه ہیں کہیں اس نکتے ٴ دو سمجھے اور جب 
جاکر ان کے یہاں بھی منطق یونانی کی جرح و تنقید 
ھونے لکی)۔ عالم اسلام میں اس قسم کی منطقی بحنیں 
بالآخر لاطائل هو کر رہ گئیں اور پاے استدلالیاں 
چوبیں ثابت ہو کر ڈگکانے لگ ۔ یہ ایک 


حقیقت ےہ که منطق یونانی کی روش ے 


مصالح حیات کو تقویت کے بجاے گزند پہنچ رھا 
تھا ہ اس کے مابعد الطببعی عنصر کے باعثت (که 


'احد ٹ تے معرفت شے ہے “) مجرد تصورات پر حقیقت 


ی ایک خیا ی عمارت تیار ھونے لگی اور وہ یوں که 
اس اقاق ہنا ک سور او اسنافافتا کش 
دیکھتے ھوے ثے کاء ان کو محدود دیکھتے ھوے 
وجود کا جس کا اطلاق ھر موجود پر هو سکتاے؛ 
تو اہے اس کا عین ٹھیرایا گیا یه ایک قدرتی امر تھا۔ 
سثال کے طور پرانسان ٴٔ بطور انسان ایک تصور عمارے 
عم اس ٴٔ اطلاق عر انسان پر ٹرتے 


سح 


چں ا تچ وس 


ہیں اور یوں انسان اور غیر انسان میں استیاز هو 


ٹیا ا دهە عین ایک حقیقت ثابته :۱ کو وجود 


عاری (عم اے اصطلاحا اثبوت نہیں کے ٠)‏ 
ں کے تابع ےہ اور پھر اس کے 

۲ ۰" اعیان تابنهہ کے حوالے سے 
لو بلا نبوت حقیقت مان لینا استخراج کا عمل تھاء 


سے 
لیکن وجود بہر حال اسم 
وجود کی عا 


کائندات یق 


اق ہے نلھ یں می کر رت 
"۰۰۰٦‏ ۶۳۳+ 


۷۸۸۶۵۷۰۶ 000 


علم (منطق) ِ 


ری 


علم (تطق) 








بل تق کو دوہ نے بعر اور الک اطرح مس 


کی رو نے متنعلق ہوٹانی سے بد دلیى ک5 باعث ھوے ۔ ۱ 


اس منطق کا رشته رفنه رف زندائی ے کٹ گیا۔ 
اس کی تردید ستعلق ھی کے دلائل و براھین سے ھوے 
لگی. ناآنکه امام این تیميه نے الرد عے المنطٰق 
منطق یونانی کی خامبروں کوبڑی وناحت ے وائذدب 
كيا اور ا ور ایک آلة بعرفت لا ارہ "ىر ہا 
[رك بە ابن تیمیه] ۔ 

حکماے اسلام کی روش ملق کے بارے ہت 


محضنس سلبی با صرف +نعلق بونانی کَ کیٹ اور بردید 


تک حدود نہی رھی ۔ حمب اناک نقافت .3 ۵ ومی , 


ثقافت ے نصادم ھونا ے اور ود اس سے مغخلرب ' 


نہیں ھوتی تو اس تنعہادم سی پہلا _رحله اعترافہات 


اور رد و ند ک5 ھوتا غ8 اور دوہرا نعسہی ى 22 ا ہی 
لچم عالم اسلام مدی۔ خما ت علق خرانی ۶ زد و 
کد کے سائنھ سانیھ انہوں نے ایک دوسری منعلی. 


سخنطق اسنقکرا ( عم ٣۶۴‏ ۵۵٥]ا)‏ ي ببادار 
جس کا اسلامی مشرق کے علاوە اندلس ک 
کاھوں میں نشو و نما ھوا ‏ منعلق اسقرا عالم اسلام 
کی ابجحاد ےہ ۔ 


تحقبق واکتشاف تػً راسله نپل لاء سائنسی لہاج 


بھی 


ٹدرسں 


' 
يہ سنصی 


(ل 5۱۷۱۱١ 5۱٦160:‏ ز٠)‏ متشکل عوا ازر سائنس یی 
ترقی اور فروغ ٠‏ زدىانھه اذا ہے دوسری بات ےہ 


که مسلمان ارباب علیے بلطضوں ازر سائضی دانیں 


کی ان کوشثوں سے سائنس کے دلبے 


مرتب ھزرے ک. ں۲ 


نے ۔-سۓ× 
تک 
3 الہ کی :و 


سے اعل بغرب ھی ے 
جس کا آج ت بھی اعتراف ہے ( دن کھے اقبال : 


پر ھونا رھا: 


7 
لا ےےومہ ١‏ ےرہ 
ہی و یں : 
تشذخیل جدید الہیات اسلادیه,. خطبة پنجم). 

ماخذہ: () ٢))۲فت5‏ :۰ ۔ئ|| ۱۱۷ ں؛ ہم !ام ۲۷أ[ف 1۱:1۴ 
۰۴۶ کءء ‏ گر ر۲۶ هسدمطہومة 


۱۷١.1‏ تا 





ٰ 


ایجاد عونی تو سائنسی , 





واشٹنگٹن (اردو ترجمهء از سید نڈیر نیازی : متدمۂ تاریخ 
نائنس: مطبوعة مجلس ترقی ادب. لاضور)؟ (م) 
محمد اقبال : بب(چہور(7 ریهٴج'اہ إزہ ۱۲۷۷۷۱۸۱۲ :ہ۱ں:٭71 
ررہو/:] ہمہ (زاردو ترجمه؛ ازسید نذیر نیازی: تدذکیل جدید 
الْہیات اسلاميه؛ مطبوعةۂ مجلس ترقی 
(+) ۸1:80:0114 


ادب؛ اھور)؛؟ 
× ۔ومر(7 رو(:[ءہر۸1 آہ 7ہمببرمم|٘۶۷ًء0ا 
رسہ:11 |[و:رو//2۱/۱۱۷٥ہن)‏ ا١د۔‏ ۱۶۷۳ء۷ دا ۳ال ۔'ریںا]۷ 
لنئن ,رھ ؛ (.) عبدالسلام ندوی : حکماے اسلام؛ 


۲ جلدیںء اعنلم ”لڑھ ۳۲ھ ٤‏ (.) محمد حنیف ندو ٌ 


عقلبات ان تبمید؛ مطبوعۂ ادارۂ ثقافت اسلاميه: لاھور ؟ 
ہمز ارک دہ نلانہ!:فلہفه؛ ابن تیمید؟ ابن سینا گا لغزاللی. 
3م نصات 
ندعملیس٭()( ( : سنطق(ع؛ مادە ن ط ق: نطق؛ [0 

وھ 
ینعق: بمعنی بولنا گفتگو دی لق وت یی 
نلاصیص کفتکو؛ بی ۔ اس لفظ ا اطلاق ھر 5 واز ہر 
ھًََ۰ ات کچ دانراوں یىی آواز اوہ بول دودو بھی 
: 7 عیہ۔ 
فرآن بد میں منطق ے تعبیر لیا گا ے : علما 


منلق ال( ( ےم [النىل] : ۹), یعنی میں (خداکی 

ای بولی سکھائی آٹئی ے (دیکھے 
لسان العرب, بڈیل یادم) ۔ اصطلاحا یە ایک علم کا 
نام ے ۔ منطق کی دئی تعریفیں کی گی یں . جن میں 
تبول معلرم 
موی اد : سے عم آدو 
اسندلال کے ذواعد معلوم +وے یں اورید و فن 


اہے ذھن دودحت کے ساتھ اسعمال 


ے مندرجه ڈیل تعریف سب سے زیادہ قابل 


'۔۔انطق وہ علم ےہ جس نے 


ےرہ 
- 


سے جس سے مہ 


09 َ ئاں امیر غعا 
ٹر سے اور ۔غالعے ہے بے ہی سیر عاتم 
عی خراع اتا اہتھراجی مٍ استقرانی. حیدر آباد 

٦ ۹ 1‏ . 
٥‏ لن ودۃےورے ص9 ۱ (٠‏ ک رتا اسی ءمپرھ نو 
.ئ0۴“ 0 
عرے ہیں ہوں انا لیا جاناےا: الا ا4 ناذوليهھ 
کا 2 
عتعمہ سرام یا اندعن حن ااجے. یی د ھش یں 
86 مزلوت تعمورات 5 تچہا۔ عات (معلوساے بسہورے و 


فا ہی نے ہت و .1 


جمد ےا۔) 


(۸۷۸٥۷۱۵٢. 


َ٭ ۱ 


غلم (نسلق) ۱ ۲۰۱۹ ۱ علم (منطق) 


فکری لغزشوں سے محفوظ رکھا جا سکے اور اس کا 
فائدہ یه عے کہ تمام علوم میں صحت و اصابت ! 
برقرار رع ۔ یہی وجہ ہے کہ ابن سینا نے منطق کو | 
٥خادم‏ العلوم' کہا عے اور الفارابی نے اے 
”رئیس العلوم“ کا لقب دیا ھے . 
عام طور پر منطق کے نو اصول بیان کے جاتے 
ہیں : (م) کلیات؛ (م) تعریفات: (م) تصدیقات: 
(م) قیاس؛ (م) برھان؛ (ہ) خطابت: (ے) جدل؛ 
۔(ہ) مغالطه؛ٴ (و) شعر . 
یه بات بھی قابل ڈ ٹر مھے ده اخْوان الصفا نے إ۱ 
منطق میں ایساغوجی [ركد بآں] کے مؤاف فور فربوس 
کا مسلک اختیارٴ ٹرتے هوے اسی کے الفاظ حمسه؛ 
و ا نوع فصل٠‏ خاتہ اور عرض عام اپنائے؛ 
البته ایک نۓ لفظ ٭شخص“ کا اضافہ ضرور لیا 
۔(ظھر الاسلامء ۲ ه٦٢).‏ ۱ ٠‏ 
علم منطق دو سب ہے پہلے مدون ٴ ٹرتے کا | 
سہرا معلم اول ارسطو [رك بہ ارسطو طالسیس) کے سر 


ھے ۔ دئی فضلا (جن میں اسحق بن حنین؛ حنین بن 
اسحق اور ثابت بن قرۃ بھی شامل ہیں ) کی دوششوں 
کے بعد ابو نصر الفارابی (م ۹مه) نے منصور بن | 
نوح السادانی یناشن و اوہطری تھاررت گ٢‏ 
ترجے اور ملخص تیار کے اور معلم ثانی دہلایا ۔ 
اس کے بعد یه شرف اہن سینا (م ہ۶ ٣مھ)‏ دوحاصل, 
حاصل ھوا . ۱ 

فر لق اس ارات بسن پر ان ا 
'نتابیں لکھیں : (م) المقولات: (م) العبارۃ: (م) 
تحبل القیاس؟ (م) الہبرھان؛ (م) الجدل؛ (ہ) ! 
المنالطین (یا المغالطه)؛ (ے) الخطابة: (ہ) الشعر ۲ 
(دیکھے الفہرستء طبع فلو اص رموتاہ؟م: 
نیز احمد بدوی : 0+011 جس میت. | 
المقولات: المدلولات اور سبادی بالبیان وغیرہ طبع 
عوحی ھیں) . 


۱ 
ا 
۱ 
۱ 
۱ 





ایک مدت تک ارسطو کی ل تب منطق کی 
شروح لکھنے کا بہت رواج رھا - ابو یوسٹف الیعقوب 
الکندی (م تقرییا ۰جھ) نے منطق پر ض رسائل 
لکھے (الفہرستِء ص ہۓٗم) ۔ الکندی کے تال ,۔ذہ 


سی ے ابوالعہا۔ س احمد ب ُه لوت السرخسی نے ارسلو 


9 ننب سنطق ى شروح لکھں (الفہرست؛ 
ص ہہم) ۔ ارسطوی لدتب منطق کی شرحیں لکھنےۓ 
والوں میں ابونصر الفارابی بھی شامل ےے؛ جس نے شروحع 


کے علاوہ منطق پر مستفل لتابیں بھی لکھیں ۔ دیگر 


شارحین ہیں خاص طور پر قاارل ؛پٔ ' يہ ہیں : 
ابو اسحق قوسری:؛ ایو یہی المروزی: ابو پشر 7 
'ص ل 

آا یونس. یی بۓ عدی: اہو علی عیسی یی پر4 
ابو الخم بن سوار الہ لہعروف بابن الخمار (الشہر بتعابے نو 
ص ہپ تاوہں مس۳ ں) 

سسلمان علما نے دیگر علوم ی طرح منطق بر 
بھی خوب طبم آزسائی کی اور دتابوں کے انبار لہ دیے۔ 
انھوں نے مستقل دتابوں کے علاوہ شروح و حواشی بھی 


لکھے۔استنقصا تو مطلوب نہیں ! صرف چند اعم دتابوں 


کے نام پر ا دتفا کیا جاتا عے :(م) ابوبکر محمد ز ڈریا 
الرازی ( ۸٣۱ھ‏ |م+:وع): رسالة فی المنطق ؛ )( 
او لسن احمد بن سعد التب الاصفہانی (م چیہ 
. ب‌ھا: قتائت المنعی (س) ابو احمد حہ سن ن مسا 


العسکری (م ۲رمھ) : دناب المنطق؟ (م) الغزا لی (م 


١‏ معا ‏ ھا مار الام فی ؛ن المنطق (طبع 


سلیمان نياء قاعرہ ا : (ء) ابن باجة (م ۳مھ 
ہ۳۸ ١ع‏ إ رسائل منطاٰل (ہ( ابن رنشد (م ۹ھ 
رو عنام الادلة ٹی عقائدالملَة (طیم محمود قاسم) 
) ۔ آبا 
اور (ے) الشرح الاوسط (در رساثل ابن رش ؛ حیدر آباد 
" ےم ۹ ١ع‏ شروح کے علاوہ ارسطو اور الفارابی پر 


این شد نے بڑی تنقیدی ے)؟ (۸) سعد بن منصور ابن ‏ 


ع) الحکمة الجدیدة ئی : 


ا 7 ہے٤وھ/‏ ے۲ 


0 جو دیکھے دذشف الئلٹون۰٠‏ ۰۶ء ہ):(و)نجمالدین 


1 


کک ت2 کے یھ مد 
٦‏ "ھ۶ 


(۸۷۸۱۴۱5٢. 


اعلم (منطق) 


علی بن عمر الکاتبی القزوینی (م دےجھلاےے ۱۲ع ؟ 
تلمیند نصبر الدین الطوسی) : حکمة العین 
الدقائق فی کشف الحقاتق اور( م)الرسالة الكمیە فی 
انقتواعد المنطقيه - الرسالة الشممید پرشروح اور حوانی 
الرازی 


لکھے والوں می قضطضب الدین محمود بن 


التختانی (م پہےھ/ ہہےںرعا اور سید شریف 


الجرجانی (م ہ۸ہٰ‌ھ/ ءرم۱ع) خاص طور پر قابل 


ذاثر ہیں ۔ مؤخرالڈذ ٹر کی شرح پر ملاعبدالحکیم ! 


سیالکوٹی (م ے٦‏ بھائے ۹ بع) نے بڑا عالمانه او: 


محتقانہ حاشيه لکھا (براغعمان: ؛ نکملہ را هەمہو 
. ١ے)۔قطب‏ الدین ہد دوری ایک ستقل تصنیف 


(+م) الرالة فی التصور و التصدیق بھی ے. جس 
ن 


نے -ے ہا زا 6 
ق ترح مبرر زاعد مروی (م رعھا|اواعا 


نے قلمہند ک (برا کلمان : تکمله: :م۹ م):(م) 


ہعہ الدین التفتارانی (م ہے |۹۰ م٢ًع):تھذیب‏ ! 


ااىَطق ( )ا سر لئی حوانی اور نمروح ح لکھی گیںء 
سے الکردی ک نمر رح زیادہ معروف ے): (م۱) 


7× نور الدین محمد بن علی 


الم: لی 
(عبداتہ بیزدی اور جلال الدین الدوانی کے غعلاوہ 
متعدد علما : 


الجر جانی (م ہر مہا مم ‌غا:ائغرة فی 


نے اس کے حو' 
براعمان: تکمله. :موم؛ دشف الظنون؛ عمود 
۲ء ۴+ہ۱):(و)ابن تمیه٭(ہ ے۸۸۴ ۱۳۴۰۲ع): 


من المتطق (طیع عبدالرزاق حمزہ) اور( ) الرد عی 


اامنطقیین(مطبوعہ بمبئی ؛مع دیباچەاز سید سلیمان ندوی): 


(ے ) ابن سینا: الشفاء المنطق المدخل, (, م) المنطق إ 

ال عان: اور( ن)السطلق الخطابة (طب ابوالعلاعفیفی ): ‫ 

(. م)زین الدین عمر ابن سھلان‌الساوی' البصاٹرالنصیریءٴ 
7 


(ع تعلیقات مفتی محمد عبدہ. بولاق ہ۸۱۳۱). 


برصغیں پا ک و عند میں بھی دیگر علوم کی 


طرح منطق پر بھی بہت سی دتاییں لکھی گئیں ؛ 
جن میں ے چند ایک خاص طور پر قابل ذ ائر یں : 





٦ٰ 


۰۔0 جامع ُ 


و ملا حسحہن اور یی ی۔جم۔ مین ن 


سی وشروح لکھیں؛ دیکھے 


علم (منطق) 
)۲( بت اھ الیہاری (م ۹ھ اےےے۱): 
مسلم العلوم اس کتاب ٴ کو بڑی مقبولیت حاصل ھوئی 
یه دینی مدارس کے نصاب میں شامل کی کئی اور 
۱ جلیل القدر علما اور اساتذہ نے اس کی شروح اور 
سبارک گوہاموی 
(ڑھ ۳ور +ھلہمے!ع) در مار ک؛ حمد تہ 
السند یلوی (م ۱۹ھ ا| ےہے!ع): 
ا ملا حسن بن غلام مصطفٰی (م ۰۸۶۸ھ/ ٣یہ‏ ۱ع): 
محب الہ لکھنوی 
لھصھ/ مرآة الشروح زیادف یشپور 
ھیں (دیکر شروح و حواشی کے لے دیکھے 
' عبدالحی الحسنی : الثقافة الاسلامیة فی الیند دمشق 
۸بەورع اض ہم تا ہم): (م) عبدالحق محدثت 
دھلوی : الدرةۃ البھیة: (م) فضل امام خیر آبادی 
: مرقاة؛ (م( تراب علی 
ع) : الدر النظور فی 


حواشی لکھے. جن میں سے قانی 


حمد التەه؟ 


6)۰ 


(ہمخرھ |/ےجہضغا: 


خیر آبادی (م م۱ ھ / ۸۲ ۱ع) 


. المنطق ( دنب منطق اور شروح و حواشی ک۔ 
اید الک رثت؟؛ 


تنصیلات کے لے دیکھے عبدالحی حسنی : کتاب 


مذ دوراص ددم تا +ہےم؟ زبید احمد: إزہ مو۷/۱ط9:۸/۶) 


ا وسں:وءٴانغ 4:۰ ح؛ مااھا؛ لاھور م۹ ۱ء 
ص .م۱ تاہوں ے١۹‏ تامہ ۲ م). 


مآخیذ:() ابن الندیم : الفہرست: بموائع کئیرہ؛ 


خلیفہ ء ادشف الظنون, بمواضم ”دثیرہ؛ (م) 
ر الاسلام :سم ببعد!(م) القفطی: 
رص مم تاہرم؛(ہ) 
احمد بدوی : منطق ارسطو ؛ (ہ) عبدالمتعال الصعیدی : 
تاب 


گ ) 5 حاہی 


ایت نا کرت 
کت 


احجحےء. امن رہ 


تجدید علم المنطق؟ (ے) محمد وہبة الشرینی : 
المنطٰق العربی؛ (ہ) محمود قاسم : المتطلق الحدیث و 
مناعج البحٹ ؛ (۹) علی سامی النشار : مناهج البحث عند 
منکری الاسلام؛(, م) عمر فروخ : تاریخ الفکر الاسلامی ٤‏ 
المطق الوفعی؛ م جلد؛ قاعرہ 


روہورےوعہوضعءا() عبداللہ عبدالحی : المنتلق دیما و 


(رم) رق نجب سحمود 


(۸۸۷۸۱۱۷۱٥٢. 


/ 


عام (منلق ) 







۱ 
حدیثاء اسیوط :+۹ رءع؛ (۳) عوض الہ جاد حجازی : 


المرشدآ لسلیم فی المۂ لمنطو ك الحدیث و القدیمء قاغرہ مہ و ١ئ‏ ا 


(م) علی سامی النشار : المنطق الصوری منذ آرسطوٴء 
اسکندریه ٥۶۱۹۰۰‏ (ہ ؛) یوسمف علی یوسف : الفیصل فی 
علم المنطقء تاھرہ ۹۲و۶٥‏ (ہہ) عبدالحی حسنی 
ِلثقافة الاسلامیة فی الھند ص پ٭وںب تا مہم؛ (ے؛) 
ید احمد : عنطہ4 ؛ مز ۲ہ ہمزمطروہں 
۷۷۰۷۴ہ۱٥(11۶۳]:‏ ص ۹م تا ۹ں م۹وع تاہرہم. 


(عبدالقیوم) 


۷۸٥۶1۰ 000 


علم (ریاضیات) _ 
ریاضیات 

تمہید : ریاضیات کی علمی تقسیم کی ر 
سے حکمت کی دواقسیں می (و) کت ظری:() 
)( ال ای ا سام نر 
بھی کہتے یں؟ (ء) ریاضی؛ ٤‏ سے علم اوسط یا علم 
الوعط یا حکمت وسطی اور تعلیم ( جمع : تعالیم) 
أآ یا علم تسلیمی بھی کہا جاتا ے ۔ بقول تھانوی : 
از مھا فو ام میں ریاضی ہے ابتدا کیا کرتے 
إ تھے کیونکہ یم جسم تعلبی ہے بحٹ کرتی ھ 
.7 اصطلاحات الفنون؛ بذیل مادہہ مطبوعة 


0 


۱ 
۱ 
۱ 
0 
٦‏ 
۱ 
ا 
1 
ا 
ا 
۱ 
ا 


کِلكتەه) ؛ () طبعی یا علم الاولی (ٴکیونکہ اس کا تعلق 

۱ مو تا - ان تینوں اقسام پر اور حکمت 
لی (تہذیب الاخلاق؟ تدییر منزل اور سیاست 

۰ پر متعلقه علوم کی کتابوں پر سیر حاصل بحثیں 

آئی ھیں (تعریف کے لے دیکھے تھانوی : کان 

اصطلاحات الفنون, بذیل علم و علوم؛ 0 

؛ منطق کا علم حکمت میں شامل نہیں تو خارج 

١‏ بھی نہیں 

اس وقت ھمیں حکمت نظری کی شاخ ریاضی 





ہے بحث ہے ۔اس کے اس نام کی وجھ تسميه یدے 
| کہ اس علم سے ریات ذھنی مقصود ہے یا یه علم 
إ ذڈھنی ریاضغت ہے حاصل هھوتا ے (کشاف اصطلاحات 
| الفٹون, بذیل مادہ) ۔ دوسری تعریف یه آئی ۓے 

کہ یہ ان احوال کے علم کا نام ھے جن کی وجود 
' خارجی میں مادے پر غور و فکر کے پغیر ضرورت 
پیش آتی سے ۔اس علم کے چار اصول ہیں:() 
علم العدد(حساب)؟(م) علم الھندسه:(م) علمالھیثت؛ 
| (م) علم التألیف (نغماتء یعنی موسیقی کا علم) ۔ 
اس علم کی فروع چھے ہیں۔: () علم جمع و تفریق* 
(م) علم جبر و مقاله :(م) علم المساحة ؛ (م) علم 
جرالائقال ؛ (م) علم الزیجات والتقاویم ؛ (ہ) علم 


تل لت 


علم (ریافیات) ۰۳" علم (ریاضیات) 


الارغنون (آلات غریبہ کے اصولوں کا علم). آلات اوزان و پیمائش کا علم)؛ (م) علم الأّلات 
علم حساب (علم العدد) کی ذیلی شاخیں یه ھیں : ۱ المیله علىی ضرورة عدم الخلاہ (آبی ظروفء یعنی قدح 
() علم حساب التحت و!ٴ۔ ' (ھندسوں کی مختلف 'ٴ العدل اور قدح الجوار اور ان کی مقدار جانن ےکا علم). 
صورتوں کا علم) ؟(م)علم ساب الخطائین(مطلق حہ۔اب ُ علم ھیئثت کی ڈیلی شاخیں یه ھیں :() علم 
کا علم) ؛(م) حساب الدرھم والدینار(سجہولات عدديه إ الزیجات (ستاروں کی حرکات کے نقشے اور تقاویمء 
کےاستخراج کا علم)؟(م) علم حساب الدورو الوصایا إٍ جنتریاں: کیلنڈر وغیرہ ٹیا رکرنے کا علم؟(م) عل مکتابة 
(مال وسیت کی مقدار نا علم)؛ () علم حساب العقود ۱ التقاویم (جنٹری لکھنے کا علم ):(م) علم حساب النجوم 
(انگلیوں پر شمار کرنا)؛(ہ) علم اعداد الوفق والدفق | (ستاروں کی حرکات کے نقشے لکھنے کا علم)؛ (م) علم 
(سربم خانرں والی سربع جدولوں میں مندے لکھنے کا !| کیفیة الارصاد (ستاروں کے احوال دیکھے کا علم)؟ٴ 
علمء : شرلیکه ان کی سطریں مساوی ھوں اور دندسوں () علم آلات الرصدیه (آلات رصدبه کے حصول کا 
میں :کرار نە آنے ۔ ان جدولوں کے عجیب و غریب بیان)! (ہ) علم الموافیت (اختلاف اوقات پہچاننے کا 
روحانی فوائد بتائے جاتے ھیں): (ے) عام التعای علم)؛ (ے) علم الألات الظليه (سایوں کے احوال اور 
العددبه (مبدان جنگ میں فوجوں کی ترتیب اورصف | ان کے آلات کا علم)؛ (ہ) علم الاکر (کروں کے 


بندی کا علم) ۔ احوال ک علم)!(۹) علم الا کر المتحرکھ (متحرک 
"کک شناخیں به ھیں :(م) علم ا کروں کے احوال ىا علم)؛ (. ؛) علم تسطیح الکرہ 
عفود الا ا بليهە (یختاف عما ریو تنعوں اور باوں کے | 1 ٰ۱( ٹروں ہر لکھے عرے خطوط اور دوائر کو سطح پر 


بنانے اور اونچائی پر ہانی کے پہنجانے نا غام): (م) ز متقل کرنے کا عام): )۱٠(‏ علم صورالکوا "کب 
علم المناظر والمرایا (علم البصربات): (م) علم المرایاء (ستاروں کی دورنوں اور شکلوں کا علم)؛ (۱) علم 
نتر کاو فعفائیة ٤‏ اعرال اور انی شیشوں ک ١‏ مفادیر العلویات (اجرام سماوی کے احوال َنٗ علم)؛ 
عمل کا علم)! ۱م) عام مرا دز الاثقال (لادی ھونی ۱(م) علم منازل القمر (چاند کی منزلیں پہنچاننے کا 
چبزوں کے م رکز ثقل جاننے کا علم):(ہ) علم جرالاثتال ۱ | علم): :() علم جغرافیا؟ )٥١(‏ ِ"لل"٭"“"ھ"ھ"“"+ 
(بھاری چیزوں کے اٹھانے کے آلاٹ ٴن علم): (ہ) علم . والامصار ررطوتوەعہ7ء شہروں کے جغرانیائی 
السامسر ای و ا ا عم انباط المیاہ ا حالات کا علم)؛ (ہك) عام معرفة البرد و مسافاتہا 
(کنویں. چشے اور نہریں نکالے کا علم): (ہ) علم إٍ (شہروں کے درمیان مختلف ہسافتوں کے بب‌ان 
آلات الحریيه (آلات جنک بانے ك علم)! (۹) علم , ک علم)! (ے؛) علم خواص الاقالیم (مختلف 
الرہی (تیر اندازی اور اس کے آلات ذ عام):(. ؛) ' ۔مالک کی خصوصیات کا علم)؛ (ہ :) علم الادوار 
یئ التعدبل (دن اور رات ہیں تفاوت کی کیٹیت تةے ' والاادرار ہئه شسی اور سنه تقمری کے 
علم)؟ () علم الینکمات (وقت بتانے کے آلات ء مثلاً ۱ احوال کی تبدیلی کا علم)؟ (وم) علم القرانات (حات 
دھوپ لھڑی اور شیشه ساعت وغیرہ کا علم؟ فارسی : ستاروں میں ے دو یا دو ے زیادہ ستاروں کے ایک 
پنکان)؛ () علم الملاحة والسباحة (جہاز رانی ' ھی برج میں اجتماع کا علم)؟ (.م) علم الملاحم 
اور ہیراک کا علم)؛ (+۱) علم الاوزان و الموازین ٴ (احیام نجوم ے فتنوں اور فسادوں ک آمد ا علم): 
(بھاری پتھروں اور بسوجھوں کی ستقدا ا جانے 9 علِم: ‌ٰ +) علم سواسم الَّة (مختلف تیوھاروں اور سوسموں 
 “- 0‏ 


000 2322ء 


علم (ریاضیات) 


۴۳ 


علم (ریامیات) 


۔یسوسسسممسشی م سممسمژمسسممسسسسسسسمدمسسھ‫ھ٘ووممسجوژٗٗسسسمٗ+ػٛكممسٹمسماطمجسجیجففیفمم سم سرہفو+أمیومم“سسس‫‫س سس ججٗژژہسھس”بسپسؤٗٔووسسےِسًسھًھچچپ-ے- 


کے اوقات کا علم)! () علم مواقیت الصلٰوة (اوقات , 


نماز کا علم)؟ (م) علم وضع الاصطرلاب (اصطرلاب 
۔بنانے کا علم)؟ (مم) علم عمل الاصطرلاب (اسطرلاب 
نے اعمال فلکیة معلوم کرنے کا علم): (ہم) علم 
وضع رع الدائرہہ یعنی اسطرلاب جیسے آلے بنانے کا 
علم)؛ (م) علم عمل ربع الدائرة (ریع الدائرہ سے 
کام لینے کا عمل)؛ (ےم) علم آلات الساعة (وقت 
شناسی کے آلات کا علم)۔ اس سلسلے نہیں دیکھے حاجی 
خلیفه: کشف الظنونء مطبوعة استانبول .م۹ ۱ء؟ 
طاشض کبری زادہ : مفتاح السعادة مطبوعة 
حیدرآباد دکن؛ ٣۱۳ھ).‏ 
ریاضیات میں مسلمانوں نے جو تام گیاء مغربی 
مصنف اس کا اعتراف تو کرتے ہیں مگر ساتھ ھی اس 
کی اھمیت کو کم کرنے کے لے شرطيه اور استثنائی 


جملوں کا استعمال بھی آڈرتے هی ؛ مثلا نو یہ0ع ہ۱ : 


برروا/ دی ریانضی اور بات کے مضمون نکار نے کہا 
ے که ھمیں یە توقع نہیں رکھنی چاھے که عربوں 


میں بھی وھی طاقتور عبقریتء وھی علمی تحتیق و 


بخشا ۔ یسونانیسوں میں سے افلاطونء ارسعلو اور 
جالینوس سسلمانوں میں اتۓ مانوس نام ھیں کهہ 
بعض اوقات غیریت کا گمان بھی اٹھ جاتا ھے ۔ 
مسلمانوں کی احسان شناسی کا یه ادئی ثبوت ھے آلهہ 
طب اسلامی کو اکثر اوقات طب یونانی کے نام سے 
سوسوم کیا جانا ھے کیونکهھ ابتدائی طور ہر 
سسلمانوں نے علم طب میں یونان ہے استفادہ کیا تھاء 


اگرچە بعد ازاں اس ہیں غیر معمولی اضافے بھی کیے. رپ 


یورپ کے بعض اعل علم کی یه کوشش بھی 
دراصل اسی علمی ناانصافی کا حصەدے که ھر 
سائنسی اور ریاضیاتی کارنامه کسی یہودی؛ کسی 
ایرائی یا کسی ہندو سے ملسوب گر کے ملەالود 
کو صرف سرہرستی کی داد دی جائے) پاب ہم 
کارا دا وو ٭سث۷ :تا ےب کو بە اعغراف مہ۷ 
پڑا کد ''سسلمانوں نے مختلف علوم مس می 
بڑی کّمیابیاں حاصل کی میں ۔ انیرں ےترملمت 
بن انتا تا اتال تایآ مالالہہ وہ ٴا کے 
سوجد نه تھے اور اس طرح وہ روزانہ اتد گی 


جستجو وھی ذوق وشوق اور وھی جدت کر کی أ میں علم حساب کے بانی بن گئے ۔ انھوں نے الجمرا 
خوبیاں ھوں کی جن سے اھل یونان مالا مال تھے ۔ | کو زیادہ صحیح علم بنایا اور اس کو ہےانتہا ترقی 
عرب کچھ بھی ھوں: وہ سب سے پہلے یونانیوں | دی ۔ اس کے علاوہ ھندے تحلیلی کی بنیادیں اسنوار 
کے شا رد ہیں ( نتاب مذاخوں ص ہےم)۔ ْ کسیں وہ بلا شیہه سطٰحی و کروی بثلتات 
یه پیرای پان خاصا مغ‌الطه آىیز؛ غیر علمی ا زہوسسوڈونتا کے سو۔ہد تھے جن کن یونان می 


اور غیر تحقیقی ہے ے دنیا میں کون سی قوم ے جس کوٹی وجود نه تھا۔ علم عیثت ہیں انھوں نے ییٹں بہا 


نے اپنے سے پہلے لوگوں ہے علمی استفادہ نہیں کیا ۔ 
یه اخذ و استنادہ تو نسل انسانی کی روایت فط یىی ے۔ 
مسلمانولں نے اس حثیقت "کو نہیں چھپایا : انھوں 
2 یونانیوں ے۔ بلکه تمام عالم ہے استفادہ لیا ے۔ 
عربوں کی ید احسان شناسی تھی لە انھوں نے یورپ 
کی طرح اپنے علمی محسنوں یی تردار دشی نہیں 
کی بلکە انھیں ھمیشه یاد رکھا؛ ان کا ذکر ھمیشهہ 
احنرام ہے کیا اوران کے علوم و فنون ”کو بقاے دوام 


ایجادات کے ۔ انھوں کت ایسی متعدد یونانی تصانیف 
ا ترجمه ادر کے انھیں ھمارے لیے حفزظ کر دیاء 
جن کے اصل متن تاف ہو چکے تھے ۔ جس زمانے میں 
سیحی سغرب بربریت کے اندعیرے میں ڈوبا عوا تیا 
ان دنوں عربوں نے بلندتر علمی زندگی اور 
سطالے ى شمع رون رٹھی“ (لآو۸ت: د5ہ ط1 و 
٭٤.3آاننان)‏ ۸۱۲۷۰۴۱ : ہو ا+ا گں ۱ءەچكا؛ لنٹڈن مو ھ4 


پوےم؛ 0 


10 0ون 7 


0012 
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٦ 


علم (ریاضیات) 


۲۰۲٢ 


علم (ریاذیات) 


إ 1 7 7 
کارا دا وو سے پہلے اوراس کے بعد چند مغربی | (مسلمانوں) نے علم کے ان تمام سرچشموں ہے؛ جو 


مصننین ایسے : 
ت۱ علمی نارناسوں کا بھرپور اسراں کیا یا ےے ۔ان 
میں اہک موسیو گستاؤ ی بان ے٠‏ جس کی فرانسیسی 
کاب بی |۸7۲0۸ وول بو(٥)عا/ا:۱‏ کا سید علی بلگرامی 
نے تمدن عرب (مطبوعۂ آگرہ ولاھور) کے نام سے 
ترجمہ کیا ھے ۔ یبان نے لکھا مہ : ''عربوں ک 
ااکثر تصتیفات علوم طبیعیه باسکی تلف ہو گئیں 


اور ہو ھم تک پہنچی ھیں,. ان میں ابن الہیئم 


تی کتاب المناظر ے؛ جس ع ‏ جمهہ لاطینی اور 
اطالوی زبانوں میں ھوا تھا اور جس سے کپلر نے 
اپنی کناب مناظر میں بہت کچ کام لیا ھے ۔اس 
میں نہایت محتقانه ابواب ہیں ء جن میں آئینوں کے 
نقلاجنماع الضو؛ اور ان میں حئیل کے ظاھری 
نعانابء مسثله انعطاف شعاعی اور نمائیل ظاھری 
کی جسامت وشبرہ مسائل ے بحٹ کے ۔لی 
شاب میں مندرجه ذیل سیئلے کو بھی جس کا حل 
را ۔رجهہ چہارم کی مساوات بی سوقوف تھا اقلیدس 

کیا کیا ھے : ایک مدور آئٔے میں نقطة 
ازنڈس کو معلوم کرنا جبکہ شئے بنعکس اور آنکھ 
کا خام معلوم ھو'' (ئیز دبکھے کمال الدین 


الفارسی : تقیح الماظر طم دائر ا معارف النظامهء 


مہ 


سے حا 


- 


حبدرآباد دالن +۹رع) ۔ عربوں کو جر ثقیل کا 
عملی عام اعی درجے ًٗ تھا وم ما۔ آات جو عم 
شض 


ے 
بہانات سے آں کی اعلی درے کی صناعی کا اندازہ ھوتا 


2 7 اجس پ رڈ 
عے ( کتاؤ پیبان : تمدن خرپ۔ مرجم سیداعی 


سے ۰ : : 
تک ہنجے عاں , ان سے اور نبز ف۔یم سمصنفین 


بلگراسی: ۹م نا روف ارسیت لاعور), 
راہرٹ برفالٹ 8:1900 )۲: اڈ نے اپنی 


شاب رازووریزز 7 ںاہی می سب سے 


بڑھ 
ثراں الفاظ میں اعتراف کیا ے : ۶ 'دنیاے حانضر 


پر اسلامی علوم و فپنون ۓ بڑا اسان ھے ۔ عربوں 


0پ - -ب ‏ 2۰۰ کر 


إ 





(۸۷۸۱۷۱۵٢. 


بھی ہیں جن کی کنابوں میں مسلمانوں ۱ دستیاب هو سکتے تھے؛ اپنا علم حاصل کیا ۔ انھوں 


نے قدیم علوم میں تحقیق کی نئی روح پیدا کی 
ریاضیات کو ترقی دی اور تجریےء مشاعدے اور 
پیمائش کے اسلوب اختیار کے ۔ عربوں نے یونانیوں۔ 


کے علمی نظریات پر تنقید بھی کی اور ان پر اضافه بھی 
لیا ۔ انھوں نے بطلمیوس کے علم الکائنات لو تو 


قبول کر لیاء لیکن اس کی فہرست نجوم یا ستاروں کی. 
جدول یا اس کی پینائشوں کو قبول نہیں ”لیا ۔ 
انھوں نے خُود ستاروں ی ہے شعار نئی فہرستیں مرتب 
کیں. کسوف کے ترچھے پن اور استقبال اعتدالین 
کی صحیح اقدار معلوم "یں اورسمت الراس کی دو الگ 
الگ پیمائشوں ے کره ارضی کی جسامت کو معین 
کیا ۔ البیرونی نے معدنیاتی نمونے جمع کے اور 
سختلف اشیاء کو الگ الگ تول کر اوزان مخصوصه 
کے جو نقشے تیار کے وہ اپ تک صحیح ھی ۔ 
عربوں نے صفر کا استعمال رائج کر کے ترسیم 
اعداد کے نظام اعشاریه کو مکمل کیا ۔ انھوں نے 
الجبرا ایجاد کیا اور اے چوتھے درجے کی تعدیلاته 


کے حل تک پہنچا دیا ۔انھوں نے علم ثلث کا 


استعمال شروع کیا اور یونانیوں کے وتر (4000:0 


کی جگہ جیب زاوبه اور مماس (ءم:5 و 808661]): 


کو ترویچج دی ۔ البتانی نے سورج کے اوج مدار کی. 
حردت ۓٔ انکشاف کیا اور ابو الوفا نے قمر کے انوی 
اختلافات کا پتا چلایا ۔ ان ال نے قوس فزح پر 
لکھا ۔ اس طرح انھوں نے انسائی تحقیق و تجس 
کی قوتوں میں ہزار گنا اضافه کیا اور یورپە 


کی نشاۃ الثائیہ عربی علوم و فنون کے مطالمے ہی کے 


زیر اثر وجود میں آئی (ررزہوہجلا إہ چسا:اەگ(؛ 
لنڈن ورورے ص م۱۹۰۰۱۹). 


سے اد ہے ۰ وسشہتت سای 
میں لاطینی؛ انگریزی؛ اور ھندو رباضیات کے ذکر 


ّ 


علم (ریاشیات) 


کے بعد دنیاے اسلام میں علمی سرگرہی کا جائزہ ‏ 
لیتے ہوے لکھا ھے : ”معلوم ہوتا ہے کہ ہم | ہیں جاءعۂ مصریه (قاھر) 


اندھیرے ہے روشتی میں آ گۓ هیں یا ایک خوابیدہ عالم 
ہے غییں معمویل طور پر بیدار اور سرگرم عمل 
دنیا میں آ گئے ھهیں'' ۔ ایک اور جگە وہ 
رقمطراز ہے : ”'قرن یازدھم میں علم و حکمت کا 
حقیقی ارتقا مسلمانوں کا رھین منت تھا ۔ اس زمانے 
یی اچھوتی اور نادر خدمات کا تعلق صرف ریانی ہے 
ہے اور از اول تا آخر مسلمانوں ھی کی سعی و کاوش 
کا نتیجہ ۔ عمر خیام ان کا سب ہے زیادہ فطین اور 
بدیع الفکر نابغه ے؛ جو اس عہد میں گزرا اور جس 
کے ہم ان تخلیقات کے لیے سمنون احسان یں ۔ 
عمر خیام کا زمانہ اسلامی علم و حکمت کے عصر زریں 
کا اختتام ے ۔ عمر خیام کے عہد کے بعد سلمان 
علماے ریاضی کی تعداد کم ہو گئی ۔ مسیحی 
رباضی دانوں کی جدوجہد ہے اگرچہ زیادہ کاوش اور 
سرگرىی کا اظہار ھواء بایں ہمہ ان کی سطح 
اس قدر پست تھی کہ اس ہے اسلامی کوششوں کے 
انحطاظ کی تلافی نہیں ھوئی ۔ پھر اس انحطاط کے 
باوجود اس وقت کے بعض سسلمان علما کے کارنامے 
بڑے شانداز اورمعر که خیز :ھیں'' (وماعو5 : ۔ورورز 
ی ہک5 1ہ ×(۱۳اجالا عبز؛ ا ٢9۷:17‏ ج ١؛‏ مطبوعة 
بالٹی مورواردو ترجمه از سذ نذیر نیازیء 
اص روم ١۹ہ‏ ۹ مطوعۂ لاھور). 
ریاضی اور سائنس پر لکھے والے بہت ہے اور 
مغربی مصنفین نے بھی اس انداز میں اعتراف کیا ےہ 
اور ریاضی کی صربی کتابوں کا مغربی زبانوں میں 
ترجمہ کیا ہے ۔ان میں ایک اطالوی ٹلینو کارلو 
الفانسو ٥د‏ ما۸ مائ مننااہط ( ےہ تا ہو ع) 
اپنے زمانے میں عربوں کے علم ریاضی؛ علم هیئت اور 
تاریخ اسلام اور جغرافیے کا سب سے بڑا عالم تھا ۔ 
وہ اطاليه یىی مختلف جانعات ہیں عربی زبان و ادب 


رح ا ہت مھ" 


۲۰.۰۳۰؟ٔ" 


۱ 
ہے معادلات مکعب (ەوما٥نوظ‏ ٥اان٥)‏ کا حلء 


۱ علم (ریاضیات) 


اور تاریخ اسلام کا درس دیتا رھا- و ءو رح رورعء 
کی دعوت پر اس نے عربی 
زبان میں عربوں کے علوم ریاضيه پر خطبات دیے جو 


تاریخ علم الفلک عندالعرب کے نام سے روما ے 


اروعء ەیں_ شائم هھوے اس کا اہم علمی کارتارہ 


البتائی کی الزیج الصابیٰ کی اشاہعت ھے؛ جولاطینی 
ترجے اور اصل متن کے ساتھ روما ہے شائم ھوئی 
(۹۹ہ۱ ۱۹۰ع)۔ اس نے مختاف علوم اسلامیه پر 
پیسیوں مقالات لکھے ۔ ان مقالات کا مجموعہ چھے 
جلدوں میں اس کی وفات کے بعد شائع ھوا (روہا 
بے نجیب العقیقی : 
الستشرقون؛ قاھرہ مہو ریےے متا .رم)۔ 
عصر حاضر کے ایک عرب محقق عالم قدری 
حافظ طوقان نے ارقام العریبه ‏ (فلہ: ت00 ء1طہھ) 
کے استعمال؛ صفر کی ترویج؛ حروف ابجد کی عددی 
قیمت؛ اعداد کی اقسام اوران کے خواص جبر و مقابله 


وجو؛ تا ہرپوںع؛؟ نیز دی 


میں تصنیف و تالیف: زاویے کی تین مساوی اقسام میں 
تقسیم؛ قطوع المخروط (وممناءم8 ٥‏ امہ0) کی مدد 


عددوں کے مجموعی ہربعات کی دریافت؛ جزر 
(ە سی کے استعمالء عام البصریات میں نے نے 
| ثتشافات؛ مثلثات القائمة الزاویه و المائله اطونھ 
۰1ہ ہہع ٦ا ٥‏ اوصمھی) کے حل؛ حرکات کواکب 
کے تعین؛ اقلیدس اور المحسطی کے اغلاط کک 
مہ عَتت النہار ے مختلف درجوں کے 
0 - 699 0 
قدامت اور اس کے ارتقا میں مختلف عوامل کی تشریح ء 
عل سماحت میں ارتفاع قطب کی تعیینء مختاض 
قسم کے اسطرلابوں اور الات ژصد کی صنعت؛ قطب نما 
کی ایجاد اور سمست قبله کے تعین کو عربوں کی اولیات 
میں شمار کیا بے اسی ناضل کی تحقیق کے سطابق 
انگرىزی اور فرانسیسی زبانوں میں ستاروں کے جتنے 


ور وم و وہ وت 


(۸۸۷۸۱۴۱3٢. 


علم (ریاضمات) 








نام مروج می ان میں سے پچاس فی صد کی اصل 
عرہی ے (قدری حافظ طوقان : تراث العرب العلمی ئی 
الریافیات و الفلک؛ ملخصاء قاعرهہ مہو 0ھ 
ص ےم تا ۱۴۸). 

یہ درست ھے کہ مسلمانوں نے سب سے پہلے 
بہ کام کیا کە ریاضی؛ طبیعیات اور طب کی کتابوں 
کا عربی میں ترجمه کرایا (دیکھیے شبلی نعمانی : 
رسائل شبلی؛ نیز ابن الندیم : ثتاب الفہرست)؛ 
یکن یسا کہ نڈکوزڈ بالا مقرنیٰ مضنفون نے لکھا 
ے انھوں نے ان علوم میں اپنے افانے بھی کے اور 
آگے چل کر یورپ کے علما نے ان ترجموں اور ان کے 
اغافوں ے فائدہ اٹھایا ۔ یورپ کی سائنسی و ریاضیانی 
تہذیب اس استفادے کے بغیرکبھی ممکن نه تھی 
سائنس یا ریاضی کی مختلف شاخوں میں مسلمانوں کے 
کارناموں کی تفصیل کے لے رك ہبہ علم الحساب؛ 
علم الجبر و العقابله؛ علم الھندسه؛ علم الھیئثت؛ جن 
پر مستقل مقالات موجود ہیں . 

یہاں محض تکمیل مدعا کی خاطر جند اھم 
ریاضی دانوں کا مختصر سا ذکر کافی ھوگا:۔ 

)0 یعتزب الفزاری (ابو امحق ابراھیم بن 
حجبیب الفزاری: م ممص+,ھ/ےےےْع) عباسی خلفه 
المنصور کے دربار کا هہیثت دان تھا ۔ اس نے 
معلمانوں میں سب ے پہلے اصطرلاب تیار کیا اور 
ایک کتاب لکھی جس کا نام العمل بالاسطرلاب 
السطیح تھا (ہولوز مہ ں۲ںععا؛ ص ۹۰م)۔ 


مندوستانی علم عیئثت کی مشہور تصنیف سدھانت | 
کی مدد ے الفزاری نے ایک کتاب تیار کی تھی جو , میں 


سند الہند الکبر ے نام ے مشہور عولی. 


این نا کر احمد بن خاکر اور حمن 


۲٦ 


علم (ریاضیات) 


۔ اس کی وفات کے بعد اس کے تقینوں لڑکے (محمد 
این موبٰی شاکرہ احمد بن موسی شاکر اور حسن بن 
سوٰی شاکر جو بنو شاکر کہلاتے ھیں) آسمان 
علم وفضل پر درخشندہ ستارے بن کر چمکے۔ 
سامون الرشید کے عہد میں علوم ریاضيه کی امامت 
ان پر ختم ھوئی ے ‏ انھوں نے زر کثیر صرف کر کے 
بلاد روم ے علوم قدیمه کی کتابیں نقل کروا کر 
منگوائی تھیں اور نئے اور دلچسپ نظریے پیش کے 
تھے (ابن الندیم : : کتاب الفہرست: ص ہےم؛ ۹ءےم)۔ 
بنو موسٰی شاکر نے سراکز اثقالء ہندسه؛ مساحت؛ 
مخروطات اور آلات حرییهء پر بہت سی کتاہیں لکھیں۔ 
ان ک ایک کتاب کتاب قسمة الزاویه ا ی ثلالة 
افسام متساویة کا لاطینی میں ترجمہ ھوچکا ہے 


) دہا:+ ق5 : ٭۱۷۷اء؟ ٠رہ‏ رہہ: از مط(؛ ہ٘: ہہااء۷ا۱]0۲۲۱ 














مھ). 

)(م) محمد بن سولٰی الخوارزنی (م. ٣+ھ)‏ عہد 
مامون الرشید کا ایک اور نامور عالم ہے؛ جس نے علوم 
ریاضیات میں کمال حاصل کر کے بڑی شہرت ہائی۔ اس 
کاسولدومنشا اگرچه موارزم تھاء لیکن اس کے فضل و 
کمال کا شہرہ بغدادے بلند ھواء جہاں اس نے اقامت 
اختیار کرلی تھی ۔ اس کی شہرت کی امتیازی وجه یھ 
ےہ دہ اس نے علوم ریافیات میں الجبرا کو الگ 
اور مستقل حیثیت دی ۔ فرانسیسیوں اور انگریزوں نے 
لفظ ''جبر“' اسی ہے سععار لے کر اپنی اپنی زبانوں 
میں رائج کیا ۔ ریاضی میں الخوارزسی کی حساب اور 
جبر و مقابله پر تصانیف تاریخی حیثیت رکھتی 
۔ ازسنۂ وی کے اھل یورپ کی ریاضیات میں 


' معلومات کا انحصار ان کتابوں پر رھا سے ۔-۔ 
() موسی بن شاکر اوراس کے تین یۓ (محمد ؛ 


بن غاکر): | 


ط۱ظ ٤ہ‏ ا ا:۸2 نے حساب کا ترجمہ لاطینی زبان 


میں ہہببوہ( مجدوںا( ؛ا زوا ۶ا4 کے نام سے ٠‏ 


موسی بن شاکر سامون الرشید کا درباری تھا اور اپنے | کیا - اھلِ مغرب نے اسی کتاب ہے گنتی کہ غربی 
زمانے میں ھندسه و نجوم کا بڑا عالم سے ےس سے او پھر اے اپنی علاسوں 


0)0"0۳0'۳مٰ۶ٌٰٰ۹ی۲٦‎ 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


نے رھ کید 


میں تبدیل کر کے رومن طریقے کے بجاے رائج کیا - 
علمٰاے یورپ گنتی کے موجودہ طریقے کو جو اب 
تعام دنیا میں رائج ھےہ؛ عربی طریقے میں لکھے 
جانے والے ہندسوں کو عربی هندے (مزاہء۸ 
تلہہصہ٦3)‏ کہتے رے ۔ الخوارزسی کا حساب عرصة 
دراز تک یورپ میں علما ء تجار اور حسابیوں کا 
مصدرومأخذ بنا رھا (قدری حافظ طوقان : ترات العرب 


العلمی فی الریاضیات والفلک؛ ص ہہ قاہرہ آ” 


۳ )ء 

الخوارزمی کی مختصر من حساب الجبر و المقابله 
نہایت سلیس ؛ مرتب اور منظم کتاب ہے۔ مصنف 
نے پہلے تو درجۂ دوم کے ععادلات (ەمەنامدوقم) 
پیش کے ہیں۔ اس کے بعد جبر و مقابله کی ضرب و 
تقسیم پر بحث کی ےء پھر پیمائش سطوح کے 
متعلقه مسائل کا حل کیا ے اور تقسیم ااات و 
اراضی یا مختلف قانونی سوالات کی طرف توجہ کی ے 
(سەاطظ ۲ہ بموءے لنٹڈن جورع ص بہم)۔ 
اس کتاب کا لاطینی ترجمه جوافہ٥طہ‏ ٢ہ‏ نام 
نے کیا اور تیسری بار 8٥0‏ ۴:۵8۷ نے یہ لاطینی 
ترجمەہ اصل عربی متن کے ساتھ مجر میں 
لنڈن ے شائم کیا - ۱۹۱۰ء میں نذلفماھہیں نے 
انگریزی میں ترجمه کیا جو نیویارک ہے شائع ھوا. 

(م) الکندی(م ٠٥‏ م) : یعقوب الکندی کا شمار 
اگرچہ حکماے اسلام میں ہوتا ھے؛ لیکن اے علوم 
ریاضیه میں بھی تبحر حاصل تھا (ابن الندیم : 
الفہرست؛ سطبوعۂ قاغرہ ص ےم) ۔ اس کی يہ 
راے تھی 'ه ریاضیات کے علم کے بغیر فلسفه اچھی 
طرح سمجھ میں نہیں آسکتا ۔ اض کا یہ بھی خیال 
تھا که ستاروں کی گردش سے اھل دنیا کی سعادت 
اور نحوست پر کچھ اثر نہیں پڑتا ۔ اس نے علم 
موسیقی پر جو کتاب لکھی ھے اس کی بٹیاد عندسی 
تناسب پر ے۔ الکندی نے علوم حکمیہ کے علاوہ 


کی یک ہر ری ہش 


علم (ریافیات) 


ایس کتابیں ستاروں کے احوال میں اور گیارہ کتابیں 
حساب پر لکھی تھیں اس کی بیشتر کتابیں دستبرد 
زمانہ کی نذر ہو چکی ہیں۔ اس کی سب ہے مشہور 
تصئیف ہندسوی مناظر پر ھے؛ جس کا لاطینی ترجمہ 
660 ۓ کیا تھا ۔ اس کتاب کا جرسن ایڈیشٹن 
٢٣ء‏ میں لائپزگ سے شائع ھوا تھا. 

(ء) ثابت بن قرہ(م ہہ ٢ھ/.‏ ۹۰ع : ثابت بن قرہ 
حران کا صابی تھاء لیکن محمد بن موسی الخوارزمی ایے 
بغداد لے آیا تھا ۔ الخوارزمی نے اس کی اع تعلیم و 
تربیت گی اور راے خلیفه المعنصم کا درباری منجم بنا 
دیا ۔ اس نے بنو شاکر کی فرمائش پر ارشمیدسء 
اقلیدس؛ بطلمیوس اور جالینوس کی متعدد کتابوں کے 
عربی میں ترجے کے اور بعض دوسرے اھل علم 
کہ ترجموں پر نظر ثانی بھی کی ۔ اس نے المجسطی 
کا عام فہم عربی میں اختصار کیا اور ریاضی میں 
جیوسیٹری کی بعض اشکال کے متعلق ایسے مسسائل اور 
کلیات دریافت ٴ کیے جو اس ہے پہلے معلوم نہ تھے ۔ 


علم اعداد میں اس نے موافق عددوں ەلامہ :ھ۸ 
۰۹ ناہتاآئ) کے متعلق ایسے کلیے کا استخراج کیا . 


جس سے اس کی ریاضی دانی کا اظہار ھوتا ے۔ 
ثابت بن قرہ نے ریاضیات میں پچاس کے قریب کتابیں 
لکھی تھیں ۔ ان میں ہے صرف ایک کتاب مختصر 
عو ایر بت ھی راو تس 
(۹ہ۱۳م) سے شائع ھوئی سے ( تراث العرب العلمی 
فی الریاضیات فی الفلک؛ صضص ہم تام.؛ قاھرہ 
۹۳۴ ع) ۔ ثابت بن قرہ کا دوسرا رساله پیرا بولا پر 
ہماں5 نے جرسن زبان میں منتقل کر کے ۱۹۱۸ء 


میں‌طبع کرایا۔ اس کا تیسرارساله منتظم مدع (توادومھ_ 


٥عء:1])‏ پر ے؛ جسے جرسن محقق ا5 نے جرمن 

زبان میں ترجمہ کر کے ۱۹ء میں شائ عم کیا . 
(ہ) ابوبکر رازی (م , +مھ) : ابوبکر رازی کی 

تس پ پر ے؛ لیکن اس زمانے میں طب؛ 


"0008" "0َ (00 


000 صا 


(جاا سس ےا سے ہی سے مو ا اق چیہ 


-- 





علم (ریاضیات) ۴۸ 


علم (ریاضیات) 


فلہن اور ریاضی لائم و ملزوم سمجھے جاتے تھے ۔ نیشاہور کے درىیان ایک قصبه تھاء ۸ھ / 
عاْم ریاضیات میں اس کی ایک تصنیف تاب ہیئة | .مو میں پیدا ھوا ۔ علوم عریيه اور علوم اسلامیه 
آلعالم ے؛ جس میں ثابت کیا گیا سے کہ زسین | ی ابتدائی تعلیم اس نے اپنے وطن میں اپنے چچا اور 
کروی شکل کی ے؟ اس کے دو محیط ھیں؛ ساسوں ہے پائی ۔ زاں بعد وہ بغداد چلا آیا اور یہاں 
جن کے گرد وہ گردش ‏ ٹرتی عے؟ سورح زین إ مشہور اساتذہ سے علم کی تکمیل کی اور تصنیف و 
ے بہت بڑا ھے اور چاند اس ے چھوٹا ے إ تالیف اور درس و تدریس میں منہمک هو گیا ۔ علم 
(ابن ابی اصیبعه : طبقات الاطبا:. ص وہرح؛ مطبوعھ إ عندسهہ اور جبرو مقابله میں اس یىی تحقیقات بڑی 


قاھرم) ۔ دوسری ‏ کتاب الریاضیة پر سے اور تیسری؛ 
کتاب فی کیفیة الابصار اور چوتھی (اقلیدس) مناظر 
پر ے۔ اس کے علاوہ تین چار رسالے علوم طبیعی 
میں ہیں ۔ 

(ءے) سدالَرمون الصسوفی (م ہمھ): 
6٤ھ‏ / مع میں رے میں پیدا ھوا اور 
تحصیل علم کے بعد عضدالدوله بویبہی کے 
دامن دولت ے وابتہ هو گیا جو عَنَدَالَرَعَق 
الصوفی کے علم وفضل کا مداح تھا اوراس کی 
بے حد تعظیم وتکریم لیا ٹرتا تھا ۔ الصوفی اپنے 
زمانے کا اسور ریاضی دان اور ماھر فلکیات تھا (ابن 
القفطی : اخبار العلماٴ باخبار الحکماٴء ص ٠٢‏ ؛؛ 


ا 
مطبوعة قاعرہ) ۔ اس نے هیثت میں ایک کتاب | 


لکھی تھی؛ جس کا نام کتاب الکوا ذب الثابتة تھا۔ 
یه تاب مصور تھی اور اس میں ستاروں کے بتعدد 
نقشے ديے ھوے تھے ۔ اس میں بروج آسمانی کو 
انسانوں اور حیوانوں کی شکلوں مس دٴکھایا گیا 
ہے ۔اس کی دوسری ‏ کتابیں یعنی؛ کتاب التذائرۃ اور 
"تاب مطارح الشعاعات مخطوطوں کی سورت میں 
یورپ کے مختلف کتاب خانوں میں موجود ھیں ۔ 
کتاب الکواکب الثابتہ فرانسیسی ترجے کے ساتھ 
۱۸۳۱ء میں شائع هوحق ھے ۔. 

(ہ) اہو الوفا البوز جانی (م ےھ / ہہ۰+۰٠):‏ 
اس کا شمار عرب کے نامور علماے ریاضیة میں 
ھوتا ے ۔ وہ بوزجان میں؛ جو عرات اور 


7 ءھھ 








اھمیت ک حامل ھیں (ابن القفطی : اخبار العلماہ 
باخبار الحکماء؛ ص ۹ہو مطبوعة قاھرم) ‏ اس نے 
چاند کی تیسری حالت کا انکشاف کیاء جے ھم 


اتحراف کہتے ہیں ۔ پہلی دو حالتیں اس سے 


' قبل یونانیوں کے علم میں تھیں ۔ وہ علم المثلثات 


کے اولںی موجدوں سیں سے ھے ۔ زاویے ک 
چھے نسبتیں؛ یعنی جیب (م0ا۹)؛ جبب التمام 
(ممندہ)؛ ظل راممچرہی)؛ ظل التمام (ام”ہچممعاہ')؛ 
قاطم (اموںنی) اور قاطم التمام (؛دتء:ہ٥)‏ کے 
باہمی تعلقات کے متعلق کئی اور مساواتیں بھی 
البوزجانی کی طرف منسوب ہیں ۔ اس کی تصانیف 
میں منازل فی الحسابء تفسیر دیو قنطس فی الجبر؛ 
الخوارزنی کی کتاب الجبر و العقابلة کی شرح اور 
تاب فیما یتاج اليه الصناع من اعمال الھندسة اور 
'نتاب المجسطی وغیرہ ھیں,. ٠‏ 

(۹) ابو عبداللہ البتانی (م ے۱جھ): وه 
حران کے ایک نواحی قصے بتان میں .مھ 
میں پیدا ھوا اور درسیات کی تحصیل کے بعد 
علماے متقدمین کی کتابوں کی درس و تدریس 
ہیں مصروف رھا ۔ اس کے فلکی مشاھدات فلکیات 


کی تاریخ میں اھم نتائج کے حامل ہیں ۔ اس نے 


چاند اور ستاروں کے حرکات کی تصحیح کی اور بعض 
باتوں میں بطلمیوس سے اختلاف بھی کیا ۔ اس کی 


شہرت کا سدار ایک زیچ پر ے؛ جو زیچ الصابی 
کہلاتی ے(اس کوعربی اور لاطینی میں موللاء ا 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


_ علم (ریافیات) 






نے ۳+.۹ ۱ء میں مرتب کیا؟ اس کا لاطینی ترجمه 
ے١٠ء‏ میں نوربہبرگ ہے شائع ھوا تھا ) ۔ البتانی 
کی یه کتاب متعدد پہلووں ہے الخوارزنی کی تاب 
ہے :بہتر ھے ۔ نئے چاند کے پہلے طلوع؛ گہن کے 
جھکاؤ خط سرطانء فلکی سال کے طول: قمر کے خروج 
مررٹز؛ کسوف و خسوف اور اختلافات منظر وغیرہ کے 
متعلق جو حسابات و مشاھدات مندرح ھیں: وه 
الخوارڑنی کے مقابلے میں صحیح تر ہیں ۔ اس کی 
عظمت و شہہرت کا حتیقی باعث یہ ہے ادە اس نے علم 
۔المثلثات کے تناسبات کے متعلق اولیں تصورات رائج 
کے جواب تک مستعمل ھب (بہا:ا /٭ (ءوعء]؛ 
صہ۳۸). : 

)۱( المجریطی(م )٠٠‏ : ابوالقاسم مسلمه 
این احمد المجریطی کا آبائی وطن سیڈرڈ ۸۸4:10 
تھاء جو اسلامی دورمیں مجریط 'کہلاتا تھا! چنانچه 

۱ اسی نسبت ے ابوالقاسم مسلمه مجریطی دہلایا ۔ اس 
کی ساری عمر قرطبہ میں بسر ھوئی ۔ وہ علم ھندسهہ؛ 
عیلثت اور دوسرے علوم ریاضيه میں ید طولٰ ر ٹھتا 
تھا ۔ ریاضی میں اس نے المعاملات ے نام سے تجارتی 
عیات (هنافصطاضۂ ئداء ہم ٥می0)‏ پر ایک کتاب 
لکھی؛ جو اس موضوع پر پہلی تصنیف سے اور 
لاطینی میں ترجمہ هو چکی ہے ۔ مشہور مؤرخ ابن. 
خلدون نے علوم ریاضیة المجریطی ہے پڑعے تھے 
(الزر دی : الاعلام :رو قاھرہ ۹۰۹ ۱ء). 

۱ (۱) الکرخی: ابوبکر مد بن حسن 
الحاسب الکرخی پانچویں صدی ھجری کا سربرآوردہ 
رباضی دان تھا ۔ اس کی زندگی کے حالات پردۂ 
گمنامی میں هیں۔ صرف اتنا پتا چلتا عے ”نہ اس نے 
جبر و مقابله میں کتاب الفخری وزیر فخر الملک 
بویہی کی فرمائش پر جم اورے مھ کے درمیان 
لکھی تھی ۔ عربی کی ”کتب ریاضیه میں یه کتاب 
اہتیازی شان رکھتی ے ۔اس الجیرے میں اس 


سر رہہ 


۲۹ 


۵ 
۰ 


غلم (ریاضیات) 


نے دو ذرجی مساوات (ەممنادەوظ ء؛؛ہء0۰۵) کے 
دونوں حل نکالنے کا مکمل "فليه مع ثبوت کے پیش 
كیا ہے ۔ الکرخی نے مقادیر پر اصم (50:9) کی. 
جمع و تفریق کے طریقے معلوم ٴ لے جو الجبرے کی۔ 
ترقی میں اھم قدم تھا ۔ فرانسیسی مستشرق ‏ امہ 
نے الفخری کا فرانسیسی ترجمه ٥م‏ ۱ء میں پیرس ہے 
شائع کیا ۔ الکرخی کی دوسری کتاب حساب پر تھی 
جس کا نام الکافی فی الحساب تھا ۔ جرسن عالم 





پر 
ےی 


صاتطات تا نے اس کا ترجمہ جرسن زبان میں 

ا شائع ھوا (الز ری ٭ 

الاعلام ای 1م) 

)() این الھیٹم )(م ج٣مھ)‏ : حسن بن 

الحسن بن الھیٹم قرون وسطی کا عظیم ترین عالم 

طییضیات اؤزسویات :ت:ت اکر چا ئن کا مولد وہنا 

بصرہ تھا, لیکن زندگی کا بیششر حصہ اس نے مصر میں 

گزارا اور قاھرہ اس کی علمی و عملی زندگی کا رکز 
رھا ۔ وہ ریاضیاتء فلسفه؛ طبیعیات: هیئت اور ھندسه 
میں امامت کا درجه رکھتا تھا ۔ وہ عمر بھر درس و 

تدریس اور تصنیف میں مصروف رھا ۔ اس نے فلسفهہ و 
ہندسه اور ھیئت و میکانیات پر چوالیس رسالے تصنیف 
کے ۔ اس کی مشہور ترین کتاب کتاب المناظر 
علمٍ البصریات پر پہلی تاب سے (التفطی : 
این الہیٹم نے اقلیدس اور بطلمیوس کے اسںٴ 
نظریے ک تردید کی ےہ لہ ناہ آنکھ ہے نکل کر 
دوسری چیزوں پر پڑتی اور انھیں دیکھتی ھے بلکہ 
اس کا یه بیان غے دہ نگاہ آنکھ ے نکل در دوسری 
چیزوں. پر نہیں پڑتی؛ بلکہ خارجی چیزوں کا عکس 
آنکو کے تل,پر پڑتا ےہ جسے دماغ کا ایک پٹھا؛ 
محسوس کرتا ھے ۔ البیروئی اور ابن سینا نے اس نظریے 
کی ثائید کی ے (ووائا یہ ںەو؛ ص ۹ م)۔ 
ابن الهیٹم نے رنگ اور روشنی کے انتشار اور 


نے رے اچ ہر تس 
۶ 00 70 


(۸۸۷۸۱۴۱5٢. 


علم (رباضیات) 


انمیلس نور پر بھی بحث کی ھےہ ۔ شفق کی ماھیت؛ 
قوس قزحء هاله اور گول اور مخروطی آئینوں کی ساخت 
پر بھی اس نے دلچسپ نظریات پیش نے ہیں۔ 
اس کے سات رسالوں () ضوه القمر؛ ژم) الضو؛ 
(م) موہ الگوا تب؟(م) المن؛ (ء) خواص مثلث؟ 
(ہ) سساحت اور (ے) المرایا المحرقه بالقطوع 
(حیدرآباد د ون ١ع)‏ کے اردو تراجم ھمدرد نیشنل 
فاؤنڈیشن نے ٹائم نے میں (لاھور ۹و رع)؛ نیز 
دیکھے 5۲۱۱ : مہ۸۷ہ۱ء؟ک ررہ ۱۱ا7 ۲101۲٥۱۵۷۰1: ١‏ 


ہے ہوو ۱جے) مطبوعة بالٹی مور: (ہ) مصطفی 


قوط اھ ے رے شر سوہ ون 


ءء٣‎ 





٤ (‏ ابن سینا (2ہ۳۸ء(:۷ھ۸)؛ م ہ+ہہہ): میخ 


الرلیسں ابوعلی الحسن بن عبداللہ بن سیناء چوتھی ۱ 
صدی ھجری میں دنیاے اسلام کا جامع العلوم فلسفی؛ إْ 


طبیبء ریاضی دان اور فلکی تھا ۔ طٰب اور طبیعیات 


اھمیت کی حامل ھیں ۔ ان کے ػامل با جزوی إ (طبع 


تراجم یورپ کی بیشر زبانوں میں شائعم هو چکے 
ہیں۔ ریاضی نے ابن سینا کی دلچسی زیادہ تر فلسفبانه 
تھی ۔ اس نے متعدد مسائل پر نظر ڈا ی اور اقلیدس کا 
ترجمه بھی لیا ۔ رسالة الزوایا کے مطالعے ہے معلوم 
ہوتا ے لدە اس کے ذھن میں اصفر لامتناھی کا 
تھا ۔ اس نے ۱ دی ایک فلکی مشاهدات 
کے علاوہ عمدان میں رصد گاھیں بھی تعمیر کیں ۔ 
اس نے آخر عمر میں متحر لس پیمانے؛ (۲ء۵۸م۷) 
ک طرح کا ایک آله بھ"ی ابجاٹ ٴ لیا تھا تا ئه 
آلاتی اندراج صحت سے ہھوتے رهیں - تسم رسائل 
غی الحکمة و الطبیعیات میں اس نے حرکت؛ اتصال 
قوت؛ خلد؛ لا نہایت: نور اور حرارت کا بالاستیعاب 
مطالعه کیا تھا ۔ ابن سینا کے یہاں وزن کی مخصوص 
ابحث بھی ہسوجود ےے (ابن القفطی : طبقات الحکما٭ 


تصور دوجود 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


٣ ہے‎ 


علم (ریافیات) 


ص ہے تاہےم؛ براکلمانء ر: ٭ەم و تكمله, 
١ج‏ ۱۳ہ۸). 

(م) البیرونی ( مھ | ہےوع تا .ممھ/ 
۰۱ ۱ع): پوت احمد اہوالریحان البیرونی الخوارزمی 
پیک وقت سیاح ریاضی دان؛ ماھر فلکیات: معدنیاتء 
طبقات الارض و خواص الادویە تھا ۔ ان علوم کے 
علاوە وہ آثار قدیمه کا بھی عالم تھا۔ وہ سبر و سیاحتء 
تعلیم و تعلم اخذ و استفاد“ مشاہدہ و تجربہ کے 
مو نے و ات کو فان کی ا رھ زا یق 
چھوٹی بڑی ٴ دتابوں کی تعداد سوا سو کے لگ بھگ 
ہے ۔(سید حسن برنی : البیرونیء ص ۹, تاہ٭۱؛ 
علی گڑھ ے۹ ,ء) ۔ اس کی شہرت کا مدار ان کتابوں 
پر ھے : () تحقیق ماللہند (طبعم و ترجمه از زخاو 
لنڈٹن ےہر ۔ہہہبع) میں اس نے هندووں کے 
علوم و معارف: رسوم و رواجء عادات و اطوار کے علاوہ 
ان کے طربقه شمارواعداد اور آلات وزن و پبمائش پر 
بھی بحث کی ےہ؛(م) الأثار الباقیه عن القرون الخاليه 
و‌ ترجمة زخاؤء ارک ہےعہ۳۸ءؤو لنڈن 


۱ وبےررع) میں قدیم اقوام کے تیوماروں اور 


ان کے علمی آثار نے بحث کی گئی ے؟ ایرانیوں؛ 
یہودیوں؛ مصریوں اور رومیوں کے دنوں؛ سہینوں 


٭اور سالوں کا ذ در ہے؟ عبرانی تقویم اور سہینوں 


کے بارے میں 'طولانی اور دقیق بحث ے؟ 


ماہ ر۔ضمان کی مقدار اور خلاصۂ جدول الشہود ھیں 


اور ایک تاریخ کو دوسری تاریخ ہے نکالنے کا طریقهھ 
پتلایا گیا ے؛ (م) قانون مسعودی (م جلدیں؛ 
حیدرآباد دن م۱۹۰ع) علم ھیثت پر جامع "ذتاب 
ہے ۔اس میں علم عیثت کے مبادیات علم التواریخغ 
الریافیء حساب المثلثاتء ‏ ره سماویه کے دوائر؛ کرۂ 
ارضغی کی سورتء حرکات شمس و قمر؛ رویت علال؛ 
منازل قمر؛ پانچ بڑے ستاروں کی حر ثت اور اں کے 
مقامات اور حساب المثلثات الکرویه کے دس سائل 


7ے 


کس 

کا ذڈکرھے(16ا1ہ 3م 5 النلگ, ص رم تا م؛ روبا ۱ 
۱ع)۔ البیرونی نے اس میں "ئرۂ ارغی ک | 
مساحت کا حال بھی لکھا ے اور یوٹن کے ضابط 
حانه پری (ٌمادہہ:٢ہ۲‏ حمااداەم:٥٠15)‏ کو سثلثاتی 
تفاعل کی قدریں ناپنے میں استعمال لا ے؛ 
جے اس نے اپنے جداول جیوب میں ان زاویوں 
کے لیے دیا ےہ جو ۰, دقیقے کے وقفے پر هیں؛ (م) 
کتاب التفھیم لاوائل صناعة التنجیم (طبع و انگریزی 
ترجمه از ١٢اجا۷۰‏ د۸ء اوکسنڑڈ 
فارسی ترجمه؛ مطبوعة تہران) حسابء ھندسه؛ 


ٴ 
۳ءھھ 


ہیئثت عالم اور احکام نجوم پر سے! (م) ناب 
الجماھر فی معرفة الجواھر (طبع ‏ ٹریٹکو؛ ترجمہ از 
تقتی الدین الہلالء لائپزرگ ہموع) جواھر اور 
دھاتوں کی ثثانت اضافی کی صحیح صحیح فدروں کے 
پیان میں ھے؟ (و) کتاب ا الاسطرلاب میں محیط ارضی 
کی مقدار نکالنے اور دریا یا زسین کی گہرائی معلوم 
ترنے کا طریقھ بتلایا ےے(برا دلمان: تکلمہ؛ ۱: 
.ےہ؟ قدری حافظ طوقان : تشراث العرب العلمیء 
ص متا +م). 

() عمر الخیام (م ٠٠ھ‏ | :۱۰ ۱ع) 
:دنیاے ادب میں عمر خیام اپنی فارسی رباعیات کی وجهھ 
ہے سشہور ے ورنه حقیقت میں وہ ریانی اور ہیئت إ 
کا ماھر عالم تھا ۔ سلطان ملک شاہ سلجوقی نے ۱ 
نظام الملک کے مشورے ے اصفہان میں ایک رصدگاہ 
تعمیر کی اور اس کا افسر اعلی عمر خیام ٴ کو مقرر .لیا ۔ | 
عمر خیام 
شمسی سال کی بیعائش تھی ۔ اس کی تحقیقات کے | 
کینٹے وم ملنٹ تھی ؛ 
یعنی اس میں اور موجودہ زسانے کی پیمائش میں صرف | 
۳ مر سیکنڈ فرق ۓے ۔ملک شاہ کے دربار میں ۱ 
عمر خیام کا ایک اور یادثار ارامہ 
کی تندوین 


ےَ“ 


ےےے اھم مشاھدات ہی سب سے زیادہ 


مطابق یاە پیمائش وم دنء 


نقویم جلالی ِ 


ودے و وٗ رتو 


۱ے 


ٰ۱ کے مذہبی اسور مثلا 


ا اور ماھر طبیعیات 
۱ 


علم (ریاضیات) 





نام ہے سسصسبہ۔ے ۔ ای بامناہ کے ہد 
میں خیام نے حکوست سے منوا لیا که مسلمانوں 
مثلا رسضانء عیدء حج وغیرہ کا تعین 
تو قمری حساب اور ھجری تقویم ہے ہوکاء لیکن 
دیگر اسور سلطنت؛ مثلا مالیے کی وصولی اور تنخواء کی 
آدائی رص قب سے اؤ ری ے فی 
خیام نے ایک زیچ بھی مرتب کی تھی؛ جس کا نام 
زیج ملک شاھی رٴٹھا تھا ۔ عمر خیام کا دوسرا یادکار 
کارنامه الججر و المقابله کی تصلیف ہے ۔ اس میں 
الخوارزمی کی غلطیوں ی تصحیح کی گئی ے اور بہت 
سے نئے سسائل کا اضافه کیا ے ۔ اس کتاب کا زیادہ 
حصه مکعب معادلات (درجهە سوم) پر سشتمل ھےہ 
(۵ء۱۱و!ا۲ھ 0ر5 بہڈ٘یل مادہ) ۔ فرانس کے ایک 
سمتشرق ٢‏ نام۷ہ۷ نے نتاب کا مہن اور ترجمهہ 
١ہع‏ میں پیرس ے شائع لیا تھا ۔: ایک روسی 
سمتشرق بوربس اوزنقلر نے عمر خیام کے رسائل 
کا مجموعهہ ۲ہو ,ع میں ماسکو سے چھاپ کر شائم 
کیا تھا ۔ انل کے علاوہ رساله مکعبات ؛ رساله 
شرح ما اشکل من مصادرات اقلیدس اور میزانَ الحکمة 
بھی ہیں (سید سلیمان ندوی : عمر خیام؛ ینوہ نا 
۳ء 
(ہم) نصبرالدین طرسی (م ےھ مے٣۱ء۶))؛‏ 
ابو عبداللہ محمد بن حسن طوسی: جو علمی 
تاریخ ہیں محقق طوسی کے نام 
ساتویں صدی عجری کا ن سور عالم عیثت: ربانی دان 
ناب اق لک علاو اف عم 
اخلاق؛ موسیقی اور دوسرے علوم حکمیه میں بھی لمال 
حاصل تھا ۔۔ غولا تو خان کے هاں اس کی بڑی قدر و 


مشہور ے 


سے 
سے 


منزلت تھی ۔ طوسی کی فرمائشض اور مشورے سے 
عولاگو خان ضف مراغه ہیں ایک بڑی رصد ۵ہ تعمبر ىٌ 
تھی ۔ اس کی تکمیل میں عرب و عجم کے بڑے:بڑے؛ 
علماے رباضیات نے حصہ لیا تھا ۔ رمسدگاہ کے ساتھ 


000" فطل 





سم ورااح۔-ے.. ے .ج7 ۱ علم(ریافیات): 


بہت بڑا کتاب خانه بھی تھاء جس کا یشٹر سرمایہ | پر ہہ اور لاطینیء فرانسیسیٰ اور انگریزی میں 
بفداد اور شام کے کتاب خانے لوٹ کر لایا گیا | ترجمد ہو چکی سے ۔ علم الثثات الکروی پر 
تھا _ طوسی نے تیس کے قریب چھوٹی اور بڑی ثتابیں | طوسی کی تحقیقات اعلی نتائج کی حاسل ھیں ۔ 
عربی اورفارسی میں تصمنیف کیں؛ جن میں قابل ذاثر اس نے عدد قسم کے ساتھ 6ت8 ہها کے طریقے کا بھی ' 
یه ھیں: (م) تحریر اقلیدس فی اصول الھندےه | اضافه لیا ھے ۔ طوسی کی کتابیں اس وجهہ ے بھی 
والحساب؛ هندسه اور ساب پر ایک سس استیازژ رکھتی ہیں ”کہ ان میں. متقدمین کی معلومات۔ 
می نتاب ے جو روبا (م۹١۱ع)‏ اور کلکے | دو دلائل و برامین کے ساتھ منقح کو کے پیش کیا 
(م+۱۸ع) میں چھپ چکی ے ؛ (م) تحریر | گیا ھے ۔ طہران میں ١۱۹۰ء‏ میں زی کی جات 
المجسطی؟ (م) التذ ثرہ ۂ ٭ فی آلھیٹت طوسی کی مشہور ' سو ساله برسی بڑی شان وشوکت ے سے سنائی گئي. 
تق قاب جن ہی علم عنت کے مستائل:آ تھی (ابن شا کر الکتبی : فوات الوفیات؛ ۲: ۹م 
اختصار اور ایجاز ہے لکھے ھیں۔ اس مشکل پسندی | تا ٥ء‏ مطبوعة قاھرہٴ () عباس العزاوی : تاریخ 
کی وجه ے بہت ہے علما نے اس کی شرحیں لکھی علم الفلک فی العراقء ص إم تاپ بغداد ہ۹۰۱ ۱١؟.‏ 
ہیں؛ جن میں قطب۔ الدین شبرازی,. سید شریف | (+) خوانساری : روضات الجناتہ ص 1۰ہ“ 
جرجانی؛ شیج حبد؛العلی برجندی اور نظام الدین حسن سطبوعة ایران . 


نیشلہزڑی (نظام الاعرج) قابل ذ در ھیں۔ طوسی نے | (ے) قطب الدین شیرازی (م ۰ ےم : محقق. 
وھ بطلیوس کے نظام ھیئت پر بھی نقد و تبصرہ طوسی کا معروف ترین شاگرد تھا تھا ۔ اس نے خراسانء 


ٹیا ے ۔ سارٹن کا خیال ے له یة نقد و تبصرہ طوسی 
کی عبقریت پر دلالت ذرتا عے اور اس ے دوپرنیکس 
کی اصسلاحات کے لیے زمین مموار مھ (یںءو8 : ! میں قاھرہ بھی گیا تھا اور وهاں کچھ عرصه قیام 


ا 
۱ اور عراق ے دوسرے علما سے بھی استفادہ لیا تھا ۔ 
۱ 
ا 
ا 
٤‏ رمضاءک ۴۸ھ رہاھالظ؛ مم : ٠‏ بالٹی موں ۱ کیا تھا ۔ اس سیر و سیاحت؛ ارباب علم ے نذا کرات 
۱ 
۱ 
ا 


۰ میں 3 
وہ ایران سے سفیر بن ٹر سیف الدین تلاون ے دربار 


ے۶۱۹۴۳) ۔ ۷۵۵۶ 06 0۲٥۵‏ نے تاب التذ ؟ کرہ کی بعض اور مختلف سرکاری مناصب پر خدمت گزاری نے اس 
فصلوں کا فرائسیسی میں ترجمہ لیا ےے +(م) جابعم کے علم اور تجربے میں وسعت اور پختگی پیدا کر دی 
الحساب فی ! التخت و التراب؛ (ہ) الجبر و الاختیارا | تھی ۔ اس کے آخری ایام تبریسز میں گزرے ۔ وەہ. 
() رسائل الخواجه اطوسی : ید سوله رسائل كػچ علوم عقلید اور نقليه دونوں میں کمال ر ٹھتا تھا ۔. 
مجموعہ ہے جو حیدر آباد د کن سے .۰م۹۰ اع میں | اس کی نتابوں میں نہابة الادراک فی درابة 
شائع ھوا تھا ۔ بیشثر رسائل اقلیدس. ینت اور | الافلاک بڑی شہرت رٹھتی ہے ۔ بقول سارٹن اس 
بصریات جیسے مباحث پر هیں! (ے ) "رت میں فلکیات: ارضیاتء سمندروں؛ فضاے کائنات 
(رسی) چار مقالات ()فی التواریخ(ب) فی سیر میکانیات اور بصریات پر مبسوط مباحث ھیں (80:000 : 
2 ذب و موانعہا طول و‌ عرضاء ۰ج( فی اوقات ٰ ایک ہو عو جہا؛ا ہ! ہہااء ٣ ٢10۱٥٠‏ : 

لمطالع اور (د) اعمال النجوم پر مشتمل ے ۔ آٴ ے,ہ,.) ۔قطب شیرازی کے خیال میں زسین سا کن 
7 الاعرج نے اس کی شرح لکھی سے؛ (م ) "نتاب ۱ کے اور وه مر کز کائنات ےہ ۔ قوس قزح کے بارے 
احکل القطاع (الٹابول ۰.۹+٠ھ)‏ علم المثلناتھ ہیں اس کے نظریات بڑے دلچسپ ہیں ۔ اس 





(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


علم (ریائیاط) 






کک لریہ ہے کہ بارش کے وقت نضاے آسائی 
میں پانی .کے چھوٹے چھوٹے قظرے باقی رہ جاتے هیں 
اور جب سورج کی ۔ثرنیں پانی کے ان قطرات پر پڑتی 
ہیں تو ان کا عکس سورج کی شعاعوں پر پڑتا ے اور 
یہی شعاعیں دیکھے والے کو قوس قزح کی صورت 


٣ کے‎ 


میں نظر آتی عیں۔ علامه شیرازی نے ۔نہایة الادرا ف ؛ 


کے بعض ابواب کا فارسی ترجمهە مسلخنرالدین 
بولق کے لے نیا تھا ۔ اس کا نام اختیارأت الەنلفری 
۔ اس کے علاوہ اس کی دوسری تصانیف میں ذتاب 
التحفة الشاعيه فی الھیئة 'قابل ذکر ہے ۔ اسی ظرح 
”تاب درة التاج لفرة الدیباج فارہی زسان میں 
علوم حکميه کا دائرة المعارف ےے؛ جسے محمد داود 
مشکاتی نے تصحیح اور تحشے کے بعد طہران ے 
دو جلدوں شائع کیا ھے ۔ علامه شیرازی نے ابن سینا 
ی النانئون جہاپ الین متقتول: ار وردی 
کی حکمة الاشراق اور الزسحشری کی الکشاف کی بھی 
شرحیں لکھی ہیں (حاجی خلیفه: دشف ا 


ص امس ہہ برا تلمان : تکمله؛ 3 
حت- الزر کی : الاعلامء ۹ی .رٹ بار دوم 
مطبوعھہ قاھرہ). 

(ہ١)‏ مال الدین الفارسی (م ٠ھ‏ / 


وا رت ۳۷ھ َ۶" شاگرد ساس و سیا 
الاہسار ؛ و مار ے؛ جو ان یٹم ی 
المناظرکی شرح ہے (حیدرآباد د ئن ہو ۔ 
۷۹ ۰ع) ۔ اس ٴنا لاطینی ترجمہ ۴ے ہےّ اع 


میں شائع لیا تھا ۔ اس شرح میں اس نے اہنے 
احتاد کے ان نظربات دو بھی شاسل اکر دیا ے 


جو هالڈ قەر اور نوس تنح کے بارے میں ہیں۔ اس 
کے مختلف ننب کو می وو 


کیک صورت 


یی 
مکی 


سوجود ہیں : (م) تذ ٹرة الاحباب فی ببان 


000" 0,ھ+)( 


علم (ریاضیات) 


تہاب؛ التہاب؛ (م) اساس القواعد فی اصول الفوائد (م) 
البصائر فی عا فی علم آلمناظر فی آلحکمة: ) )٥‏ شرح فوائد 
البھائٔه (۔حمد بن عبد ائتہ ال رام کے حساب کی کک شرح 
ہیں (دیکھے برا کلمان : تکله اک 
انعاس ضوہ پر اس کے نظریات 2 لیے دیکھیے 
اازلتطا5 ۰۸۱۰۔٠‏ : ٥١‏ جچ ۷٥٭ا‏ ۰ہا۱ءہ|/١۸‏ مم مین 
ام۲ ات ہءىهہاظ اه نا بط امبرم[ا؛ صض ےم تا 
ہہ لاھور ۹3۹۳ ۱ع) 

و الچغمیٹی (م ہج ے/ ہے ہا : محمود بن 
محمد چغمینی الخوارزمی مفول کے دور حکوست ہیں 
علوم ریاضیه کا ا عالم تھا ۔ ہیلت میں اس کی 
کتاب الملخص فی الہیئة جو الچغمینی کے نام ہے۔ 
مشہور ے؛ صدیوں ے عربی مدارس کے نصاب میں 
داخل سے ۔قاضی زادہ رومی؛ سید شریف جرجانی وغیرہ. 
علما غلنا نے ای شرحیں لکھی ہیں (عباس العزاوی : 
تاریخ عل الفلک فی العراق: بغداد ر٥۹‏ ۱ع)۔ 
اس کتاب کا جرسن زبان میں بھی ترجمہ ھو چکا 
عے (در 2086ء ۹۳ہ :ع) ۔اصل تاب قاضی زادھ 
رومی کی شرح اور محمد عبد الحلیم لکھنوی کے 
حواشی کے ساتھ لکھنؤ(, ۷٥۹‏ اور دھلی (یم۱ھ) 
کے علاوہ کانپور وغیرہ میں بھی متعدد بار چھپ 
چکی عے ۔ لکھنژ کی دوسری اشاعت (۰ہ۱۸ع) میں 
محمد على کنتوری کے حواشی بھی ہیں (٥1ااد:‏ 
٠‏ ' علم الٹلک:, ضص رم رد رروںع) 

(,م) پبہاەالدین العاسلی ( م ۱۰۳۱ھ): 
دسویں صدی عجری کا آخری ریاضی دان عالم؛ جس 
کے آبا و اجداد جبل عامل (شام) کے رعنے والے 
تھے. لیکن اس کا باپ اس کی صغرسنی ھی میں ایران. 
چلا آیا تھا ۔ عاملی نے علماے عجم ھی ہے تعلیم 
پائی اور اس کے بعد متمام ممالک عربيه کی سیاحت 
کی ۔ شاء عباس اس کے علم وفضل تا بڑا مداح اور 
قدر دان تھا ۔ عاملی نے ریانئی تما جبر و مقابله 
را رو وو 


ھ٤‎ 


علم (ریاضیات) ِ۲ علم (ریاضیات) 
: : 
پر متعدد 'کتابیں ائیی دی نکیل هو برصغر پاکستان و ھخشدوستان: 


)( رساله جہةڈ القبلهہ اس کا مخطوطه بغداد سی 


برصفیں پاکستان و غھندوستان نے بھی علوم 


موجود ے؟ (ع) بحر الحسابء علم حساب پر ایک | اسلاميه کی ترقی میں بھی بقدراستطاعت حصه لیا ے 


سبسوط کتاب تھی؟ (م) خلاصة الحساب؛ عاملی ک 
شہرت و عظمت کا مدار اسی ل تاب پر عے؛ جس میں 
اس نے علم حساب کے قواعد ٴ دو آسان زبان میں دس 
ابواب میں لکھا ہے ۔ یه ”کتاب ایران اور ھندوستان 
میں متعدد بار جھپ حیق ے اور بہت ہے مداراں 
عریيه مس داخل نصاب ےے ۔ملا لطف اہ المہندس 
کت نے خلاصة الحساب کی : . لکھی تھی '(م) 


جو کئی بار عندوستان مور 0 
اس تاب کی شرح امام الدین الریاضی لاھوری ثم ؛ 
الدہلوی نے التصریح علی التشریح کے نام سے لکھی 
تھی؛ جوابوالفضل محمد حفیظ اللہ کے مفصل حواشی 
کے ساتھ سے 
هوئی تھی ۔ اس کے علاوہ عاملی کے اور بھی رسائل 
هیں (عباس العزاوی : تار ریخ علم الفلک فی العراق؛ 
ص و تا ,سم بغداد ہ۹۹۰ ۱ع) 


(م) محمود پاشا النلکی (م۳. ۱۸۸۰/۵۱ع): 


1م رھ ورمع سی درلی 


گزشتہ صدی کا مشہور مصری عالم فلکیات؛ جس نے | 


علوم ریاضيه و فلکیه کی تکمیل پیرس جا درکی تھی۔ 
وہ ذئی سال تک پیرس کی مشہور عالم رصد کہ سے بھی 
متعلق رھا ۔ علم ہے فراغت ‏ کے بعد وه مصر ا وزیر 
تعلیم مقرر ھوا۔ ا ں کی مشہور لتاب ننائج الافہام فی 
تقویم العرب قبل الاسلام و تحقیق سولد النبی و عمرہ 
عليه الصلوة والسلامے؛ جو مہ اع سی فرانسیسی 
زبان میں جھپی تھی ۔ استاد احمد زی پاشا نے اس نا 
عربی میں ترجمه لیا (بولاق ...م۱ ھ)۔اس 
کے علاوہ التقاویم الاسلامیه و الاسرائیليه اور حساب 


۱ 
پت دائم | 


2 
٠ 
ْ 





ٰ 


ا 
۱ 
ا 


اور ان میں بیش بپا اضافے کے ھیںء لیکن علم 
ریاغی میں انْ کی علمی سرگرمیاںء چند مسنثنیات کو 
چھوڑ کر؛ زیادہ تر شرح اور حاشيه تک محدود رھی 
ھین۔ تاریخ و تذ رہ کی کتابوں میں سب سے 
پہلے وجیه الدین العلوی (م ہ۹/۵۹۹ہ۱۰ع) اور 
٠/۱١‏ ۴ھ) کاذڈئثرمتاے؛ 
جنھوں نے قانی زادہ روسی کی شرح الچغمینی پر حواشی 
لکھے تھے ۔ اسی طرح حکیم میں ھاشم سد 
ریف اھ / َ نے ہمحقق طوسی ک 

٠‏ اصول الینتة و الحساب کی شرح لکھی تھی ۔ 
عست اشن عفلمت اللہ سہارن پوری (م ۱۰۸۹ ْ 
۸ے٦۱ع)‏ ابنے عہد ك نامور ریانی دان اور مصنف 

تھا _ انوارز خلامة الحسابء شرح تشریح الافلااک 
اور نابطة قواعد الحساب اس کی علمی یادکاریں ھیں۔ 


نور اللہ شوشری (و. 


۔ دوسری کتابیں 
و ند ہیں 

لطف الہ المہندس بن استاد احمد المعمار 
(م ٢۹ھ‏ /۱ہ٦اع):‏ لاھور کے اس نامی گرامی 
خاندان ہے تعلق رکھتا ےے جس ى تین پشتوں 
نے بڑے بڑے ربائی دان اور انجیئٹر پیدا 
نے ۔ استاد احمد اور استادحامد نے دبا 


322 
! ٴ۵ ٴُ حے افوے۔. ۲7 ہر 1 ۲ 
لال قلعد جامع مسجد اور تاج محل آگرہ تعمیں. لیا 


! نَا تَلعات الله خود بھی نامور سہندس تھا اوراٴں ک 


نگرانی میں شاعجہان آباد کی تعمیر ی تکمیل وی 


۱ تھی ۔ وہ شاعر بھی تھا اورسہندس تخلص درتا تھا۔ 


التفامل و التکادل یں (فرانسیسی ترجمهہ؛ بولاق ! 


7 ١ٹ‏ نیز دیکھے الزر لی : إ ااعلام تہ 


۳1ھَٰھ+ھھ 


۰ 





ْ . را و 
72 6 سے یو کاور ا تھے تح میتی 


اس نے خلاصة العساب کی شرح بھی لکھی تھی۔ 
امام الدین بن لعف“ ال سہندس (۹م۶۱۱ع/| 
سے ھ) بھی اپنے باپ کی طرح بڑا سہندس اور 


ناعر تھا ۔ حاليه علی شرح خلاعحة الحسابء 


(۸۷۸۱۷۱۵٢. 


علم (الحساب) 





علامه تفضل حسین خان(م ۰ ۱۴۰۱ھ/.۰ہ۱ع): 
.ان کا اصلی وطن سیالکوٹ تھاء لیکن تعلیم و تشرییت 
لکھنٹو میں پائی تھی ۔ وہاں رہ در انگریزی 
اور لاطینی زبانیں بھی سیکھ لی تھیں ۔ ریاضیات ے 


خاص شغف تھا ۔ الرسالة فی المخروطات, اور الکتاب' 


فی الجبر ان کی مشہور تصانیف ہیں (دیکھے 
رخف علی : + تد کر علماے ھندء لکھنؤ روپورء؛ 
۸04 دا7 : ہ۱۱ئا۶۱۷۔-ہغطا إہ ۱۱۱۷ ۷طا٥وہ)‏ :ا٣‏ 
:دا ۲از] :ا4۱ ؛؛ صضص .ہم تا ےم بار دوم 
لاهورہ+و ع) ۔ ریاضی کی سختلف شاخوں کے لیے 
دیکھے اسی مقالے میں بذیل علم الحساب؛ الجبر و 
العقابلە؟ علم ھندسه! علم ھینت؟ علم النجوم , 
ماخحذ ز براظمان : تکملە؛ ج 


ےہ۹ ء تاوموء؛(م) مما۲د5 : ك۰ ا۱ ٥١‏ ہ۸٠:1:1:04۱۰۰۱‏ 


١ہ‏ م؛ لائیڈن 
ءد”دہا:3 گر٥‏ ن(ماداظ؛ ج ٠؛‏ ؛ ب؛ بالٹی مورے و ) تا 
ےمو رع یموام عمکئیںہ؛؟ (م) 80110۸11 اجعمام 1 : چرسنٹاەلڑ 
بواسەرساظ ۶ء لنڈن ۹و ۱ع؛) (م)للمء۸ ٭دصەط و 
٭٤‏ ان60 ۸۱۲۲۲۰۷۸ : :ها:] ]ہ (ء 0جص] ہے تا ہہ 
لنٹڈتأ ٥۶۱۹۳:‏ (م) ا صطۂ نا2 : سمل:طلہمہ 70ا7 
+ءاط9ما. ہ: :مائناہ0940-8] مرں صضص .ہم تاپمس 
باردوم لاعورمو )2(۶١‏ ۵امربا1اہظ ہ7٤‏ +وہاء ءا 
یذیل مادہ؛ (ے) ابن الندیم : تتاب الفہرست: مطبوعة 
لانہزب, ص رےو تا یرہ: (م) التفطی : اخبار العلماء 
یاخبار الحکماء؛ مطبوعة لایرف وقاعرہ؛ (و) ابن ابی 
امیبعه : ؛ عیون الانباء غ فی طبقات الاطبا قاعرہ ۸۲ہ۱؟ 
(.) اہن شاکر الکتبی : فوات الوفیات: قاعرہ ۹و ۱ء 
() حاجی خلیفہ : کشف الظنونَء لائیزٴگ و استانبول ؛ 
() تھانوی ؛ کشاف اصطلاحات الفنون: مطبوعۂ کتە؟ 
() صدیق حسن خان : ابجد العلوم؛ بھوپال ۹۰+ د؛ 
() مفنالة ا : علم الندک: تاربخه عندالعرب, 


و 


رونا ورورء٤؛(یں)‏ عباس عزاوی : تاریخ علہ الفلک غقی 


العراق؛ بفداد ہمیوٌرء؛ 


() قدری حافظ طوقان: 





العلوم عندالعرب, ص مم تا ہے قارہ روورء٤(ے؛)‏ 
وس ماف :ٍ تراث العرب العلمی فی الریاشیات والفنک, 
قاعرہ ۳ہو ع؟ (ہ۱) الزرطی: الاعلام, بار دوم: قاعرہ 
(9۹) ںی بان : 


اردو ترجمهہ از سید علی ہبلکرامی ٠‏ آکرہ ۸وہ ؟ 


مەدوم تا وفمییےغ؛ تمدن عربء 





(,م) سید جس آہرئی : الہیرونی ؛ على کڑم 
ےجورع؛ (رم) سید س۔لیمان ندویء عمر خیامء 
اعفلم کڑھ ۹+۳ ۲ھ ؟ (۔م) حمیكد عسکری ٠‏ :ٍ نامور مسلم 


سائٹس- دانء لاعور م ورع؛ (۔) رحمن علی : 
تذ سرۂ علاے هند؛ ! کھنؤم وو اع؟ نیز دیکھے مخلف 
کے مخطوطات عریں ؤ 


فارہسی و تی کی مترح شہرستیں [نذیر حسینء رن ادار 


نے لکھا], 


نی خانه ھاے متشرق و مغرب 


رادارہ) 
علم الحسابِ : علم الحساب یا حساب کا٭8 
نام عربوں نے ارنماطیقی ( نلااد:18:ء۸ ) کی تمام 
شاخون کو دیا ے اور الحاسبء یا الحسابء شمار 
کنندەه یا حساب دان ( متا نا ااتھ) کو 
"نہتے ھیں ۔ علوم ریاضيه یا تعلیميه کی چار شاخرں 
میں ے ایک علم حساب بھی تھا ٹیونکه 
قدیم میں علوم ریاٴیە حساب: عندسه؛ عیئت اور 
موسیقی ہر مشتمل تھے ۔ علم حساب کی دو شاخں 
ہیں : نظری اور عملی ۔ نظری حساب دراصل اقلیدس 
کی کتب هفتم تا نہم پر مبنی ے ۔ ائے بعض اوقات 
ارثماطیقی (نططزا ”ا:۸ ) کہا جاتا تھا ۔ عصلی 
حساب دواصل حساب سمجھا جا سکتاے . 
سے۶ کے قریب عندو دانشور اپنی سدھانتوں 
(کتب نی) کے ساتھ بغداد کے دربار میں اپنا 
علم حساب لے کر پہنچے؛ خصوصا ھندی اعداد؛ 
جن میں صفر (سنسکرت : سونیا) بھی شاسمل ہے+ 


۰ 7 
زدانة 





(۸۸۷۸۱۱۴۱5٢. 


علم (الحماب) 


تاعم تازہ تحقیقات (دیکھے دا( ٣.‏ : 


٣۲ ے٦‎ 


علم (الحساي) 


ى٠‏ ۲و۷ | میں مندی اعداد کے استعمال کے حامیوںل میں محمد 


ن 
ہورم( بر مزبداںزاں٤1+ل۸)‏ در یل. سللۂ دھي؛ ہم/ | ابن ہی الخوارزنی (ےرے تا .مہء) قابل ڈثر 


ہب روم ببعد) ہے اس بات کا اسان نظر آنا حے 
کر ھندی اعداف ک:عل> ہیں مھ ھیخائل 
شام میں اس ہے بھی پہلے پہنچ چکا تھا 
اور اس ے پیشترکھ نئے اعداد بغداد ے مشرق مس 
رائج ھوتے. شعا ی افریته اور اندلس __ اسوی فاتحین 


قدیمتر حروف غبار (الغبارے خا ت؛ تختة مشق ہر) 


نوشام سے مغرب میں لے آلے نیے. 


اگرجه یه اعداد عندی دانشوروں کے بعض إ 


حلعوں میں استعمال کے جانے تھے؛ تاھم عرب حساب 
دانوں اور ماعرین فلکیات کا ایک بڑا طبقه اھل هھند 


٦ 


۱ 


کی اس عمدہ اخنراع سے کام لیے ہیں عقابل رھاء ۱ 
بعنه جس طرح زان ما بعد میں ازمنےہ وسطی کے | 


عبسائی ملکوں میں رومی اغداد کے مقابے میں عربی 
ھدے بہت دیر میں رواج با سکے ؛ جنانجه 
گیارھویں صدی میں عربی علم حساب پر جن لوگوں 
نے ثناہیں لکھی ہیں ان میں ے ا ثثر لوگ اعداد 
نو ہوری عبارت میس لکھتے تھے ۔اس قدامت پرست 
گروہ کے نمائندوں میں مثال کے طور پر ابوبکر محمد 
الکرخی (ےے تا ۹م ع) کا نام لیا جاسکتا ے؛ 
جس نے علم حساب کے ضروری مبادی کے بارے 
میں ٴ کتاب الکافی فی الحساب تآلیف کی ۔ اس کا ایک 
فلمی نخهہ ککوتھا ہ٥0‏ کے تب خانے سیں 
سوجود ھے اور اس کا جرسن ترجمہ اے۔ ھوخ عائم 
1680 ۸ نے شائم یا تھا(مااداظ ہےہ۱ تا 
۸۰ہ۶۱ع) ۔ دوسرے اھل تصنیف بالخصوص فاکی 
جداول (زیجات) کے مؤلفین نے قدیم سامی اور یونانی 
طربقے کی ہیروی کی ے : جس میں حروف تہجی 
(خرئی : حساب الجمل) نو بطور اعداد کے استعمال' 
"لیا جاتا ے (دیکھے الپنانی: زیجء طبع ۱8۵11100 ں۸؛ 
س حصےے؛ سیلان ۱۸۹۹ تا ے.۱۹ع) ۔ اس کے مقابلے 


ًَ 9 


ے۔ عربی زبان میں علم حساب پر اس کی لتاب سب 
سے قدیمے۔ اسی طرح قدیم ترین الجبرا اور قدیم ترین 
زیج کا مصنف بھی الخوارنی عی ھ۔اس حساب 
کا ترجمہ لاطینی زبان میں ھوا ے؛ لیکن یه معلوم 
نہیں لہ مترجم نون ے ے یه ترجمه ےمج قم دہ مہظ ۔ھ 


ک 


17٦0۱٥٦: ى‎ 


ادارت میں شائع ھهوا (جد , 
۷۱ا طروراظامی ٭/ ٠‏ روسا ےمم +ع) ۔ ان عندی اعداد 
اتال رن لوق من نے الک کا ابق 
ھم عصر علىی بن احمد النسوی ( روتا.م,.:ع) بھی 
تھا۔ اس نے القتم فی الحساب الھندی (س حساب 
هندی کا تشفی بخثی بیان) تالیف کی ؛ء جو ابھی پوری 
شائع نہیں ھوئی (اس کے لے دیکھے ا م٭٥ہ۶.۰۷۷.‏ 
در 4ر ہورع رج جوم ببعد؟: ں8 .1ا؛ در 
نما۸4 ججاا8اظنظ: سللة سوم ے (ہ۱۹ء): 
م+ورتا۹رںم) ۔ ان دو ہم عصر تصانیئفء یعنی. 
الکافی اور المقنع میں حساب دانوں کے دو طبقے 
اہک دوسرے پر سبقت لے جانے میں دوشاں نظر 
آتے یں ۔ ایسامعلوم ھوتا هھے ئە مشرق میں عندی 
حساب ے عرصہۂ دراز تک غفلت برتی گئی 
درآنحا لیکہ مغرب میں وہ اپنی جگه پر قائم رھا ۔ 
المغرب کے عرب مصنفین کی علم حساب پر جو تصانیف 
ہیں ان میں تاب الصغیر فی الحساب قابل ذ ٹرھھےء. 
جس کا مصنف ابو ز ٹریا محمد الحصّار غالبا بارھویں 
صدی ہیں گزرا سے (اس کتاب کی اھم فصلوں. 
کے ترجے کے لے دیکھے ہماں8 .1ا در :ەل 
ااظظ؛ سلللۂ سوم؛ ار اع؛ ۱١ : ٣‏ 
تا م)۔ابن البناه (.۔پہمم تا مم۱ع) نے کتاب۔ 
مذاکور کی تلخیص کیء جس کا فرائمیسی ترجمه 
(48۶٤۴‏ .۸ نے ہبہ رع میں رونا ے شائم کیا ے (يه 
اول اول مررع میں روما ہے .فو 'ااہكد انا4 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


اچ لا ری 
سڈ 
1 


بائیں جانب سے شروع کرتا ہے ۔ 


بھی اپنے زىانے تک تفریق (نہ کە جمع) کا عمل اپنے | 


۱ یا ”جس ے٣‏ بے 


صدیاں لگ گئیں + لیکن اس میں شک نہیں کہ اس 


٣ خے‎ 


علم (الجساب) 


ھوا تھا ) ۔ آخری قابل کر کتاب ابوالحسن علی ۱ 
القلصادئ ( م پر مع بعقام تونس) کی ْ شف | 
الآسرار عن علم الغبارے ۔ اس میں ان اعداد | 
شمار کا طریقہ ییان کیا ہے بو سر سی 
کے عربوں نے کیا تھا ۔ 
ہا ہ۴۰۷۷ نے مذ دررۂ بالا ٰ 
وبپرع) ہیں شائع لیاء لے ۔ عربؿ میں یه کتاب ۱ 

أْ 


٠٠.‏ 4181 (ج ھ2 


. فاس ہے ۱۸۹/۵۱۳٣‏ -ہ۹ہ ۶۱ میں شائم ھوئی, 


اپ ھم گنتی اور شمار کے پرانے طریقوں کی 


_ چند ایسی باتیں بیان کریں گے جو آج کل کے 


مروجہ طریقے ہے مختلف تھیں ۔ محمد بن موسی 
ھندی طریقے کے کرجا و 
بائیں ھاتھ | 
کے اعداد کا مثاناء جو ایسے قاعدے .کے لیے 
ضروری ےہ عربوں دو اس لیے آسان ھوگیا که وہ ۱ 
شمار کے لیے لوح غبار استعمال کرتے تھے ۔ الحصار | 


پائیں هاتھ ہے شروع کرتا ے۔ القلصادی نے 
ہے پہلے ان دو عملوں کو دائیں طرف سے شروع 
کیا ۔ اس طرح سے سہل تریں اور فطری طریقے کے 
رائچ اور دوسرے طریقوں کے متروک ہونے میں چھے 


سیے ! 
32 ۶ 


۱ 








دوران میں عمی حساب دانوں نے دہیں کہیں 
فطری طریقه اختیار کر لیا تھا ۔ 

النسوی کے زنانے تک کسروں ‏ کو لکھنے 
کے لے افتی خط استعمال نہیں تیا جاتا تھا :! 
بلکہ اھہل ہند کی طرح وہ شمار کنندہ کو 
نسب نما کے اوپر لکھ دينے پر افتفا ٹرتا 
تھا (ىثاَاٌ۔) ۔ الحصّار پہلا شخص لے جس نے 
کسروں کو ھماری موجودہ صورت میں افتی خط کے 
ساتھ لکھا [بثال کے طور پر ۴] ۔ علم الفلک کے 


رش 


" درتے تھے [مثلا عدد ۵ 





علم (الحساپ) 


ا:0 نماد اط جا ے؛ میں شائم ۱ ساءمر اپنے حسابات میں بابلیوں اور یونانیوں کی طر 
نب 


پیشتر ستنی (ااصنعوو:3) کسروں ھی کا استعمال 
ر٣‏ پرغور لیجے ۔اس 
0 5 

ہر می ایر ایی دسر ہے ۔ اگر ایک 
پورے حصے کو .مہ چھوٹے چھوے حصول میں 
تقسیم کیا جائے تو ایبے ایک چھوٹے حصے کو 
دقیقہ یا ہنٹ ٴ دہتے ھیں؛ پس ‏ دسر 2 کی قیمتہ 
منٹوں میں یه ہے :۔ 


۵ ہے۳ 1 1 


۰> یو سے وو سے لچ 


۸ ۳ 
اکر ایک سد کو ٠ہ‏ چھوٹے چھوٹے حصوں میں 
تقسیم کیا جائے تو ان میں سے هر چھوٹے حصے کو 
ہج ہر وس 
سیکنڈوں میں یہ ے :۔ 
سکینڈ 


چنانجه عدد چے کو ينوں ظاھر ‏ کیا جا 


۳ حصے؛ ےم بنٹ اور .سم سیکنڈہ 
عم عدد شٔٛم کو یوں بھی ظاہر کرسکتے هیں :۔ 
۳+ ھت جج تکس یا مس ھک تک 
و ا ات وت تہ 
جذر نکالنے کا طریقہ وھی ے جو آج بھی سروج 

ے۔ [آپ جانتے ھیںکه پ رم ×م؟ اس لیے ہ۱ کا 

جذرم ے؛ جوایک صحیح عدد سے ۔ ۱م کاجذر 





کیا ےے ؟ ھم جانتے ہیں کہ و کا جذرم ھے اور 


ہر کا م۔ پس :۱ط کا جذرم سے بڑا ے؛ لیکن م 
ہے چهوا ے ؛: لیکن اس جڈر کو کسی صحیح 
عدد ہے ظار نہیں کیا جا سکتا ےو اس قسم کے 
عدد کو اصم (50:0) کہتے اع ؛ چنانچھ ,, کا 
جذر ایک اصم ے] ۔ عرب اصم کو قریب قریب 
معمولی ‏ دسر سے ظاھر کرتے تھے [مثلا م کا جدر 


(0 ٌ 


000" حت 


علم (الحماب) 








تقریًا و یں کے برابر ے]۔ جذر کی علامت 
کے نے لفظ جذرۓ پہلا حرف یعنی ج استعمال کیا 
جاتا تھا 

غربوں کے علم حساب میں وہ خاص اعمال 
( فوناحہ0 ا م٠۶۲/:5۷‏ ) بھی شال ھیں؛ جو 
روز مرہ کی ضروریات اور تجارتی کاروبار میں کام 
آتے میں اور جنھیں علم غعنمه میں بھی رقبھ 
اور حجم دریافت کرنے کے لے استعمال لیا جاتا 
ےے ۔ بیزانوں کی صحت جانچنے کے قاعدے؛ 
حسابی اور مننسی للوں 
80۲65 21ت0۷00001801) ؛یعنی مربع؛ مکعب اور چوگنی 
قوت والے اعداد کی جمع (ہںالھصجردی وغبرہ کے 
مسائل بھی حساب کی عام کتابوں میں داخل ثئر 
لیے گے ھیںء [اکرچھ وہ نظری حساب ے تعلق 
رٹھتے ھیں]. 

ھم یہاں حساب کی خاص خاص ناخوں کی 
تفصیل میں نہیں جا سکنے, مثلّا ''حساب الخطائین'' | 
( یہ مواد) ۸٥۵0ا‏ جاىبءی یا ''حساب الدرھہم و 
الدینار'' وغیرہء جو بہر کیف الجبر و المقابله کے 
دائره عمل میں شامل هیں۔ آخر میں اس بات ا ذ در 
بھی ضروری ے ده کاغذ اور لوح غبار پر حساب لرنے 
کے علاوہ عربوں میں حساب الید یا حساب الھوا٭ 
یعنی ھاتھ کی انگلیوں یا ھوا میں حساب لگنے 


۸18:1٥: (۱۱۹ت‎ 


کا طریقه بھی رائج تھا ۔ شمار کے ١ں‏ طریقے پرنٹی 
مخطوطات موجود ہیں؛ٴ دیکھے ہم : لم 


4۸۳-۲ .8 ۶۱۲۰۴ .ا ۔.ہءراا ں۸4 ٠‏ ن۷ءدلئء ٭ر 


اعہ:۶ء۶:؛: ۷ ۔جومرایوم”ہ ! م,ہاءت7+) ۔< عم وسدافہ٥بانا۸4‏ ء 
رج موٹمر: یہم):ٴ المشرق:ٴم(.,۱۹۰ع): 
ض‫ تا 
۶١‏ ۱۶۶۳ء 
اس مقالے کہ مساف ‏ نی گنتی کا 
سروجه طریقه اعل هند کی اخنراع ہے ٴ؛ کن اگر گنتی 
کے طریقے پر غزر نیا جائے تو نامرعو ا او خی ند 


کے خیال ہے مطاہ 





ہے ۲ 






علم (الَحسابَ) 





وربوں 
(ٴہم) پر غور کیجے ۔ یه عدد دراصل تین اعداد کا 


ا مجموعد ے؛ یعلی اس میں ہ آکائیاں؛ مم دوائیاں اورم 


سیکڑے عیں ۔ اس بات کو یوں ظاھر کیا جاتا ىے :۔ 
: مجد +٤‏ ے“”کحوست سے ےہ ۔سصصسحسلات _ےی۔ 
اتائی دای سیکڑھا.. 
نُ ۳ ای 


دیکیے ۔ اتالی؛ دالی؛ سیکڑہ وغیرہ آ سلسلہ عربی 
عبارت کے مطلابق ےء یعنی یه سلسله دائیں ے بائیں 
طرف کو بڑھتا ےہ کا و و یی یا 
مطلب سے مم ادثیاں: م کا مطلب ا , دائیاں اور 
م ٴا مطلب ہے .م سیکڑے؛ اس لے ان تین اعداد کا 
مجموعهہ ذیل کی ساوات ے حاصل ھونا ےہ : 


ےت مرمھد بک کے پان ۔۔۔ ٭ے 


- چونکهہ اوہر 


ص.+ 

اس ساوات میں اعداد ہ٢‏ ےم ائر..م پر مت رت 

ھم غربی عبارت ىى مطابقت کرتے ہیں؛ یعنی ھم دائیں 
ہے |ائیں طرف کو چلتے ھی , 

چولکہ انگریزی ک طرح سنسکرت ى عبارت بھی 

الٹی سمت میں لکمی جاتی ے (یعنی بائیں سے دائیں طرف)؛ 

اس لیے ا گر کنشی ت موجہ طریقه اھل هند کی ایجاد هوتا 

دد ”چار ۔ر پپیس'' کی ترکیب یوں ظاعر کی جاقی : 

۔- ھ 


..., سیکڑہ 


ہى لال ,جم ٭.-ے م۲مم 


توعدد 








مسج 


ںُٛ۔ 


دائی اتی 

7 ۲ ۳۴ ,ِ 
دیکزے اس طرز میں آکائی؛ دھائی؛ سیکزہ وغیرہ کا 
دائی طرف کو بڑھتا ے ۔! گر سنسکرت 
کی عبارت کی مطابقت کی جائے تو ان اعداد کا مجموعه 


ذیل کی مساوات ےے حاصل هو ا :۔ 


سلسله بانی سے 





جے 
مہم ھے ,ام + ,مم + مہ 


اس مساوات ے عاف ظاھر ۓے کہ اگر گنتی کا سروجھ 


(۸۷۸۱۷۱۵٢. 


کی ایجاد ۓے۔مثال کے طور پر عدد''چارسو پچیس؟؟ 


نے اث کا او 


۴+ 


> طریقه اھل مد > ک اہجاد عوتا ثو عد“ہ ''چاؤنتو پچیس:؛ 


کو مہەٹ سے ظاھر ٹیا جاتانه له جم ےہ ۔مونکه 


موجہ طریتے کے مطابق عدد ''چار سو پچیس““ توم ٭م 
کیا جاتا ےہ اس لیے گمتی کا صروجد طریقہ 


ّ“۔ 


سے ظاعر 
غربوں یق ایجاڈاے نه له اھل دند کى ۔ مزید وضاحت 
کے لے دیکھے حمید ے.سکری : 


لاہور ہورع ص م۲م تا۹٢۲].‏ 
مآخذہ ٠‏ () :اصظا .لا : ہ ارہ 2×۳ 


ناسور .لم سا ٹس دان؛ 


٣۰:١1۱۰["0۸اگظ‏ .۱۷ ((۶٥ء٥1]|),‏ ئا ٤|,‏ ہ4 لائپزرگ ۶ك۶۱۸٥‏ 
ص تا )۱( 

دا]ا۸۸"5 .1 ءاراء(اءی 6 ماف ج ٠‏ ز(بار دوی لائپزرک 
منتم۲ ۲ماو۸۲) 


ہے ۲ : ۷۰۶۱۱۰۷۰۶۱ 


ما 
بموربءوبارہومرے۹ضںع)ء فسل 


0( ٭اد مہ ٢۳۷‏ ۱۴۰ ذر ال ج مہ عاج او د۳ع 


٦1 >- 


تا 


۳٣+الر‏ .إل ۸۷۶۸۱۴ ۲۶۰۱۶۹ص 
منات العلوَوم ا 
ج ا ا 


وغیرہ؛؟ (مہ) ں۱ ئ6٥م0:6ا‏ : 
ر رتا ہو؛ روی) 


:۷ ص۷۵ صی رر تاج 


ے“ 
٢٦ہو‏ ۶۱۸۹۳+ ج 


( یا80 .11 [و عہدا ہیں پال]) 
.۔علم اہندسە: عربوں کا جیوسٹری (زعاء وو6) 
وت و ھی رھ وس سس سے 


۰ ا مطنب ےے بھٹکا ال غام طزر پر ۱ ساد 
رر فی نی گے ۔ اس ک 


کے معنی ہیں قد 
قت یه لفنا جیوەتری ہے لے 
عربی می ہندسمدہ کے ماھر 


سم 


(٭٠ہ٥مكا5)‏ کے 
یوف بن مطر (نواح ۔وےعء) نے 


عصرب نظری شقدسسب4۸٭ اقلید تی (لااءں:) 


٤ 
سبادیات‎ 


کی 


ھوے ۔ حجاج بن 


.: ۹ 


سب ہے پہلے ان کا ترجمهہ لیا بمد ازاں وہ ارشمیدن : 
درتے میں الہ ید بالکل ٹلاسیکی یوفانی مہندوں 


۸۲۸01٥۵‏ کی ا لثر ھننسی تالینات اور اپولونویں 





علم (الہندےے) 





فناأہ٥اەم۲حھ‏ کی می تراشوں ہے بھی واآف 


ہو گۓ 


عقش۔ےءم ھ 


''جوسطریه“, 


مود ک جیویٹری کے لے وہ یونانی نام 
سدھانتوں ے اور بعد میں ھبرو 14٥‏ کی تصنیفات 


سائیات کے 


نظری غندسه (یعنی جس میں نه تو حساب ہے 
مدد لی جاتی ے نہ الجبرا. سے اور جو کچھ تو یونانی 
وضع .پر سبنی ےہ اور دچھ ہندی وضع پر) ہے متعلق 
عربوں کی تصنیفات میں سے ہم دو ذائر کرے 
ہیں ۔ ان میں ہے پہنی تین بھائیوں محمد احمد 
اور الِحن یىی یت ے' یه یوسی بن شاافرن 
پے تھے اور ان ہیں ہے سب سے بڑا بھائی .محمد 


۵ 


سس 


فوت ھوا)ٴ۔ تصنیف کا عنروان 
کی ا 


ےھ ہی 
'استوی اور کروی انیل یی پیمائٹر 
قرسونه وہمبصدت ہے جیرارڈ سیت ۓ اس ىا 


لاطینی میں ترجمہ ٴلیا اور اس تا جرمن ترجمھ 


٥۰‏ ۷۸ نے لیا ( (۵۱۷۱۷۷۱٥۲ز‏ زجریرز] مطازا ہگ 0ط 


شال 
_- 
۱۶۱4ء روو”ج ہل[؛ در ,اءم٭)۔مہص] .ای( :-لذ ٣٢۱١‏ ۷۷۱۷( 


7 خ ن0 
+۴ ط× دگر ۷۵۱۷۳ .4 ۲ ازجزع/وما4ؤ؛ ج وخ)؛ عدد ٠‏ بڑ 


1(3. 5٣۶۲ دیکھے‎ 


مناران ۔ط 3وج یڑ جەل عمبملةۃگ: ڈر۔ ۔برمرا(!و/٭ ۔جاەزا5ٗالا؛ 


۱ بد ا 7 
ممءل ‏ ۓز ہووررںءز) ال مونا 


نُ رک وو تا ہے )۔ يد تصنیف اٹھاں 

2 ل ےہ جن ہی مندرجھ ذیل مسانل 

دائرے کہ رقبيه معلوم ٹرنا 

کے اضلاع معلوم عوں: مخروط آہر 
: 3 

: ۸ رھ 

لح ٍ رئم٭ معلوم ٹرناء 


ے 
ا۔م 


۹ 
نے کت 


ٹر 
ٹرنا: 


۳ 


دز 


جماەدەتٹ عقوم 


وسط فی ال۔۔ہوں اور زواے ی تثلیت کے مسائل ۔ 
اس ٹتاصم کو نظطری عندسهہ سی اں لیے شامل 





(۸۷۸۱۴۱5٢. 


علم (الہندے) 


ھ۲ 


علم (الہنے) 





کی طرز یر لکھی گئی ھے. بعنی اس میں حساب اور ا 
الجہرے کا استعمال مطق نہیں کيا گیا اور : 
عددی مثالیں ھی دی گئی میں . 

دوسری تصنیف ابوالوفا البوزجانی کی جیوسٹری 
ےہ ۔ مصنف کا اپنا اصل مسودہ محفوظ نہیں رھاء 


کی شکل میں موجود ے (دیکھے ےا مہ۷ ۶۰ء در 
۸لا ۔وضعمول ۳ (ومہ با ہر تاہں؛ ۹ متا 
میراعے ص , تا 
۹ہ)ا۔اس میں ستوی ىے کی ابتدائی بناوٹوں 
ہے لے کئر درے کی محصمور مننظم دشثبر السطوح کے 
موی کرک وہ دو 


۹م نیز 09 ۶؛٢۰تا؛‏ پر تس 


کے 


بہ "کہ ان ئل مس 
ایگ ھی پھیلاؤ کے اسعتال ےہ 
بیہ ابسی شرط ہے جسے نہر دفعہ اس آ لتاب میں 
ملحوظ ار ٹھا گیا ھے ۔ دنگر نقطهہ ھاے نظر ے ا 
متعدد مسائل ہیں مندی اتر یہن نمایاں معلوم | 
ھونا ھے . 

ان دو بڑی لتابون علاوہ علم الہندسه ی | 
مختاف داعوںے نتعلق عرب ریافی ڈاتوں کی ےکناز 
چھوٹی چھوئی قرف سوجود میں؛ سور 


سے تلق ہ جس ے اس دزجی سماداتن حل 
3 مسئله بیدا هوتا ے. سخرولی تراشوں کے سوشوع 
کہ کی حتموں ہے سعنی, جن میں ہے ابلیسں اور 
وعرابولا ٴ> رقبه معلوم شر سوک اھر معلوم | 
ترنا اور مخروطی پائرے ىی مدد ے مخروطوں ک 
تشکیل بالخصوص قابل ذ اسر یں ۔ 
علم الہندے میں حساب اور انجبرا کے استعحال إ 
اور اس کے برعکس جبری سسائل کے حل میں 
علم الہندسےه سے مدد لیے کے معاملے میں عرب 
کر و 


٢ :‏ حم 
یی ہو جو 


ےد 


ْ 
ا 
۱ 


مابعرین یونانیوں اور مندوستانیوں ے بہت سبقت 


ه' لے گۓ تھے ۔ یہ اعزاز صرف عربوں ھی کو 
, حاصل ےٴ فدہ انھوں نے اس حقیقت | کو معلوم کرک 


اس کا واشگفم الفاظ میں اظہار کیا که حسابی 


ز (غیں مسلسل) اور عندسی (مسدہل) مقداروں میں 
البنة یه کتاب اس کے ابک شاگرد کے فارسی ترجے | ت 


تمیز کرنا ایک رکاوٹ ے؛ جس نے یونانیوں کے ہاں 
ریانی کی مفید نشوونما کو ستگین طور پر رو ے 
رٹھا ۔ ہندسی سسائل کے حل کے لے الخوارنہی 
نے بھی الجہرے کا استعمال لیا جب دہ اس نے 
ایسی مثلث کاء جس کے افلاع دیے هھوے هوں؛ 
ارتقاع معلوم ‏ درنے کے لیے ایک مجہول مقدار کا 
ا٥تعمال‏ اکر کے ایک مساوات ت بنائی. 

علم الہندسہ میں جبری طریقے کو نثرت سے 


۱ استعمال 'ٹرنے والا ایک مصری ریامی دان ابو کإمل 
ا شجاع بن اسلم (. 


۹۰ع) ے؛ جس نے اپنی ضخیم 
کتاب ”'مخمسص و معثر“ میں (جو صرف عبرانی 
ترجے کی صورت میں موجود ے۔ اے اطالوی 
میں ۴۴۸6ء د5 .0 نے اور جرسن میں 50:6۶ .11 نے شائم 
دیا) علم الہندسہ کے بیس مسائل خالص اور مخلوط 
دو درجی مساوات اور قابل تحویل چہار درجی مساوات 
کی مدد ہے حل کے ۔ یه تمام حل پیسا کے لونارڈو 
کی تصنیفات ہیں شامل ھیں ۔ الجبرا کے مسائل میں 
علم الہندے کے استعمال کے مؤید کے طور پر ایرانی 
' ریانی دان عمر بن ابراہیم الخیام ا ذکر مناسب 
ہوا ۔ ہہ درجی اور چہار درجی مساواتوں کو 
مخروطیوں کی مدد ے حل لکٰرنے کے لیے اس کا 
ایجاد "نردہ طریق غالبا عربی رباضی کا اعلی ترین 
حصہ ے؛ جوهھم تک پہچا ھے. ۱ 
علم مثلث میں بھی؛ جے علم الپندسة میں: 
حساب کے اطلاقات میں شمار ذرنا چاھے؛ مربوں نے 
یونانی اور عندوستانی پیش رووں کے مقابے میں بہت 
ترقی کی ۔ البتانی ہے نصیرالدین طوسی تک سسلمان علما 


(۸۷۸۱۷۱۵٢. 





ٹچ اف وق ,88 جنھوں ج- ابالآخر علم ۱ 


منلتث : نا ایک ایمعا نظام قائم نیا _ ڈاء ١ک‏ ر رجمونٹالو س 


"۲,۱ 


اور پرنیکس- دو طوسی کے نام 7-7 اتی شر جاتی و 


وہ دضمون نو بہت جلد بہت[ 2 ز سا اے ہآ 


هو جاتے ۔ عرب جیب (٥10ء):‏ جیب الام ر(ءصندین؛ ای: 


جیب معکوس 


(۷[د ۷ی کے سائو من ازاون 


0پ“ 
ہا مازرنہ ئ !احیاتہ 


تعارف رت اتورود امیا 
لیا مختلت تفاعلات کے درمیان روا ( جا معلرم 


کے ہ مثلثی تفاعلات کی تکمیل کی اور بالآخر وہ اینے 
ایحاد ٹرده قواعد کی مدد ےہ مستوی اور نروی 


متلث کے (تعام صورتوں میں) حل معلوم لرنے میں 
کامیاب هو گئے ۔ انھوں نے جو قواعد دریافت ہے 


ان می جار مقداروں ک قانون:؛ سعاسوں کػ ہسللاہ: 


مستوی اور کروی جیوب ٴذ قانون. وشیرہ شاسل عیں, 
غرب ریاضی دانیوں نے عملی جیوساری (سثا 
علم انسساحةء مساحة الارض, وغیرہ ے متعلدق 


انھوں نے اصطرلاب اور آلهُ رع (اسنصلشسیالی کی سلحخت ؛ 


اور ابتعمال پبلن درنے کے سلسلے ھی میں ان 
ممعصالت ۷ .تل کی بذٹورۂ ذیل تتسیف اید 
. 0 

ایت ھوٴلی۔ 


ماخذء (ر) اعلطاڈ”ہ11 .آا :ے1 ؛::ا/۷۷۸1٣)‏ آ٢+71‏ 


۴:أی(۸1:1۱۱ اما 4/167۷ ا ٹلا لانہزں 


سہےہاع؛ ض ہےم تا ہوم ؛ (م)ا ‏ داب ۰۰ 
۸71 .ل ۷۰ل ترلوە۶) ما ءوصمتہ ٢۷۷ج‏ باردوم, 


لائپزف .۱۹۰ھ اج ے (فصل متعلق اعراب) ؛ )١(‏ 


۰ح۰ ۰١‏ : ة٦‏ دنقرروطلہا]ؤیھ۸4 ہوک( ' ا م ‏ صطاذب:ار "ا 


یرس رم اےعا؛ (م) ۵11 ۷۰3:۱۸ : 


1۸۱۱۷۸:611إ]۷۱۸۲ 
۸۷۰ب1+71 .|| 1( :اءعہ )7‏ حائقل پ نز میورف. ۲ 
٭م ا ہہ١!(ئ)‏ وص صل٤‏ :۲.۷۷ ۱:٢۲۰‏ ہن دہ() .< ٢ب۸اءظ‏ 


وہ ہا 


۰( ۔۷۸/۱)۴۶۱۷۱۶۱۱۸(۸٠۷۷‏ ,/: ج ےا ( ۴۱۰( بر:۱:٢۱8ئ1‏ ا 





بت ذراب ۱ 


علم (المساحة) 


7۶۷۷۱۶ زرۂغ ٤ھ‏ ۔.ف٭١0-,+د‏ رام ے4؛ رم (و ۱۹۰ع): 


کا ا ٴ٤‏ 7 
ہم تاہے)!؟ (ہ) ۴۶انا؟ ,لا: ڈر ۔جمورارور ,را جزلطزق 
سلسلة سز ١۱٣‏ ظاہے و بر (یہریںع: 


ہیہے نا سے 


(ھ7نا؟ یل( 


۔ ۱ -- 
عم المساحة : زین ہاپس یما اء مستوی و 


سجسمی (نزوا٥‏ 071ء7 اُناہ5 لٴہ )۲(۸٥۰‏ اس علم نا عربی 


نام ے8 جس ہک متعدروں 5 متا بله ۱ ٹیا جاتا ےے اور 
2 کر عے اک“ ہے چانے میں مہ اس کا وسیع تر 
اطلاق ان تماھ انسا پیمائشں بر عوتا ےم 


ہر ے جب دناہی 

نے کے قابل ھیں. صا 
اوراعداد؛ نا اپنے خاص 
معنوںل میں علم المساحة ٔ دی عندسه ےہ اور 


1 ا 
5 5 ۱ 
طرےء رتبد. حجی کک 


ایا جہ 
جس اھ ون عننسی ا شدل 1ج تعر ریئی : راو فا و 


صوابط ٘5 


یہہ ت ما نی 


صرف اس کے ایک حعے پر حاوی ے جنے ہم وسیع 
نہے میں ؛ یعنی میں 


اور فنی 
اشیا٭ کی پیمائشی جو طول؛ 


0 


میں 
لاسما (بالناظ ڈنکڈر ا 
عرض اور حجم ر دھتیی ھوں ) ۔ اپنے سحدود ہعنوں 
نہیں سمساحكد اسطرح (1:::17١01ذ(ا18١)‏ اور سماحة الا رض 
یا دساحت تطبیتی (رزلہ:0؛ اس کے سونوع ے 
تہ بن ا و ات 


اف ب 


٢ر‏ 
یت تو کت سے 
رسائل غردوںل ۓ ہاں علحدہ 


ہے مس 7 
رنکتکت 


آۓ :از 
در ال 


موحود تھے اس لیے 3ہ نظضری اوز عملی پیمانٹں می 


وناحت ہے ھہرو ٥٣‏ , 4ڑ[ نے ابنی تصنیفات 1۶۰۱ء4 


اور مم رط میں بیان پیا 





(۸۸۷۸۱۴۱5٢۱. 


عام (المساحة) 


مصنفین کی تعریف بڑی وی مثلا الاموی نے 
قول کے مطابق عمل پیمائش نا معلوم مقدار لو سی 
معلوم مقدار کے ذریعے دریافت ٹرنے نو دہتے میں 
ا کا مقدار ی قدراس مدارٹ اەنیرں 
جو پیمائش کے لیے استمعال 


بیشٹر مصنفین طولء رقبه اور حجم نابتے 
ُّ۔ 


میں دی جاتی ےہ ک 


گئی ھوں ۔ 


ھی لو اس کا ہونوع سمجیتے ھی ۔ااشذتوری 


١ 


نی 


علم (المساحة) 
(ج) وہ رسائل جومکمل طور ہر حل شدہ مسائل 
أ کے سلسلوں پر مشتمل ہیں اور جن لو ایک طپٍح 
کی ختب تمربن ومشق مجھنا چاھے (ثااد 
ابو بکر 5 رساله). 
ان انتابوں کے اسلوب بیان کہ متعلق یہ یں 


۱ رے۔ کہ جن معنوں می ھم ”'خوابط علم ریاضی'“ 


ہلا واسعله پیمائس (نط۔ی) اور ہما محسوصضی 
فابطوں کی مدد ے بالواسطه ببمائش ہی واضح طور ۔ 
پر اسمناز نرتا اےےے. 


: کے اوھ ان َ کے 
نوس صدی عری ۓے آغار ہے+ جو عربوں ق علمی 


تحرنک کے آغاز کا زائه ے نقربا  .‏ ہاع کۂ 


(٢۵اۃە× ۴٢٣۰٢۳‏ ات۷ن1ا:۸۷۸۵۸۱۸۰۱۶7) کو ا۔تعمال کرتے ھی 
ان معنوں میں حربزں کے ہاں یه ضوابط نہیں ملے ۔ 


ان کے ہاںء بالخصوص بلاد مشرق کے عربہوں 
: کے ھاں: ریاضی کے ضابطوں کی زبان موجود نہ تھیء 
البه المغرب کے عربوں کے ہاںٴ نچھ عرصے کے 


۱ بعد اور وہ بی غالا صرف الجر ے _کے دائرۂ عمل 


جکھ عرب رنانی بر زوال آیاء انھوں نے اس ام 
ثقافت کی ترجمانی اور ابلاغ :رض انجام دنا جں 
ہے وہ ابدا ھی سے ا۔م شو جکے ہے ۔ اس بورل, 


دور3ں خمی غلام عند-ھ پر ان کے ہراس د.سباب 


میں ایک فتنی زبان کی نشوونما ھوثی ۔ پیمائش 


کے باعدے عسہه پوری تفصیل ہے لفظوں میں 
لکیے جانے سے (اور بعض وقت تو مثٹن میں 


اعداد بھی لفنٹرں ھی ہیں لکھے جاتے تھے). _ 
علم بساحت کی دتابوں: بالخصوص نبة 
7 خبم نصانن؛می عام طور ہر تمہیدی اموز اور رقبوں؛ 


حجموں اور ان بر واقع اھم خطوط کا طول دریافت 


درنے کے قاادے درج ھوتے تھے ۔ بعض لتابوں 


مس عملى مشقیں بھی ملنی تھیں . 


ھوتے ھیں ۔ ان تصائت کا مصد به نپا لەه سفغبل , 
ےچ ساح (ہ۱ں ل۷ ۲۶۱9۷۲۷ مععار (یہندس) ىا ۔باغی 
لو ایے لوازم فراشم در دے جانی جو اس کے 
مخصوصض فن کجھ لے نفاری '۔۔اس کے تر ٗۓے 
سکں ۔اں زسائل نو باحتباراحطوب دن شعیول پت 
انقسبی انتا خاا کت ھا 


(الب) دہ رسانل حجز یی کے کک عمار ےے انے : 


زمانے کے محموہد عخاے ضذابط ب,ا۸:0٥۲۱٦إ)‏ سے ملے 
جلتے سس ان ہب حی ااہودن اخنتار سے 
نام لیا ٹیا ےے اور حساب و ۔سمار کے بحجنں سس 


طریقے بان نے 
گئی؛ (ث ابن الہّاٴ کا رساله): 
(ب) وہ رسانل جن میں مثالیں دی گئی ہیں ۔ 


یه پوری طرح حل کی ھولی ہیں . جس ہے حساب و 


لنے میں اور دونی سال نہیں ٭ 


شمار کا عمل پوری طرح وانح هو جاتا ے ملا | 


البغدادی نا رسادد)؟ 





الف ۔ تمہیدی اىور 
یه عام طور پر ۔فصله ذیل ھیں: 
() اصطلاح ساحة کق 
(م) رر 
خصوسیات اور ان کی باقاعدہ تقسیم و ترتہب؟ 
(ما بسانتنی کی متداول ترین 
تعریف اوران ى فہرست. 
ب ۔ حساب کے قاعدے 
(اسطوح ستوی 
(اور ان پر واقع طول) 


(ژ) ذوعاربعة الانلاع ) سربع؛ مسستللہل؛ 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


االوں ک 


۹ ۹ 


ا وی ال ے مح فک ید ید ضر فا ا رد ریخست 


سج لت یں کک 


مز تام) 


ء۳مم؟ 


علم (المساحة) 


کک ے>ے٥آ٤آآ٢كآآآکپکپپ٢پپچآ‏ پآ ھے ‏ ے لحاس حسحسسسسےےےےےےےک تخس سسٹث۔‪تصت ٤٢٦-١۱‏ 9 سصےسےسےسسہ۔ 


شيه بالمعین منحرف [۲10210107) لاہ ما٢٠۱۱:٦ا:]؛‏ شبه منحرف ز غیر 


(٥امد*وہ:٣]؛‏ ذواربعة الاضلاع؛ متداخلة الزاویه 
۹ اوصد ؛٭ہالدہ طاا×]) ؛ 
(ب) مثلثات (ہتساوی الاضلاعء ستساوی الساقین؛ 


مختلف الاضلاع؛ قائم الزاویه: حادة الزاویە؛ 
۔منفرجة الزاویيه)؛ 


نے لج "ین یہ ( باقاعدہ. ے قاعدہ؛ مطبل: 
.مجوف؛ مدرچ ۔ مطبل اور مجوف شکلیں دو ستجانس 


متحرفوں دو اس طرح ہے ملا در بنتی ہیں له 


افتی مقطوع متشو ر (جہ امھ اث زچاممونامام)ء 
باصطلاح ابو بکر (جس کا ترجمه ٥۲٥00٥۸83‏ ۲ہ وءءی 


نے اه٥‏ از ١ء‏ وم کیا)؛ 


پہلی صورت میں دونوں چھوٹے منوازی اضلاع اور ٠‏ 


دوسری صورت میں دونرں بڑے متوازی اضلاع 
ایک دوسرے پر منطبق هوں ۔ ان کی متعدد اقسام 
متعین کی گئی ہیں ۔ ‏ 
بہت اس سستطیلوں ‏ دو جوڑ کر بنتی ہے؛ جن کے 

۳ 


عرض مختلف ھوں اور جو ایک دوسرے کے 


ساتھ حسابی سلسلے (ممادفہ ع٥۲‏ آدا۸۱0۱٥۵)‏ میں 


منسلک هوں) : 


(د) دائرہہ داثٹرے کے قطعات (نصف دائرہ 
قطعه دائرہ قطاع دائرہہ محیط) اوران ہے متعقه رقے 


(نعلی یا هلایں بیضوی: لوبیا نمایا عدسی یا ھلیلجی 
شکایں ۔ ملال مختلف نصف فطروں کے دو ایسے 


2 پا کے 2 : 
دائروں کے تملعوں ىًٰ تفربق سے بنتا گے جو اہم در 


موں ۔ پیشنوی اور لوبیا نما شکلس دو اسے ستجانس 


شکل مدرج ایک ھی طول کے , 


انظرانت 

۔ اغرام (عمودی اور مائل ھرم ا 3 راء: قططعات 
اعراء)؟؛ ّ 

م ے مخروط (عمودی اور مائل سخروط ؛ قطعات 
مخروط )؛ " 

وا کرہ اور قطع ارہ نصف کر قطعهء 
قطاع اور طبقه؛ 


-٦‏ مننظم (ءەاںوہ) اور ٹیم مننظم (-۱ك:8 


عةلدجہ) اجسام (پانچ افلاطونی اور دو ارشمیلسی 


إ لمبائی کا ہوتا ھے)ء خا ی 


قطعوں ہے پنتی ہیں جو بیضوی صورت میں نصف | 


دائرے سے چھوٹے اور عدسی صورت میں اس ہے بڑے 
ھوں ۔ بیضوی شکل یا قطع ناقص زاك0۱] کا رتبه 
بقول سواسوردا 80۷0800 (ر+ہب)" 1 ھے). 
٢‏ مجسمات 

(اور بالخصوص ان پر واقع سطحیں اور طول) 

منشور : بمعمول قائم (اطچہہاہ) 
اور سائل (سںوزااہ) ہلشوں مرح عمودی' رتمددوہ 
۵انا)) مستطیل عمودی؛ پانسه رہں‌]ل) سلٹثی منشوں 








سای اص سی اس کا مود ا 

ےا۔ دیگر اجسام [اسطوانی طاق (ل۵نلماان 
۲ د۷ یعنی ازاج اور طیقانء جن میں فرق صرف 
گنبد (قبہ)ء سقف نما (ابوبکر 
کے ماں سوطت ٭لاھنه مہ )ء حاقتەھاے کن 
قرصٰی شکل (ب٭ںہ ئل یا خا لی اسطوانه)ء 
چبوترہ نما اشکال]. 

ج ۔ عصلی مشقیں 
پسعاوطو رر سائظ یق آفازوں یں کم سی 


ہیں ۔ا لثر سشقیں عیرو اور اقلیدس کے تتبع میں 


(۶ا۱۷۲۲۰۱)؛ 


گکھیتوں الو تقسیم ٹرنے سے مت تعلق ھں 0 
5:۷۵:۷۲ پہاڑوں کی ڈھلانوں: گھاٹیوں اور 
چولیوں ہر واقع ٴ تھیتوں کے بارے میں ؛ نیز پہاڑوں 
کی بلندباں دریافت درنے سے متعلق متعدد مشقیں 
دیتا ے ۔ الحنبلی کے هاں دشوار گزار اقطاع ارضیء 
کنووں کی گہرانی اور دریاؤں کے عرض ک 
پیمائشس ہر نچھ ۔ثشقیں هیں۔ ان کے علاوہ کچھ اور 
سسائل بھی زیر بحث لائے 5 ھی مث انسی 
سان یا چیت کی تعمیر کے لیے پتھروں یا اینٹوں ک 
تعداد کا تخمینہ لگاناء یا کسی دیوار کی بلندی 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (المساحة) : 


.۶5 





کے صےمک کے ےج رہہ سر ہیں یک یت چٹ ات می ا میں جا ہیشاح و ا وٹ 

دریافت درنا ۔دیہر حال ای 10 بد یج تنا درادت ٰ ٹرسں: سی دماخطصب اور البغدادی تا دیا ھوا ضابطه : 
۰ 1 لے ۳ ل ۰ ۰ 7 

نہی له مد نورۂ بات مشنعوت س ٹاخھ یی کپ ا ١ن‏ (ت-) +ہ] 2 جس سی د ایک 

سس پوری طرح سے بات ھوا ث ۔سجتبے سبول إ بافامدہ کر الانلاع کے لرد داہرے کا فطرے؛ 


وپ 0 ٤‏ 
دھماتوت ۓ رحجچحثت 


کے مضامین میں بی آن ہچ 
طبع اور قابلیت کے لحاظ سے وسا شی 


-- ‫ 1 
: ےھ ؛‌1 
ھماری دذدرہی تب یل می پا چا ۔ہمہاے ے 
7- 
۱ 1 7 پوضاے لد 
طور ہر اک طرف اگر ماب جاەاح ں لی 
٠‏ 
میں (سلڑا الحنی او ےی یں سا۔س) فڈزری 
طرب بڑی محجر ہی بایان مرحجود ےس اجل 
تی با نو اس ےتمموں مر جحنٰد ایک جے ل 


می سے 
.۰ مخطوںلہ ری 


یا میا 0 : و 
بحٹ کی کی ہے (ثث6ا کاسعلوم ارام معاب 


حاہ۔ حرم ‏ و: حس ہی رف 
: ما ۱ ۹ : ٢‏ 
سصح سسوی آفتۓ ہما مس _١‏ فا۔ہ۔ سنا ماس 


ماعدے ھی دے ہے ھی )ان طرف ای عی٤‏ مکل 
نو بیانں ب کیا رسالة ال سوری ) ۔ 


بالات مدیں 


(رہجے 


ہی وحهمہه ےه مہب ۱ سر ۱ سے 
7 0 ' ۰ 
حو :ہب کہا۔ سے ہی صرف اس ہے پا مس ےے 


ان ے نم حاض مستاں میں سہیسشے ج اعلھ تا ہام 
-- 
حسق ‏ ث اسہار ممسود گے ۔ 


اي فسم یی ید نما ات سااں سلاحنلهہ 


ہجے ختؤ ہے الہ <سی کے اش گی ارنکتٹ 
ٹناب میں منظم اور بعض مر بننظمہ اجسام سے 


7 
بت ڑا یىی سا ہے 
٤‏ ) سپ فص ہہ 6 


جوراس ے سس“ٔئی انح انخلؤگکق 
شہسروں مرں خمامبون تک نی جے. نہاں نک 


یحبه ہے نه امنہر رےصا. 
کپ 


ف َ‫ 


کہ امو نے 


ا حتلاف 


-- ئ‎ - ٠ 
سر عہار نت ناسوں درڈے سحے :مروع هرونا‎ 


إُ 


جسں کے انلاع ن ہیں اور ضزل و (بہی ضابطه 


احللاف مہرحود 


دناطدااں ت۷۷ 7 د[اوفاب ۸ع نے بھی دیا ے ۔ 
سژخرامہ۔ نر نے آےے عغنتدوعل ق طرفے ءشموت 


نا ے؛ اعم جہاں نو ہی سپ ہے 


را سی بت 


٦ ۰‏ 
ھا دروںلت کی 


سی مطبوعه دنا ب سی 


نہیں مد ابوبخر اور ابز الہناہ ڈ عندے میں 
بکر الحبر و المقابله کی مدد 
کا نعل قجافقہ تر جع سے 
ے نے پہلے اور دوہرے درے کی 
عمال الخوارزی کی بیان لردہ چھے 
ےہ ۔ ابن الیتاہ سئلے کے 
مخلف امەنات کی نحفق نرے ھوے تحلیل تر لیبی 


!ہر ےا نے امسعدب ۔ اہو 


٦ 8‏ ۹ 
ہے زلیوٹك ہے 


' 
ا سر ں+ 


مم ا وات 8 ان 


ہم وزارت ری و بگا 


درد رافاد آف ۸ف ناشسنجاتںٰ) انا امتعمالٴ درنا مے. 


۹ 
ے۶ 


ہھا: ہے رھ اف 


دے میں ف ے پساج, د۷ قا: لم الزاوند تہ حرف 


(۵ا::*م:0) کے لے؟ چجر ذذ انںک زاویة انم عو 
نیز اقطاع دائرہ کے ل 


غیرو 11:00 کے ضابعے 


الکرخی ک ديا ھوا ناڈ 


7 


میں اس کی اصلاح : 





حجم نا اندازہ درنے کے وھی طریقے ہیں جو 
عمیں بونانیوں اور مصریوں کے ماں ملنے هیں ا گر مواد 
وعی ۓے جوان انوام 2 ماخوذ ۓے تواس صورت 
رس بجنسه وھی نابطے اختیار در لیے گئے ھیںء 
ورنه ننائم تک پہنجنے لػن طریقہ خالص استقرائی 
اور تجربی- (۵01 0 500ط5) مھ ؛ مثلا 

۰ 5 ہی یت ۲ 
الکرخی درے کے حجم کے فابطے د 0( 
کے علاوہ. جس کے حعمول کے طرنتے سے متعاق وہ ھم 
دو تجھ نہیں باناء ضابطه د٣(‏ من )' بھی دیتا 

ہے ۔ ید بابله وہ ہوم ۓے مکعب کے وزكِ دو 
ایک ایے ال رے کے وزن سے مقابله در کے حاصل 
و02 مکعب ہے بنایا گیا ہو 
ود یں و جوم حجم 
کا اندازہ وزن اور ثثافت انافی ے یا گیا ھو۔ 
الجنی ارنمید۔ ںس ہے طریقة اغراق (0ہ1ہہ٭5۸ہ؛) 


)٥٥۷۱۰١۱۸۰٢( 


(۸۸۷۸۱۷۱3٢. 


عم (اساحة) 








مگر دا گے دو ان کے ساتھ ساتھے 2 
لہائی ناپنے کے واست طریقے .نو الذکرخی ؛ور 
یہاء الدئن دونوں نے تہایت قابل اعتماد نائۂ 


بدنتاھ ھ 
7و 7 


ہے 


می قہہ دو 
جو عملی ھنعىے ک ایک حاصض حصوعیت ہے 


ند ای یسے طریقے صرف تترہی تتائج تگت 


عرب پخائٹی بہی بڑے عرمحے تت اتال دسرتے 


وعے ۔ ٹذعر ہے دے ان دو معلوم عو گیا یا 
”قه یە نتائج غیر صحیح ہیں ؛ مگر ۰ جانتے ھوے 
بھی سدتوں تک وه ان ضوابط ۲- و عمل سی لاتے 
رے ۔ابز ہما: ہ کر رقبه دریافت آفز نے کے عام 

5 کے ساوت لے ۱ ۳ 
ضابئے ۱1و+ب) ]اج اور (9+ب) 


! (و۔ب) پر اور البغدادی ذواریعة الأضلاء 
ےۂ 


کہ سابطف ‏ (و+ب) اور (ب+د) پر جو مصربوں 
یه قواعد مدنوں باقی رعےہ تو اس کی وجه 


آآدچیا اتوایە تھی اه عمی زند کی میں 
خامے مفید نتائج مرتب ھوے اور نجی یه نہ کم 
'ذرنے والےء جنھیں اپنے فن کے سلسلے میں پیسائش 
کتھ پزنا ےہ؛ عمیشه ایسی قدروں سے کھ: 


7 ۰ 0 
ان خضوابط بر 


سے 


ر سے عے 


جن آے حساب ‏ لرنا سپل ھو۔ انھیں اس کی ضرورت 


ورس موبی غلطیوں دو نظ جال 


انار نیا 


لے جا سکتے ھیں ۔ تقعربی نوابط ٹر ۱ 


۶ 7- - 
مثالا عبدائعزیز رقبه ۔علوم 


وا التع۔اء 


غاا ان 


وجؤوعات 


عاات اس یھو 


ى بنا پر: نیز رسمی دستور کے پیٹی نظر مساحة بر 


لکھنے 


علمی عتضدم نبوت د نے 
ٹر 


سادے 


والے سارے 
قاصر یں جن ت 
وہ ٹرتے ہیں ۔ صرف بہودی نژاد 
ابراعیم سواسوردا ۲0۵۸ ہجویک نا 


اغسار مغربی عربوں میں لیا جا سکتا ےے., ' 





مصنف ان ضوابط کی صحت کے ٠‏ 


سے 


اہو !ا " 3 
ا ہے ا ی مم نسوں 


یی غم بعض اوقات 


رہاہی د۳ اون (َخَمَرَی اقددس) کے حواے پانے یی ۔- 


ایک نر ڈان ھی دنی سمجیا جاتا تھا 


پ ہر 


وم ٹرنے کے لیے مساوی مریعوں 


ک 0 : 

باط میں ستوی اتل دھینج پر ان کے اندر 
آ2 ھهوے مربعوں اوراں ۓ حصوں دو گن لیتا عھے 
یا انی اتھ سی لک ایگ عادہ سی آشریح 
لا ۰ ۱- کے 


ر ٹی جاتی تھ١ی ٠‏ یا عمل دو صحیح ثابت نرنے 


ہے نے حساب ٹر لب جا لپ اوراس سلسد میں ا کر 


نکمل حل ٹہ مثالس بھی دے دی جاتی تھیں ۔ 


عغرب مصنتین تچ ایک 'ور خحصوصیت بھ ھی 


ئ۶ 


ُرے تھے جو مختاف جبری 
ایک دوسرے کے مطابق 


دھ وم اسم ضوابط دبا 


شکلوں مت بالکل ق عونے 


تھے مثلا مخطوطة برتن. عدد ہءوو, ہیں ایک 
قانہ الزاويه مثلث میں وتثترق ي تق کی تخمن 


کا ضابطه سلتا بے : 


لئے ذیل 










قح او + رج رب :1| 
و متا یھ ھت 
ہاو+(جے با): پےر]. 
ے وام رڑے؟ ۔ 002 , 
کا اس و فی گی رت ایک کت نا 
اور وم یہ لد ۔علوم آور ناءعلومہ ۔مداروں کے ذرمیان 
مختلف شسبنوں کی نماھ ہمکنہ صورتیں دے دی 


جانیں تا آنه کارگر مختلف صحیح ضوابط میں سے 
انک ابسا ضابطه منتخب در سکے جو دسی حخاص 
موقع کے لے دوسرے ضوابط ے زیادہ ٭وزوں هو . 

عرب عندے کےمأَحْذ یونانیوں اور عندووں کے 
ہاں ۔لاشس نرنے جاعییں۔ قواعد کی شکل اور ان کا 
مواد؛ بالخصوص قدیم عرب مصنفین کے ہاں,ء تقرییا 


سارا بوتاتی ھ ۔ اس سلسل میں غبرو 





000 دہ 


علم (المساحة) 


"۰۸٦5۹ 


علم (المساحة) 


۶ ار ےت گے ہگ گچ ‏ ےر ہے 


٥۹‏ گا تدتیقات (۱۸۰٠۰:۵۱٥۵ا)‏ خاص طو 
قابل ذَ ڈر هی )؛ جو ہتہہ جم ماخوذ تھی ارر 


رر پر : میں سب 


0 
7 


علم حندسه ہبہ ر قلم اٹڑھانے والے عرب معنٰن کے لیے : 


نمونے کا کام ديیتی رعیں۔ مساحة کی بہت سی 
کے مقدىے 
کا ہان ٹھیتروں کک تفمیم سے ل٭ 


ضابطد: ذوار ربعة الاضلا 


ہیں ناپ اور تول کے پیلانوں (ل(عء!:٦٦4٥)‏ 


وق سال کت 
منحرف (20:0٥م:۲٣1)‏ کے لے 
“یالائی ضلم کا خاص نام (راس العریض)؛ بھ 
ماخوذ میں ۔ الخوارزہی 


کک 
جے 


سب باتیں معہر عی سے 


می 7۲۲ ک ی نتداں داد ےا ہے انا رای غوئی ذواریعة 
الانلاع تو لیے ضابطه ژ ب‌ 2چ : اہطلاحات قوسں 

سہم (قوس کی جوٹی سے وثر بد اون شکلوں 
پر شندی ھنادسوں سی ملولوں 5 درح نرناء غندی 


سائل جو لے الجہرے کے اع (بدساوات: عسدل 
ذوالخطائینء تحلیل : 


ووں 


گ ری ئ) دے تمام با: نر جزے 


ہے ساخوذ میں مم با یں رہ _ غعریرل ےچ خاص استاد 
یونانی ھی تھے [جن کے علمی فشل و کال کے 
عرب عام طور پر عمیشهة معترف ر ہے] ۔ عملی 
سساحة کی ذروریات نے ان کے ساہسنے نچھ نئے سائل 


پیٹ نہیں نے اور تقریبا زمانه حال تک عسی ما دسهہ 


اپنی ابتدانی حالت میں رعاء جس کے ادثر سائل 
مدت غولی بزنائی بای نکمیلں تک پہنچا ہا چکے : لیے 

علم هندسه ہیں عربوں ػی حًدمات لۓ 
نئے ارر اس وقت تک نامعلوم حقائق ي دربا؛ت سے 
ٹائرة علم ٹووعی۔ درنے کے ساسلے ہیں زیادہ نہیں؛ 
اگرحه عام سساحة پر ان کی تعمانیف میں غمیں 


جدید اور اون قاعدوں کك] اک سلاە بلتا ےے۔ 


اس علم دو پر ثروت بنانے ہیں ان کا اضافه 
یە ے کہ انھوں نے حسابٴ ذتاب او 


ننابوں 


ےے پہلے رومی مساحوں کے ذریعے پہنچا 
تھاء لیکن یه بی دراصل عربوں ھی کے طفیل تھا 
ٹہونکە انھوں نے اٰس سضمون میسص: . جوابنی ہرانی 


شکل میں جامد هو چا تھاء ایک نتی روح بھونک 


75 مم 
ی ۔ جرٹی فص 


عا 


کی ال 


.گے ذریعے دستیاب ھوثیں ۔ 7 جک لیونا رڈو (ں03۲0عا] 


سولھویں صدی کے تقریبا 


0 


۱ 


درس و تدریس 
کے نئے تاعلے وضع دیے اور قدىا یىی ورائت لو إ 


سرد در سی تد ا بر تا ک ود 2 
نہ اگر رجہ ھیرو کا عام ہا سماےء تعال سغربی پورب 





۱ 


۶:9 ۲م) کَ تناب وئ٥ئء‏ وہ0 (ء:۱ء۹ء تن صدیوں 
۰ َ۔۔ 


تک ایک سعیاری کتاب رھی ے اس میں لیونارڈو نے 


زیادہ تر سواسوردا 5۷3+08 پر انحصار کیا تھاء 
بڑی حد کا غالبا ابوبکر کا مرھون منت تھا 


حجڑز 


کیرنکكکه بہرب<رں|:+ ٠۱ء‏ روبازع اور ۔ببجرءم ‏ وط 


۲١ن(+۱۱|۰۸ء‏ سک لمایاں 


مشابہت پائی جاتی ھھے ۔ 


ملتی 


لا 


ھیں؛ جن کی هیثت 


که ان کی 


ھر عمواے 


اور ننس مضمون سے 
اصل کیا تھی . 
مآخملل :(الف)غعرب مصنفین کے مخطوطات: جن کا 
لاطینی میں ترجمہ عو چکا ے: )١(‏ ۱٥۵۸ص٥۶۳)‏ 0لاو ہا ٤طا1‏ 
۱(أ۸۳راو:ا۸ بزمر۱ؤ(۷۱٣‏ .۶۶ز ۲م ۶كقہ۱(7٥0١٥ ٢٥۷۳۸۱۲۱۷۰(‏ ٤ء‏ 
(کمان ے کد اس کا مصنف ابویکر [م ]۶۱٥‏ 
ے؛ دیکیے ہہووج: :فور مہلز1د 7ء ۸؟31 عاط 
1۶,۸٠ "۱۸|‏ ك.×(::(٤۸4:)۲٤‏ پر .امہ ے۹ ۔ج!|اہمتاط4 


لو :۷ا؛ ج ٢٠]١۱؛‏ ہورع عددم) در 


هُ 2۰ 
رام 
گہرہ 


کرتاب خانة کیبرج یونیورسٹی: م | ہ۱ : رق 


وہ چپ تا ہ 


(م) اہورابھوحاہ ‏ مہ5 ۳+٥أنؿا‏ 


جپ؛؟ 


فک 
(ءف غانّا زید ابوعثمان [م ,٥‏ ۱ع] ہے؛ دیکھے 
۲٣‏ عند ممم)ء در فہردت مذدکیں وری ہے + 


تا ےے رامہت؛؟ (م) ز۱ورب:ء ممطن] (مصنف غالبا 


رالحضرمی ےہ٠‏ ۱ع] ےء دیکھے 6۲ا50 عد۵ 


مہ 


ے۔۲۲)؛ در فہرست مذ کور؛ ورق ےے راست تاےے جچپء 


(ب) دیکر عربی مخطوطات : (ہ) ابن الجباب (نواح 


۱۱ع ''پیمائش سطوح کے دفاترہ رہطا ۶ہ ۰٥۲٦+ہ‏ ۹ا“ 





(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


رب ..۔ 


ھا اہ ھا یو 


غظم (الساعة) 


٭'5۷) "٥۱۹۷+‏ 5۳۶۱۷۴۶۳۸۱ 60و0). مخطولة اسکوریال؛ قدیم 
عدد م وء ور ر۔ الف تا, ے۔ ب؟(م) عمادالدین البغدادی 


(م سی دیکھے آغعاں8؛ عدد 232) 5 تاب فی علم 


المَساحة و قسم المتثابہھات المہغٰی بالفوائد البہالیه فی : 


التواعد الحسابیة مخطوطه برلنء عدد ہےوے؛ ورق ے والفم 
تا ہم الف ؛(م) ابن البّتاء (م ۳را مہرم دیگریے 
رسالة کی علمی المماحةء مخطوفاۂُ برلن؛ 
عدد وم ۹ ہ؛ ورق.ے ب تا ۔ اما مصسف امعلوم ؛ 
رسانة علیٴ اصول۷ علم المماحة ە٭ مجردد سس الإامثلة (مکتوبۂ 


۰۸ع مخعاوطهة برلنء عدد وڈوو۹و؛ ورکف ب تا 


ا50 عدد ۹وم): 


وہ الف؟ (م) مصلف نامعلوم : ٹی علم الساحت مختاوله 


پرلنء عدد م۔8ەوو؛ ورف یك ب تا وم ب؟(ب) جمثشید 


۔ابن مسعود الکئی )م اجس یت دیکھے ۲داں8؛ 


عدد ۲۹م): : مفتاح الاب فی علم الاب مخلوطہ 


برلنء عدد +وو ورق ےم اف تاپرمب:(ڑے) یعیٹس 


ابن ابراھیم !! الاموی (نواح کو۹ آدیکھے دنت عدد 


۰ 


:)٣۳‏ کتاب فی رق اتال فی مساحة االھی ہشن 


الف تا وے انف؛ (ہ() 


برلن؛ عدد وم۹ ہ؛ رق ۳ 
ابن الحنبلی (م +ہءرع دیکھے عںاںق عدد ہوم): 


مخائل الملاحة فی سائل الَْسَاعَو مخطومہ پرس ؛ 


عدد ےرم ہم ورق , الف ٹا ہو الف؛ (و) عبداللہ 


۰ :- 
مم ؟ 1 ار یں وق ئے . 
الشنۂ ہزز 7 3 ۹ .< ۴ ہے ٢1‏ علٹ ہج ے یں 


قة الین ئی با نارف ائە: 


۹ہ برق رتاسم| 8 عدد ہے رددےااے 

(ج) مطبوعات : (ر) دوا:٥‏ ۔۸(  :‏ ەرانا +ط 
۶+ مززلفل ×۳ ×ط بہہٴاہ:طل 4‏ ہا م٠‏ مم مارطظ 
ا2180 ٢٢۷ہ۲۷‏ ں٥ہاط‏ < ہلا چوژمیید:اءیموّنٹنا) ہل را در 
۰۰۸ہ ۶ ۱۷۷ ا۸۱۱" نا .۳ا وی :2 . یز ا ۵اا ج 
۳ ء.و۹بع؛ (م) صنعطاہ۱100 ۸م : فی فی 
کت ہے۱۸۔ ہہرع؛ ص وتا 

(۳) ۸۸۸۸۲۲۳۷۰ذ : فومورام ۸۷ ءل اار۵ ددء۸۱ + | 


0۳۷2۸11 13۔4 ٥د‏ مں]۸ جیا در کٹ اورہ؛ ۸۷۷۲ ۱ل زافاھصوصل: 


درف 


1 


ساروں ى نلاعری حرکات کا بہطالعد 





علم (عیئثت) 


رونا وہ رع ےۓ: وو ببعد1(م) 70د صاے ہ۷ ۶۰.ہڑ ں: 
۱د۸۸ :(70:/:9(۸ز 0۳ل ۸ءء تا (ت خلاصذالحسابء از ہہامالدین 
محمد بن الحسین)ء برلن ۳م۶۱۸؛ (ہ) ۳00860 ۲ 
۷٢:8‏ ۔ط .جاہ۸۷ ٥٦‏ ٤٤۱ع!4‏ ۶را ؛ لنڈن ۱۸۴۱ء؛ (مہ) 
٤‏ 1 : ١س‏ ۵(:ط:٤5|/ل ‏ ہرامعزطنكو ہہ٤مہ|آج‏ 2 
:رر باووطمەوظ؛ در ۶۲×:ماّا :کر ۲× 
٭ر۷۸۳۶۷ ۱٢۷۶٢‏ ./: .486۸ء ھائڈل گزگ ۔ 


۰. ۷0:1 


51723.۸۰ 
ےہ ۹۱ء لک ]ا 
,4104/6۷1 ەل ۲مم تا ۱مضز+ھ۸4 
(/۶۱۸۶۵ئ؛۷۵۱۱۷۲۱۱ .ا ۔ناءدہ+۳٦‏ .< ہوۃ:::ظ بمفانا۔اہ 


۱۷۶:ا۲تا ۰< مگ ,71[ط5کی بد ج .مہ ٹچ مداط 
۰۶۸ ٌء؟ (ہ) بھی مسصنف : رو٥‏ ؛ںووں/۸ ہوا وممراڑ) 
ہگ ,ا۲۸ظ5 ۱ !۷۷+ ء:ۃ٤٣ااظ‏ ۔ہ۸ہ!نہا]۔اہ ط1[ 


5/۱۷۸ ج م۰۲ ۵مع ۸۸ات ۹ و ء1(و) وعی صف: 
٭×وا۲ا|ہظ ,ا۱١۶۰۰٥۰ہ۸۲۷۸۷‏ ٗطٗا :اءہ, ]۔إرسورومہ۷۰٢‏ م مزڑا 
۸+:ا .٥ٹ‏ ,۸۶'/ھٹمگ جبندى؛ ج ہم 0ج ۲٢:0۸۶‏ 
رورفم 


( 1ا (11۱1ڈ 
علم الجبرو المقابله : رك بَان. 
عام میلت 0)۲"( سملمان اس ت. 
(کاثنات کی ھیئت کا علم ) اور ع علی الاقاہ فا( اٹر 


(۷ 


ا سماوی کا علم) لہتے ہیں ۔ دوسرے ناموں کۓ 7 


جو اس علہ اور علم نجوم ےی لیے بشثتر ئے هی ء؛ 
رك ناد علم نجزم علاوہ پریں انفار رای 


”'صناعة النجوم التعلیمبہ“' ہے نظری علم ہیثت 


مراد لیے میں اور 0 


اور اہن 


زی 


مناع 4 


نزعله نفلر کے ك5 گی تعیم ےہ :اس لے بد اس علم < 





ہہ 


(0)۵ "000 


یب 








علم (ھیئت) - ۲۸َ‌۴۲ علم(عیاح) 
مشتمل ھے جے عم عیئت پروی کے نا ہے وو شروع ھوا یه ہندووں َ کرو کے زبر 72 


درتے ہیں (اس ہیں سیاروں کے سداروں کا حساب لھا 
جاتا اور اس سے زیجوں کی ترتیب میں ٴڈم لیا چانا 
ے):'”آلات جح 


کے مفہوم میں شہابات (جن میں دم دار تارےء اور 


کے نظربے “بھی اس میں شاسل عیں ۔ 


ٹوٹے ھوے تارے وغرہ بھی شاسل ھیںس) اور اس علم 
شب مطالعة جے شم ٴ ابتدائی فنکی طلبیعیات اور سحاوی 
یات (یعنی حرکات اجرام فلکی کی اصل ہ افقلًا ف 


یقرت نٹارول ی رسکی 3س نے تعن خر 


قرت 
یں ء تمام تر طبیعیات اور ما بعدالطبیعیات کے دائرے 
میں شامل ہے ۔ دوسرے لفظوں میں ید ان تجربی 
معلوسات کا ماحصل سے جو بذریعهة حساب,ء یا آلات 
رصد کی مدد ہے ازمان شب و روزکی تعیین کے لے 
ضروری ہیں ؛ اس ہے خاص طور پر سماجد میں پانچ 
نمازوں کے اوقات کی تعبین مقصود ےے اور اسہ 
المیقات :یا علم المواقیت (ے مقررہ اوقات کا علم) 
اسلام کے قرون اولل میں عرب کے لوک عملی 

عیثت کا آ نچھ علم ر دھتے تھے ۔ بسا اوقات رات کے 
سٹر میں بدوولں کا چاند اور روشن ترین بستاروں کے 
سوا ئوئی اور راہنما نە ھوتا تھا ۔ وہ ان کے مقامات 
طلوع و غروب سے واتف تیے اوران ہے رات کےاوقات 
کا تقرببی اندازہ ٹر َ تھے ۔ وہ یکے بعد دیگرےے 
نمودار هونے والے 
منازل النمر 


روں کے جھردملول میں . جنھیں 
پوس رت ا دو دیکھ 
تالائة سرت کا سی ہی کرک تیر متری 
قبائل میں سے ا در ت فصی 
موسمٰوں اور جوی پیش کوئیوں اکا تعلق بعض ستاروں 
کے سالانه طلوع یا فضا میں منازل کے غروب 


( نو ) سے ےھ 


یا سریۓے نے 


علم ہیثت تػٗ مطالعه علمی نقطه نظر ہے 


دوسری صدی هھجری |/ آٹیویں صدی عیسوی 


سے 
ہے 





بلٹ لما کت من >> کٹا مھ اش کصتأ 


وش نون کے یی انا کے دزبارہیں شاید 


- 7 
خلامے کی صورت ہیں ہے 


ِ1 
رو رھ/ ہے اع میں لائی 


طارق ے عربی ہیں ایک نسوتاہ سمجے ا استعسا! 


. 
۱ تا (+) آرنا 


سے ایبراعیم ین حیبب الفزاری اور یعقوب بن 


کی الارجبہد یا 


وااےا و عادیں تالیت ھولٰی اوراس ے 


بوث کی ساب (عربرں 


02 الاھوازی نے سیاروں کی حرت کی جداول 
تیار آدیں ‏ بھ دتابیں مخنصر ے تونشیجی ہن پر 
مشتمل تہیں. جس کے بعد حردت سماوی کی بہت 
سی جداول نهیں. جو مفرونه عزارساله ادوار کے 
سمطابق عرتب تھیں۔ ان کا بنیادی مفرونه یه تھا له 
تکوین عالم کے وقت جاند اور دوسرے سیارے سب 
ایک ھی درجه طول میں حالت اضران میں تھے اور 
لا ٹھوں سال بعد پھر اقتران میں ھوں گے ۔ یە طریق 
جو السند ھند (سسکرت ناب یت سدھانت کی 
تحریف) کے نام سے سوسوم تھا. بانچویں صدی ھجری/ 
گیارھویں صدی ع .موی کے آغاز تک مسلمان ماھرین 
ہیثت کے ہاں رائج رھا - عندو ووں کی لتابوں ھی کقَ 
مدد ہے سلمانوں نے مثلثانی جیوب کا استعمال 
سیکھا تھا 

هندووں کی لن تابوں کے ان منتخبات پر بہت 
جلد پہلوی جداول زیک نترو ایار(ے شاھی 
فلکی جداول: عربی : زیج الشاء یا زیچ الشہریار) ے 
عربی ترجے کا اضافه هو ۔ یه ساسانیوں کے آخری 
زىانةڈ حکومت میں مدون ھوئی تھیں ۔ نویں صدی 
عیسوی کے ۔سلمانوں میں یه عام طور پر رانچ تھیں؛ 
لیکز دو سو سال بعد ان کا رواج جاتا رھاء 

یونانی اثر کا درجه بلحاظ زمانه مؤحْر لیکن 
بلحاظ اعمیت مقدم سے ۔ اسی ہے اسلامی علم عیثت 


میں حرکات سماوی کی عندسی تعبیر؛ رائج ھولی 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


عنم (میت) 


جو یبونانی فط انت کا حامسه اھ نے تاب 


لی کا سحبے سے پہلا عمربی ترجمد: جو 


زیادہ قابل اطمینان نه تھاء آٹھویں صدی عیسوی کے ! 


اواخر یا نویں صدی کے اوائل ہیں ھوا ۔ اس کے بعد 
دو ترجے اور ھوے؛ جو اس ہے آنہیں بہٹر تھے : 


7 
۰ 


ایک حجاج بن مطر نے ٢٣ح+ھاےںہ۔ہجیرہءع‏ 
مین (نہ ےسہع میں؛ جیسا 
”ه عام طور پر بیان لیا جاتا ے) ختم لیا؛ دوسرا 


07ا ۴ 
نه مورچےھ آروظمہ۔ہ 


۹!؟ 


ٰ 
۱ 
۱ 


حنین بن اسحق نے نویں صدی عیسوی کے وسط کے بعد , 


کیا جس کی تصحیح بعد میں ثابت بن قرہ نے کی ۔ 
نویں صدی کے نصف اول ھی میں عربوں نے بطلمیوس 
(رہہاہا۶). کے جغرافیےء دستی جداول؛ سیاروں کے 
اصول مغزوضهہ اور 
کیا ۔ اسی زنانے میں اؤن الاسکندری (اں 80٥‏ 
08:ا۵) کی دستی جداول: سورج اور چاند 


اکره سنطحھ کا بھی ترجمد إ 


۱ 
ا 
1 
إ۱ 
ا 


کی جسامت اور فاصلوں پر ارمطرخس دناطاصفافنیم _ 
کی تصنیف: اوطولوقس عم اہا۸ کے دو رسالوں ٰ 


کے تین اور ابستلاؤس 
کا ترجمه ھوا۔ہ 

آئه اسی صدی میں ادونیوس ٴ 
5ا:۸۱۰۸۸۸۸ کى جداول اور ایک نتاب سوسوم به 
”تاب المنشورات' کا بھی عربی میں ترجمہ ھواء 
کی جسادت اور فاصلے سے نتعلق 
دنکیں۔ 


ذوسیو۔ں ‏ ددثەںل۸۰0٦]'‏ 
فەاء نوم :1ا کے ایک رسالے 


جو اجرام سناوی 

اور غلط ور پر بطلمیوں ہے منسوب لے [ہ 
۰ فی ۱ ا 

ابن الفقطٰی: ص +ہے؛ کەےۂ) چجے؛ ہے - الشہرست؛ 


.]٢۹۸۰٠... ث|ص‎ 


بظاھر نویں صدی. .کے اواڑل ہیں اآچیے 
صحیح آلات کی مدد ے باقاعدہ ترصید ا 


.- 
حت [جہ۔ 
سے 


سب 
سے پہلا سلسلہ جندی سابور(واقع جنوب مغربی ابران) 
می شروع ھوا ۔ اس ے احمد نہاوندی نے ! 

عموابی ا نیعت 


0ت علم هہیئثت کے درذشاں ترین.' 


جداول 


یت اہ 


۰ ا ری ' 


إ| تصدیق بھی کیء مثلا طریق 


ہے با یت 


علم(میثت) 
دور کا آغاز الماسون کے عہد خلافت (م مم تا 
۳۳ء) ہیں عوا 7 بغداد کے ۔حلهة شماسیه ہیں جو 
زرصد ناد واقع تنی اس ہیں خلیفہ 2 ماھرین علم 
بن ابی نصور (م ‏ سہ یا رسمرع) 
ور زیر نگرانی نا صرف حرکت سحاوی ک باقاعلہ 
سشاعدہ ‏ ذیا بلکه المجسطی کے تام بنیادی ابتدائی 
اصولوں کی خیر معمولی طور پر 


ےی 


الشمس ك میلانء 
اعتدالین کا استقبال اور :سال شمسی کا .طولہ 
وغیرہ ۔ ان مشاھدات کے بعد انھوں نے اپنی سصدقه 
جداول مرتب'ٴ دیں ء جو الزیج للممتحن کے نام سے سوسوم 
ھیں ۔ ان جداول کی تدوین ہیں ان کے پیش نظر وہ 
سلسلہ سشاھدات بھی تھا جو خُلیفه.کی ایک اور۔رصوکاہ 
پرعمل میں لایا گیا تھا ۔ یہ وصدکاہ دسشق کے شعال 
میں دو ڈھائی سیل دور توہ تماہیان پر واقع تھی ۔ 
الماسون ھی کے عہد میں مساحت ارضی کے متعلق ایک 
نہایت مشکل اور دقیق عمل انجام دیا گیا 
جس میں تدمیں (و و0 انط) اور الرقھ (جو۔بین. التوںین 
کہ سیدانوں ہیں واقع ے) کے دریانی علاتے 
میں خط نصف النہار ی قوس. کی پیعائٹس کی گئی. ۔ 
فتائج کے اوسط سے نصث النہار کے .ایک درجے۔کا 
طول 
ہوتی ھے؛ اس لیے یه 
یه عدد عرض بلذ 


اح صربی وہل نکلا اور یه قہمت 


ح۳ 


زان تن 
قیمت مر ہم فنٹ ہھوگی 5 
رم اور ہم شحالی ہے درنیان درجے کی اصل لمیائی 
کے سرت رتا رو ظر شف زان اغذادی 
پوری تفصیل کے لے دیکھے ۷3۵١16‏ 1۴۰۴۰ ×× ۲۷ما۷۵ ۱ا 
ناومھ ززم+ چم زا چلرہٹك× (هہہاأ/٠٭٭:‏ !ا ہ۱۷٣‏ ا:لف+ 
ٹیورن ۱۸۹۳ع) ۔ الماسون کے زدانے کے فی 
حساب دانوں میں محمد بن مولٰی الخوارزبی کا نام پھی 

قابل ذاثر مے؛ جس مو زیچ مات کے 





(۸۸۷۸۱۴۱5٢. 


علم (ھیٹت) ٤‏ ۰ علم (ھیئت) 








ب+ھہتٹت رواج رھا, ابتدا فاطمی خلیفه العڑزیز (و وم دلرہے۹ء تا ٦ہجھ/‏ 
رم سے ہےےہء تک موسی بن شاکر کے , +و۹وع) کے عہد حکومت میں ھولی ۔ اس نے قاھرہ میں 
تن بیٹوں نے اپنی رعدہ میں؛ جو انھوں نے بغداد ٍ ایک مشہور رصدگہ قائم کی جے خلیفه الحاکم 
میں دریاے دجله کے ”دنارے باب الطاق پر اپنے (ہرم+ھ/+ووء تا م۸ / ۱۰۲۱ع) نے بھی ایک 
مکان میں قائم ےا رکھی تھی باقاعدہ مشاھدات ۱ بیٹی قرار وقف عطا کیا۔ یہیں ابن یونس [رك باں] 
کے ۔ نویں صدی ھجری کے نصف آخر میں بعض , (م 9م۔ھ/ و رعاےےمدھاےےوءے ۸۳۹۸/. 
...رھ تک اپنے سشاھدات کا ایک باقاعدہ سلسله 


دوسوے هھیثت ‏ ۔دانوں نے نہایت عمدہ آلات کی مدد: 
ہے شیراز نیشاپور اور سمرقند میں سشاھدات ات کو | جاری رکیاء جو بعد میں اس کی مشہور جداول 
جاری۔ ر ٹھا .۔ مشنہور مار فلکیات التّانی رك باں] آلزیج الخا دی ک بنا قرارِ پایا ۔ مصنفین علم عیئثت 
7 ے۸ سے پرروعاتک دریاے فرات کے دنارے کہ ضمن میں ابن الھیٹم [رِكٗ باں] (م .۰ +مد/ ٭۱۰۴ع) 
الرته کے مقام پر مشاغدات ٠‏ کے ۔ ثابتا بن قزة إ. کا ذاثر.بھی ضنروری ۔ وہ ایک مقبول عام چھوٹے 
0 ہہ ٢ھ‏ / , وء) نے اپنے پیشرووں کے مشاعدات سے 'کتابجے کا مصنف تھاء جس میں اس نے بدیھی 
کو سورج کی حرکات کے نظریے کی تصحیح میا | طور پر بطلمیوس کے ”'مفروضات'' کی دوسری کتاب کے 
استعمال کیا ۔۔العافانی اور النیریزی نے افلااک کا إْ ہمائل حرکات سەاویه کی توضیح مجسم کروں اور 
براہ راست ت سطالعه باقاعدۂ جازی ر ھا ۔ ۰.مھ/+۹۱۔ ْ درے کے قرصوں (مناشیر) کے دو مفروضوں ے 
+روع. کے ٭چھ ھی بش احیای نے بغداد میں اپنی 1ک یعتی ایے قطعات کروی سے جو ندرے کے 
ھم تزین ثتاب تالیف کی؛ جس میں مثلثاتی عمل دو إ ام مر کز سے گزرتے ھیں ۔ 
غیر متوقم حد تک پہنچا دیا گیا ۔ دنویں صدی کے ا الاندلس میں علم هیئتٴ کے۔ اط اتا 
نصف انی میں سلاطینِ آلٍ بویە نے اپنے ھی حل | ذوق خاص طور پر دسویں صدی کے وسط ے 
میں ایک 'رصدکہ قائم کی ۔ انھوں نے اپنے جا ید ھوا ۔ قرطبدہ اشیبلیه اور طلیطلہ کے رؤسا نے 
جن هیئت دانؤں کو جمع کیا ان میں عبد الر حمن ' کی سرہرستی کی اور یه عربوں ھی کے علم ہیثت کے 
الضزای [ر ہاں] (م ا / ہروع)ہ ابن الاعلم , طفیل ے ٴده قشثتاله کے الفائسو دعم (ہہ۲, تا 
۸0 صے۳ھ/ہ۹۸۸ء))؛ ویجن بن رستم الکڑھی؛ , جر۱۰ع) کے حکم ے پہلے ہسپانوی اور پھر لاطینی 
احمد الصاغانی (م ہوے+ھ/,۹وع) ابو الوفاہٴ . زبان میں۔ اس پر کتابیں لکھی گئیں ۔ اندلس کہ 
[رك باں] (م مھ / ۹۸ء [نیز دیکھے الببرونی : , سمتاز ترین هینت دان حسب ذیل تھے: سلمة 
مقالید عام الہیئق: مخطوطہ؛ ورق مہ:]). وغیرہ المجریطی (م ہوجھاے. رہہ ٭(ع)؛ 
شال تھے ۔ غزہ (مشرقی افغانستان) البیرونی ' السمح (م ہم ھ/۸ءم, )؛ جابر بن افلح (م 7 
[رك باں] (م مھ / ۰۰ ۱ع) کی بیشٹر علمی . .م١۱‏ وہہںرع)؛ جے قرون وسلی ى یورنی 
سرگرمیوں کا مر ٹز وا ۔ جہاں تک طببعی او ارت نے ھ۸ موئئزط جعاءن لکھا ے. اور 
ریاضیاتی علوم کا تعلق ے؛ البیرونی اسلام کا سب ۔ بالخصوص الزرقا لی (تراجم*- میں (ان:طد۸۲:3)) جو 
سے زیادہ طباع اور متبحر مفکر تھا, |. گیارھویں سدی کے نصف آخر میں ہوا سے اور 
مصر میں علم ہیثت کے سائنسنی مطالعے کی أ جس کا ذ کر آئندہ سطور میں آئےگا۔ اسی طرح ہسہانیھ 





(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (ھیقت) “ 


ھی کے فلاسفہ نے حرکات سماویه کی بطلمبوسی تعہیرات 
کی مخالفت کی ۔ مصر کے مغربي جانپ شمالی افریقہ 


۲۱ 


٦ 
ا‎ 
۱ 
١ 
1 
۱ 
ا‎ 


علم (ھیئت) 
. قاھرہ میں ابن الشاطر م ےےءے۵/ صے۱۳ھ 
پا ۸۱ھ/ء۱۳ءع) نے اچھے سشاھدات کے اس 


میں کوئی باقاصدہ رصدّاہ له تھی؛ تاہم بعض | کي تیار شردہ جداول شام سصر اور تمام شمالی افریقہ 


کیاٴجاسکتا ے؛ مثلا ابو علی المراٴ نشی (جے بعض 
.مخطوطات میں غلطی ہے ابو الحسن علی کے نام ہے 
موسوم کیا ہے )؛ جس کی تصائیف مرا دش میں 
٠ء‏ کے قریب وجود میں آئیں. 

شعالی ایران کے سلجوق سلاطین نے اپنے ہاں 
متعدد عیئثت دان جمع کر لیے ۔ خاص ان کے استعمال 
کے لیے ایک رصدکہ سوجود تھی؛ جو سلطان 
جلال الدین ملک شاہ نے ےا مؤظامے و ۔ھے .۱ء 
میں إلرے یا نیشاپور میں قائم کی تھی ۔ یه وعی 
سلطان عے جس نے سرکاری تقویم میں شمسی سال 
کے طول کی صحیح تحمین پر سہنی ایك نہایت 


کے کچھ ھی بچد اپنی قابلِ قدر جداول مرتب | کیں؛ 
جو الزیج السنجری کے نام سے موسوم ہیں. 

بغداد کی تاخت و تاراج اور خلافت عبامیہ دو 
ختم کرنے کے ایک سال بعد مفول کے ایلخانی خاندان 
کے خان ھولا کو نے مغربی ایران میں جھیل ارمید کۓے 
قریپ مراغد کے مقام پر ےہہھ / ۱۲۰۹ء ہیں ایک 
عظیم رصدائہ کی تعمیر شروع کی د اس رصدکاہ کے ساتھ 


منتخب هیئت دانوں کی ایک جماعت فاضل اجل | 


نصیں الدین طوسی کی سر دردگی میں وابسته تھی ۔ 


طوسی نے بارہ سال کی محنت شاقہ کے بعد زبان ا 


فارسی میں اپنی مشہور جداول شائع کیں؛ جو 
الزیج الایلخانی کے نام سے موسوم ھیں _ قطب الدین 
محمود الشبرازی (م ٠ےھ‏ /, ۱ع بھی 
جو نصیر الدین کا شاگرد تھاء خاصض طور پر 
قابل ذ درے, 


خی 


دہ 
۸۱۲200 


مسلمائوں کا علم ھیثت سمرقند میں اپنے: اوےٴ کمال 
پر پپکچا ۔ اپر تیمور کے ہوتے سلطان الغ :ییگ 
نے اس مقام پر ایک بہت بڑی رصد کہ قائم کی ء جہاں 
اس نے اپئے زمانے کے سمتاز ترین ہیئت دانوں ء مثلّا 
جمشید الکاشی قاضی زادەہ الرومیء علی التوئجی 


| وغیرہ دو بلا پھیجا اور کئی شال تک بذات خود 


اسشامدات کی نگرانی کرتا رھا ۔ ا١ں‏ کی اپنی جداول 
. (زیجات) اس ہے علمی ذوق و شوق کی شاندار یادکار 
ہیں ۔ نصپر الدین کی طرح الغ پیگ نے صرف حرکات 


سماویە کی جدولوں کی اصلاح:ھی؛ نہیں کی بلک اس 


۱ أٌ نے اپنے پیشرووں کی تیار کردہ زیجوں کی بطور خود 
اھم اصلاح نافذ کی تھی ناس کے ایک جائشین 
کے لے مشہور هیئت دان الخازلی ۓ +۰ م/۸ہ ۱۱ء | 


مکمل نظر ثانی بھی کی ء جو افلاک کے راہ راست 
مشامدے پر مہنی تھی ۔ سلطان نے ایک قاتل کے 


ھاتھوں علا ف ھونے ہے چند ماہ پہلے اپنی "تاب 
إ| کا مقدمه فارسی ہیں خود لکھا تھا ۔ 


الغ پیک کی ذات کے ساتھ ھی تا سام 


إ,دنیا میں فلکیات کی علمی تحقیقات ختمم ہو "گی ۔ اس 


کے بعد ہمیں رف چھوٹی چھوٹی اپتدائی نتابوں کے 
سمصلف؛ زیچوں اور تقویموں کے مؤلف اور رائج العالم 
آلات رسد کے تشریح نگار ملتے ھیں ۔ باوقار 
ھیئثت دان ابود ہو گۓے؟ صرف ہسجدوں کے دوقت 
آباقی رہ گئے : ۱ 

سسلمان عیثت دانوں نے بلا استشنا بطلمیوسی 
نظام عالم کی بنیادی خصوصیات کو تسلیم کرتے 
ھوے اپنی جدولوں میں ھمیشہ اسی 72 اتباع کیا 
عہ؛ یعنی زسین کائناث کے مر کز پر مطلقا بلا حراکٹ 
قائم ے اور اجرام فلی کی تمام حرکات مٹتدیر اور 
یکساں عوّتی یں اور ان کی ظاھری نامساواتوں کق 
٤‏ 8 


علغ (ھیدت) 
توجھ رنطقة البروج ت2 کے ھم مر وت دائروں (سمثله)ء ١‏ 
خارج المر کز ز دائروں اور افلا اک تداویر کے اجتما 
ہے کی جاتی حے 
سوال پر بحٹ ی گئی تھی ٴ ده آیا اپنے محزر 
گرد زہین کی گردٹں تا اسکان ےہ ؟ لیکن بعد کی 
مطلقًا سآ دن ھونا غر جگە تسلیم 
در لیا گیا ے دثرات سماوی (افلا ف) کی نوعیت کا 


جوتپی صدی شجری خی دی 


5 ط 


۱ صدیوں میں اس کا 


سوال صرف فلاسفه اور غیر استدلالل علماے دین کے 
تی 


1 کا 


مندی دائرے تصور | 


زیر بحث رعا ۔ ابتدائی صدیوں کے هیئت دانوں 
اس بعث ہے کوئی سروکار ە ٹھا ۔ وہ اپنے علم 
اغراض کے لے انھیں محض 
کر ری اس ہے یف عم مد سی | 
سم اور شفاف کروں کا تصور صرف ابن الھیٹم 
7 .+مم/۹ں, ۱ع) کے زمانے میں داخل موا ۔ اگرچھ | 
خارج ال ر دز دائروں اور افلاہ ک تداویر کے مفروضے 
سیاروں کی حرکات کا تصور نہایت پیچید بن گیا 

7 تاعم (بلا اداد رقاص [٭و0/ھم] و دور بت ) 
مشاعدے پر سبٹی مقدمات کے ساتھ اس ى ہوری إ 
تطببق عونی تھی؛ جو ایک حاحت گی ضرقزیات کے ٰ 
لیے ىانی تھی اوران کے بجاے اسے مفروضات قبول ٌْ 
درنے کى ضرورت نہیں سمجھی جاتی تھی جن ىک 
دونی قابل اطمینان طبیعی توجیە اس وقت تک موجود 
نە تھی ۔ ان کے ہاں ھمیں شمس مر دزی نظام ٴا 
نہیں لنا. جو بیک وقت بطلمیوس کی سند, ارسط؛ 
فلسنےاور نجوسیوں کے اعتقادات کے خلاف ھوتا ۔ 
یه بات فراموش نهٴ درنی چاھے 'ثه ایک صدی سے 


ےی 


مرا 


۔زر 
بے 


زیام عرمے تک نظام کوپرلیکس (00عاة:(5 9۸ہ (۳۸:م٦6)‏ 
ھمارے لے محض ایک فلسغیاله مسثله بنا رھا۔ 
سشاہذے پر مبنی علم هیئت کے ساتھ آہے کچھ 
سروارنه تھا اور اس کی بنا پر دولی فیصله لن 
یا اہم دلیل اس کی تائید میں پیش نہ کی جا 
سکتی تھی۔ . 

-ە 80+" 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


۲۰۳ 


سس سال اس سس سسچھوسے 


۱ 
ٌَ 


علم (حیئت) 


عرب هیئت دان اچھی طرح جانتے تھے کهھ 
ایسے نئے عام نظریے پیش کرنے کے بجاے؛ جن کے لیے 
قدیم نظریوں شی کی طرح دولی عملی ثبوت پیشس نه 
”نیا جا سکتا ھوہ یه زیادہ ضروری ے له صدیوں تک 
اف ف کا باقاعدہ مشاھدهہ لیا جائے اور اس طیح 
الع سس سے فاد یم یجاتے 
یه کام انھوں نے نہایت خوش ' اسلوبی سے سر انجام 
ديا اور اس میں وه بھی بطلمیوسں کے نام نہاد 
مغالطه آمیز مشاھدات ہے ماأثرنه ھوے ۔ انھوں نے 
یه سعلوم کیا که اوج شمس (جے قلدما غیر متحرک 
سمجھتے تھے اور جی کا مشاعدہ انھوں نے اپنے بَا 
کے مطابق ھمیشه طول بد کے ایک ھی نقطے ہے کیا 
تھا) استقبال اعتدالین کی حر ذت کے تابع ے ۔ الزرقالی 
تو اس حد تک کامیاب ھوا کہ ایں نے اوج شمس یه 
مخصوص خفیف حرکت کا بھی سراغ لگا لیا۔ انھوں نے. 
یه بھی دریافت لیا کە طریق الشمس کا سلان۔ 
ناقابل تغیر نہیں ؛ جیسا کە یونانیوں کا فرضی مشاھدات 
. ی بنا پر ادعا تھاء بلک آھِسته آھسته دائمًا ”کسی طرفہ 
بائل ے؛ء جس ک حدود کا اندازہ قدرتی طور پر 
ھماری اٹھارھویں صدی کی سماوی میکانیات ھی سے 
هو سکا ےہ ۔۔ سورج اور ایک حد تک چاند کے متعلق 
ابتدائی معلومات؛ شمسی اور نو دی سال کی سیعاد اور 
استقبال اعتدالین کی تحقیق انھوں نے حیرت انگیز 
صحدت کے ساتی کی ۔ علاوء ازیں انھوں نے ستاروں کی 
جدولوں کی بھی اصلاح کی ۔ نصیر الدین الطوسی نے 
بطلمیوں کی ھندی اشکال لو پیچیدہ تر بنا در نظریة 
و و و ا 2 
بھی قابل ذا در ے نہ عرب ھگت دانوں ۓ 
نات کے خلاف زھرہ کے اوج کا وھی طول؛ وھی ٴ 
المر ٴٹز اور وھی تعدیل المر کز قرار دیا جو 
رج کے لیے مخصوص تھا ۔ اس کا مفہوم بنیادی. 


خروج 


ٍ طور بر زھرہ کے مدار تو ہدار شمسی کی تدویرا گے 


.عم (مییع): 


تبدیل کرنا ےء جس کا مرکز خود سورج ے ۔ | 


۳ ؟ 


دوسرے الفاظ میں اس کا مطلب یه ھوا که زھرہ کو إْ 


سورچ کا تابع سیّارہ قزار دیا جائے ۔ عربوں کی مرتب 

کردہ کوا ٹپ ثابتد کی" فہرستوں کی اس لحاظ سے 
بڑی اھمیت ہہ کہ وہ محض بطلمیوس کی فہرستوں 
سے ماخوذ نہی ۔ آخر میں اس پات کا ذائر بھی 
ضروری ہے کھ علم مثلثات کے ضابطوں کے اطلاق 


اپنے آلات زصد کے اوصاف ٠و‏ تعداد اور اپنے 


مشاہدات کے-طور و طریق میں عربوں "تو اپنے : 


پیشرو یونانیوں پر نمایاں سبقت حاصل سے ۔مشاھدات 
کی تغدادء تسلسل اور ضحت کے لخاظ ۔ سے یونانی 
عام ھیثت کے-مقابلے میں اسلامی 
آکارا ےے . 

کواکب ابته کے اھتزاز (حر ذت الاقبال 


ھیئت کی برتری 


۱ 





۱ 
۱ 


. کے خلاف علم بغاوت بلند کیا 


علم (میئت) 
متعلق اپنے گہرے شکوک کا اظہار کیا تھاء لیکن 
یہ واقعہ ہسپائیہ کا ھے ”لہ ۔وہاں بعض فلاسفہ نے 
ارسطو کے نام پر حرکات سماویه کی تمطلمیوسی تعبیر 
ان میں پیش پیٹن 
ابن باج (محمد بن بجی المروف بھ الصائغ؛ 

۳٣ےھ‏ / ۱۳۹ع) تھاء جے پورپی مصنفین 

۔مەچط۸ کے نام سے :اد کرتے ہیں ۔ اس نے 
تداویر کو مسترد کر دیا اور دعوٰی ‏ کیا ”کە 
خارج الب رکز دائروں کے ذریعے جملہ اسور کی 
توجیہ کی جا سکتی سے ۔ ابن طفیل (م ۶۰۱ / 
۲۸۳۸ء ع) ۴- تداویر اور خارج الم رکز 
دائروں دونوں کو رد کر دپاء لیکن اس رکی 
راے کی کوئی تحربری .وضاحت ہوجود نہیں ۔ 
ابن رشد (م .و :رص ؛ع)۔نے۔یوڈا کہیں:میممفوط 


والادبار)ء یعنی ان ک آگے پیچھے حر دت کا مفروضدء کے ہم مرٹز کروں کے مفروفے ککو۔مع ان ۔کیٴ 


جے ثابت۔بن قّہ نے صحیح تسلیم کیا تھا او رکسی 
قدرٴ سختلف ضورت میں الززقا لی نے بھی اسے قبول 
کیا تھاء غلط ہے لے پیش کرنے کا مقصد: یه 
تھا کہ طریق الشمس کے میلان اور استقبال 
کے متعلق یونانیوں اور عربوں کے مشاہدات میں 
مطابقت پیدا ھوجائے . 

تیسری قمری :عدم مساوات یا اختلاف کا 


اکتشاف غلط طور پر ابوالوفاٴ ہے منسوب لیا جاتا . م نواح . 


عے حالانکد یه پہلے پہل ٹائیکویراے عطو۲ظا 7۷00 : 

نے دریافت لیا تھا - بہر حال یه بات فراموش تہ ' 
جارے اکه اس اختلافنٰ““ کا "ور نصف ' 
یکلمیتوں ۔ کہ ومەوعم ہیں اور مسلمان 


ھیدت دانوں کی تعدیل الحامٰة القمر میں .۔پہلے نے 
>۔موجود تھا, 

سربرآوردہ عالم دینء :فلسفی اور منجم 
مخ ۔الدین الرازی (م ہے ٹھ / ۱۲۱۰ع) نے آدی 


: 


مرغوله .نما (۶'لہولبی؛ سوڈا کسس یىی جق۷)ء:)ء 
سیاروی حرکات کے ۔بڑی۔حد تک :پھر زندہ کیاء. جو 
لمبوتری ہە شکل کے مائند طریق الشمس کے سطلبق 
ھوتی ہیں ۔ اس کا نصف حصهہ(م-) مشرقی نصف کرے۔ 
اور درترائعت لہ (ھ) بعر رف کرک وائم 
ہوتا ےہ ؛ لیکن اسے اس نظام کی مکمل توضیح کی 
سہات نه دل سی .۔ آخر ہیں البطروجی (وں1جہ4۸10۲ 
مسچھ/ ےم ۱ع) نے ً 
بات ستائی َارَسطاطاف 


اس غرض ہے کہ :ھر 
) اببعیات کے اصولوں !کے 
مطابق هو جائے ء ابن رشد کی طرح ند صرف ایسے 
کثرات کوتسلیم کرلیا جو زمین کے ساتھء ھم: سرکز 
ھیں :اور مختلف ءحوروں پر گردش کرتے ھیں۔بللکھ 
ا اس نے ایک اور عجیب و غریب مفروَمفه۔بیی:قالم 
'کیاء جس میں وہ اخوان الصفا .اور فخرالدین الرازی 
ہے متفق تھا ۔ اس کے نموجب اس نے۔اجرام لی ک 
'مغرب ہے مشرق کی جالنب حر تت کے وجود کا انکار 


سوقعرں پر عیثت دانوں کے بنیادی مفروضات کے دا ء یعنی اس کا خیال تھا ئە سیاروں کی (مشرق 


بس مو جا موی بیغ 


کھت 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢۱. 





علم (ھیئثت) ۱ سن علم(میعت) 
یں و ہے ٴٴ“ 
کی جانب) براء راست حرکت محض ایک فریب نظر ۱ (م) عم الھیئة یا ”'علم الاککال (الافلا د) 


ےشن با باعث يہ ہے کہ سیاروں کی زاوبائی ' یا فلکیات (جو عربی میں لٹی اور ناموں ے معروف. 
سرعت اس سرعت سے کم سے جس سے کرۂ سماوی ' ے) علم کی وہ شاخ عہ جس میں کائنات کی ھندسی 
زسین کے گرد اپنی یوسمیہ گردش کی تکمیل درتاھے ۔ : ساخت سے بحث کی جاتی عے؛ جس کے تحت اجرام 
ھسہانوی فلاسفہ کے ان مفروشات دو عیئت دائوں ' فلکی کی دوری حرکات کے قواعد و ضوابط منضبط کے۔ 
نے کبھی تسلیم نہیں کیا۔ ۱ جاتے هیںء ان حرکات کی توضیح کے لے ٴ متحرک: 
ماخحذ )ٌ) ۰ماورھاء+تا : یرہ ۔:ہو+ادو'| ٭41 .11131 ا نمونے +واء۰۱٣)‏ اختراع کے جاتے ھیں؛ جنھی 
:ع۵ ہمروہ پرس ویررع ص رتا مم رەٴتا ا جداول میں متتقل کر لیا جاتا ھے تاکهہ کوئی 
یں (یه تاریخ نہیں بلکہ سلمان مصنفین کی مختلف || شمارندہ سطح زمین پر کسی جگہ سے حتی الامکان 
کتابوں کی بری بھلی ریاضیاتی تحلیل ھے؛ سیت چم سہولت اور صحت کے ساتھ اجرام فلیق کا مثشاھدہ 
تقص ید بے لد اس میں محف نے جا بجا زورنشد سم | در ان کے مقام دو متعین ٴر سکے؛ نیز اس کی مدد 
ٌ کے می رر ا ً ت سے اسے آلات کو ایجاد اور استعمال کیا جاتا ے 
یب "2-7 کت کا 2 ٠‏ چای جو ھمارے س۶ ثاھدات کی زیادہ سے زیادہ صحت کی 
ھے؛ سب کی سب فرسودہ اور ناکافی ھیں)؛؟(م) راقم مقاله؛ ‏ إ 
در :چوڑا:م1] : ء.ء:ا/ظ 4٥م‏ :×ہ(ج:|ء۸ إہ ہؤء۶“۶٥اء۷‏ ء1۷٢‏ ضمانت دے سکیں . 
بذیل سادۂ جوا8؛ (م) ممززاا ؛: ۷۰× ہ3الەظ۔|ہ تقریبا . ,ء کے بعد سسلمان ماھرین فلکیات 
ج(ری٘ ٤51۷0۸۷۱1۲‏ ذ1نمر() ۱ز ۱ء61“ ۱4۷۔۳ جلد میلان  ,۹۹‏ تا : | کے ہاں کائنات کی ھندسی ساخت کا جو تصور پایا 
۹۰ ۱عء؛(م) مننعدیٰ : ٥اضء٣‏ ہء0۷7۸ہ۷٥6‏ ۷| ہل ۷۰۲:+ا| ]ا إْ جاتا تھا وہ ہہت حد تک بطلمیوس (زصواەام) کے اس 
مزسوہ[ (طء. ...مم +۷٣۰‏ ئن ٢٣ا4‏ ا76؛ در | نظرے کے مطابق تھا جو اس نے اپنی کتاب المجسطی 
۸۷۷۴۲۰ ہاطنھظ ھا ءا ۔۰<×:ہ دیءل دااو/اد“ ٤٥‏ ۔خت:/1٦۸۷)‏ (٥٥086؛+5ا4)‏ ہیں پیش کیاء_ یعنی زہین آٹھ کروں 
(م.ہبع): کہ تا ,مم ز(زیادہ اھم تاررخی حصوں | کے ایک سلہلے کے نقرببَا مرکز میں غبر متحرک 
کامتن اور ترجمد)؛ (م) ۴٥ا|[5601‏ : د٥ا‏ ۷۲ات ۸440:6176 | اور سا ٹن ےے اور یہ کرے اس کا احاله کے 
٭”ءر۵ؤ۲/ھ ‏ وم,ما([ ‏ ×:۸۰هإ((۱١۱۸۱١۱۲وج‏ ۶ا(۲ء(0۲21۲111صاء ‏ پیرس ھرے ھیں ۔ آلیراں کرہ ثواات ہے پبوہت ے (ان 
امہ+ع؛ زہ) ى ٥نطاسد٥‏ .ا : مل عمہہہ٘نگاء ولا | ثوابت کی فہرست السونی[ م ہے ھ/ہہ۹ع] جسے 
رم| مج ٤‏ ؤ٣‏ ہم! ٥٤رف|١۱‏ ۷ل ۶۰ء۱۷ و[۷۱٢۱٥ہ۱۶٥٥٥ئ0‏ 00176افر: ۱ علما نے س تب خر دی ے) اور روزائه سشرق ہے 
۲11٥ :۱۵۰۰‏ بل ”نو رمر|أ:۶([[0) در 4ل؛ سلسلڈُدھم؛ | مغرب یی جانب گردٹس کرتا ۔اس گی ایک 
م(وخ جہم تا .رء(علم میئت کے نقطہ ننار ے بالکل ‏ حرٴذت مخالف سمت میں بھی ے؛ جو قریپ تریب 
ناکافی) ؟ڑے) اطقا د٥‏ 90+ :1ھ .ود00 جم طلظ بجںیبروںزںہز | استقبال اعتدالین کے براپر ہوتی ع ۔ ایک اور 
85۸۶ات لائپزگ ور ری ہم تا ہر؛ | نظریے کے مطابق (جے ثابت بن قرة اور دوسرے 
عیثت دانوں کی سوانح عمری اورفہرست '''تب پر حواصی | اندلسی ھہثت دانوں ۓے پیش کیا) يہ کرە انی 
کہ لے دیکھے (م) ہاں5 کی گراں قد رکتابء لی کا | روزانہ 'ردش کے علاوہ ایک ارتعاشی حرٴلت بھی 
ذکرمالّۂ علم نجوم کے آخر میں کیا گیا تے . | کرتا ے؛ جے اصطلاًُا اھتزاز طریق الشمس کہا 
۰۸۰۰٥۸۵۲۱۸۵ (‏ 6.۰) ز جاتا تھا۔ زین ہے خارج الم رکڑ پانچ ثوابت ے 


. ی٦‎ 





(۸۷۸۱۷۱۵٢. 


۲۹۰۵ 


عام (میئت) علم (ھیثت) 


سس ستتم..س-س صس-س ‏ سش تس اشتچإشلمم اس سے سس سسسییٹ سپ سس 
کرے اس طرح کردش کرتے ہیں کد ان کے سراکش أ ابن اٹم [رل اں] (م .+مہ/ ۹م. ؛ء) نے اس 
گردش مراکز ہندسی کے مطابق نہیں هوتے ۔غطارد کا | ردابت تو آگے پڑھایا جس کا آغاز بطلمیوس کی اپنی 
ئمونە ٹیا رکرتے وقت بطور خاص گردانہ سیکالیتِ میں | 'افرضیات“ (دادعا٥م(ظ)‏ ک کتاب دوم میں هو چکا 
کام لیا جاتا عے اور یوں اس کے مدار ہیں دو حفیض ۱ تھا ۔ ابن ال یٹم کے نزدیک المجسطی جن ڈیر 
پیدا ھوجاتے هیں ۔۔ ان کروں کی سطح پر سیاروں کے | ہوے فی الواقع طبیعیاتی حقائق ہیں ۔ اس نظربے ”دو 
دو دوائر تدویر واقع هیں۔ شس کے نمونے کی 'گردش ۱ قہول ‏ درنے والوں کے پیش نظر مسشلہ یه تھا کە ان 


عصرف خارج المر ئز دائرے کی صورت ہیں ھوتی ہے۔ 
اس کے برعکس قمر کہ مونے میں نہ صرف ۶ گردالہ 
میکانیت'' سے کام لیا جاتا ھے جس کے باعث اەں کا 
م رکز تدویر زین کے مر کز کے گرد گھوم سکنا ےہ 
۔ہلکه دائرۂ تدویر ے بهھی؛ جس میں شمسی اوجی 
حرکت دائرۂ تدویر کے اوج سدار ہے نہیں بلکف 
اس خط کے ایک نقطے ہے شمار کی جاتی ےہ 
جو ۶ گردانہ سیکانیت ' (صننعد*ھ عاصدەءہ) کے 
محیط پر واقع '' نقطه مخالٹ '' رامزەم مازەوژہ) 
ے دائرۂ تدویر میں سے ہو در گزرتا ھے ۔مسلمان 
یثت دانوں کی بیشتر مساعی اس نظام کی پیچید گیوں 
کی وضاحت اور مقادیر کی باریکیوں سے بحث کرنے پر 
رہیںء جن کی رو ہے یہ حرکات فلق کے 
ماہیتی سے کمیتی نمونے میں منقلب ہو جاتا ےہ 
ہاب اس ایز کا جات بھی ات موا ”لد علم 
ھیئت پر ھندی اورساسانی کتابوں کے تراجم کے باعث 


نال ہم 
٭سی کر 


:(جن کا ذ کر آگے آئے كا) ۔۔سلمانوں کے علم یلت نے 


اجرام فی کے غندسی نمونوں کے بجاے حمابنی 
مشہاجات: مقادیر معلوبه اور جداول "نو قبول کیا 
۔(یعقوب بن طارق کی تر ٹیب الافلا فک اس سلملے میں 
ایک استٹنا قرار دی جا سکتی ہے ) ۔ اس طرح 
آٹھوں نے مڈذ کور بالا بطلمیوسی نظام افلاک ہیں 
کوئی ترمیم واضافہ نہیں ٹیا, 

المجسطی کے مصنف کی تقلید میں. مسلمان 
علماے فلکیات کے ہاں اس سارے نظام کا تصور 
ایک ایسی رباضیاتی شکل کا تھا جس کا ضروری نہیں 
کہ کوئی طبیعیاتی نثنی بھی هو۔ بایسں ھمه 





و مو رتو تہ 


نمونوں ”کو ارسطاطالیسی طببعیات ے کہہے تطبیق 
دی جایے جس کی رو سے اجرام سماوی کے لیے صرف 
ایسی غیر منبدل گردش سەکن عے جو زمین کے می کز 
گے ساتھ ساتھ متحد الم رکز ھو ۔ اندلس کے فلاسفهہ 
لے؛ جن کے سلسلے کی ابتدا ابن باجه (م مم / 
۰۸ ۰+ ۷۴ّ۱۱)) ہے ھوئی اور این طفیلء ابن رشد 
اور ابن بطروجی [رك بآں] کے ساتھ ساتھ آگے بڑھاء 
اس سمل لو ٴ نچھ یوں حل کرنے کی کوٹش کی که 
یا ٹو داثرۂ تدویر کو جزوی طور پر ختم کر دیا جائے 
یا کالثنات کے ا ری اجزا ہے دائرۂ تدویر اور 
خارج المر ڈڑ داثروں کو مکمل طور پر نکال دیا جائے؛ 
لیکن ان کی یه "”'کوئش فملکیاتی نقطۂ نظر سے بار آور 
ثابٹ نه ھوئی ۔ ساتریں صدی ھجری / تیرھویں دی 
عیسوی کے اواخر اور آٹھویں صدی ھجری / چودھویں 
صدی عیسوی کے اوائل میں اس مسثلے کوحل کرنے 
کے سلسلے میں ہے مراغہء تبریز اور دمشق میں زیادہ 


ایه* تھا لہ بطلمیوسی نظام ے غیر ارسطا طالیسی 


عناصر یعنی غیر متبدل اور یکساں گردش کے سر کز 
اورقمر کا نقطة مخالف؛ حذف کر دے جائیں تاکہ 
اجرام فلکی کی حرکات کو بیکساں گردشوں کے 
اجتماعات ھی کے ذریعے ظاھر کیا جا سکے ۔ دبستان 
مراغه کی کامیابی اور آگے چل کر اس کے پیش کردہ 
حلوں کے اثرات کا ذ کر سطور ذیل میں آئے گا . 
عربوں کو بطلمیوسی فلکیات نے: عمیشه ےہ 
٭تائر نہیں کیا ۔ زہائڈ جاھلیت اور پہلی صدی ھجری 


۸۲0000٦ 


مک ہے کو 


علمٴ(ھیات) 


میں عربوں کا علم عیثت بس یہیں تک محدود تھا 
کە وہ اٹھائیس منازل القعر کے ذریعے اوقات شب اور 
طاوع و غروبپ شمسی (انواع) نے ٭وسموں کے بارے 
میں سرسری سا اندازہ لک سکنے ‏ ے 
تیسری عجری میں۔۔ یعنی خلافت امیه کے زوال اور إ 
حور کیہ تو اور نیت ملومنٹ:| 
(ئیزعلم النجومء جس میں ٹلکیات کا علم بھی شادل 
تھا) پر سسکرت: پُہلوی: یونانی اور سریانی زبانوں 
ےت متعدد کتابیں عربی ہیں تزجمد کی گئیں۔ اس دور 
تراجم کے کک و لیڈ 
انتخابیت کی طرف ہے حد مائل تھے ۔ انتخابیت کی 
جانب یه رجعان بن علاقون: مثلا اندلس: میں 


۔ دوسرئ اور 





ں نصف اول میں عرب هیکتدان 


بہت عرصہ بعد نک بھی پوری شد ومد سے جاری 
رها ۔ تیسری صدی ھجری / نویں صدی عیسوی میں 
ظلشرس ‏ سست نات اور ھندسی تعہدیقات 
سے متعارف هو جانے کے بعد رصدی هیثت میں بڑی 
تیزی سے ترقی ھونے لگی؛ ٤‏ جو "کچھ تو اس لیے وجود 
میں آئی تھی کهە یونانی: ایرانی اور ھندی نظاموں ْ 
کے تنائضات کی تحتیق کی جائے اور کچھ اس لے |ٴ 
که بطلمیوسی مقادیر مغلومہ کی اصلاح نو سکے - 
اسلامی ممالک میں‌ء یا یوں ” نہے دہ کم از کی 
یونانی فکر ہے متاثر علما کے ہاں. ء رفند رفته ہللمیوسی ١‏ 
نظام کی برتری تسلیم کی جانے لگی اور یوں و 
تچ فلکیات کی نظر میں السجنی 2-5 


گی ۔ے ےت 
کی اشاعت کے ساتھ اس عمل کی تکمیل هو گئی اور ا 
اندلسی علما یىی هند نوازی؛ ارسطا طالیسیوں کے | 
حملوں اور دبستان مراغه کی کامیاہوں کے باوجود | 


زمانة حال میں یورپی علم عیثت کے وجود میں آنے 
لک بیلمیوسں ھی کا ڈنکا بجتا رھا 


سنسکرت ہے تراجم شر کت 


٦ 
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(۸۸۷۸۱۷۱٥۲. 


ا 


' میں عواسلکتی نے 


ع ریت رع الیم تی مر 
زنیج الارکند ۓ (ارکند سنسکرت لثظ ”اعر خی 


۱ تحریف ۔ع) یہ ےھ / مےء کے کچھ عی بعد 


سندھ میں کیا گیا تھا (دو اور ڑزیجات: یعنی 
زع الوبو اور رع الم سی اس ززمسین تاد بی 
دونروں دوسری صدی ھجری / آٹھویں صدی عیسوی 
میں قندعار کے مقام پر حرتب ھوئی تھیں)۔ 
زیجالارکند ے مندرجات زیادہ تر تو کھنڈ ” تھاڈیکه 


ے بآخوذ تھے؛ ‏ جو بھلعاله کے برھم کپت ‏ نے. 


وھ میں لکھی تھی تاہم اس میں یزد جرد سوم 


( مہ تا ۲ہع) کی زیج شاہ کے اثرات بھی ملتے هی ؛ 
جس کا تعلق کھنڈ کھاڈیکه غی کی طرح آریە بھٹ 
(متولد ہےمع) کے دبستان ”آردھ راتریکه“ (ےآدھی 
ممےء میں ایک اور سنسکرت زیچ کا عرہی 
۔ ھندوستانی کتابوں کی پیروی میں 
یه ایک منظوم ”کتاب تھی جس کا نام زیج الھرقن 
رکھا گیا ۔ یہاں ”٭ھرقن“ واشح طور پر ”اھ رگنٹر' 
کی ایک اور تحریف نظر آتی ے۔۔ یه زیچ آریه بھٹ کے. 
درستان ''اوديکه“' (-طلوع آفتاب') یعنی آربدبھتیة. 
پر مبنی تھیء جواس نے ۹مھ میں لکھی تھی . 
پرےے 5 ۔ ے۔ میں ھونے والے تراجم 


میں ترجمه ھوا 


تلق دیتان رد (دامم پکٹم سے ے۔ 
چا ساححات (جو اتا صدی عیسوی کے 
نف اول ‏ میں ۔لکھی گئی ) اور براعمسپٹ مندھانتہ 
(جو برھم گبت نے ۲ہع یں لکھیٴتھی) ٭تھی) پر مبنی 
7 تاھم اس کے بَعض مبادیات آری”بهَٹیه سے بھی 
سماخوذ ہیں ء جن کی شناخت اس کہ بچے کھچے اجڑا 
اس تزجے کی تقریب اس وقته 


پیدا ھوئی جب حم ھا اےےع یا ہە 0ھ / ےےھ: کو 


علم (ھیعن) 1 ۱ 


سے شیْنٗ ہسشلادہ سہ۔ہ 


علم (ھینت) 


میں سندھ سے ایک سفارت بفداد میں المنصور کے 
دربار میں باریاب ھوئی تھی ۔ کہا جاتا هے کئه 
کا مترجم الفزاری تھاء جس کی زیچ السند عندالکیبر میں 
ایرانی اور هندی نظریات خُلط مسلط سلتے یں _ اس کے 
علاوہ الفزاری نے زبج اعلی سنی العرب بھی مرتب کی 
تھی ۔یە اس کی سایق الذ کر ىکتاب پر مبنی ہے۔ اس زیچ 
"و اولیں فلکیاتی جداول قرار دیا جا سکنا ے : جو 
عربی تقویم تیار درنے میں کام آنے تھے ۔یه ۔ہےء 
کے لک بھگ تالیف ھوئی ۔ یعقوب بن طارق ایک اور 
عالم تھا جے سہاسدھانت ہے مستفید ھونے کا موقع 
ناوت ان بایان مو جس تر ہت الات 
لکھی ۔ اس کے علاوہ اس کی تالیفات میں ایک اور زیج؛ 
نیز کتاب العلل بھی شاسل سے ۔ ان سب میں ھندی اور 
ایرانی نظریات کک امتنزاج سلتا ہے ۔ الفزاری اور یعقوب 
ابن طارق کی یه تصانیف سندھند روایت کے لیے بنیاد 
ثابت ھوئیںء جس کا ذ ٹر آ گے آئے کا. 

شرع غاقرت زا ا اک کا سے 





زیچ الارجبِہر کے نام سے مسلم ماعرین فاکیات کے ہاں | 


شر 


نظر آنا ے ۔ معلوم ہوتا ہے کہ صرف ابوالحسن 


الاعوازی ھی اسے سمجھ سکتا تھاء البتہ ابو ءعشر ' عربی میں سنتقل لیا گیا ۔ بد کام تیسری صسدی 


[رك باں] (م ےھ / ہہہع) کو بھی يقینا اس 
ذنتاب سے شناسائی تھی ۔ یہاں یه بات قابل ذ کر 


عہ کہ سطور زیر نظر میں اور اسی طرح آ نے چل در أ 


جن تعصائیف کا ذ کر آیا ھے ان میں سے دونی بھی 


محفوظ نہیں رھی ۔ یہی وجہ ہے کہ ان کے بارے 


۲۹ء٤‎ 





علم (میثت) 


صدی عیسوی ہیں بھی دوجود تھا - ایک اور کتاب, 


اس جس کا تعلق آریه بھٹ کے دبستان ”آردھ راشریک؛ 


سے گہ؛ ٦‏ ہً ےڈ ہیں دستیاب تھے 


ا > اس طرع 
”برا ھمیکشهہ : 


سے متعلق ایک تصنیف غالیا اس ہے 
بھی قبل مع میں ٭وجود تھی ۔ زیک شتر و ایار 


( ہے رنج الشاہ) ہے؛ جس پر ۹ و وع می انوشروان, 


کہ لیے نارثانی کی گئی؛ ماساء القہ نے استفادہ تیا 
(حدود ٭ ہے ۱۱ ۸۱۰ع), لیکن شاید اس کا عربی میں 


ٹبھی ترجمد نہیں ھوا ۔ آتے چل کر اس کا ایک 
نارثانی شلم تمہ بزد جرد سوم کے عہد میس 
شائع ھواء جے ایک شخص التمیمی نے زیچ الشاہ کے 


سے (خصوصا اس کی تعدیلات سا بجر دو یع 
ک7" ناف ت بیارەان ہے) نیز ابو ۔عمر 
ے‫ فا دہ ایاپ ۓ البیرونی رك باں] کے زدائر ہیں 
بھی اس گے نسخۓ مروج و ستعمل تھے. 

یونانی اور سریانی سے تراجم: فلکیات پر 


یونانی 


کی وہ بلاشبہد بطلمیوس کی المجسطی تھی ۔ اصل 


سے جواعم ترین تصنیف عربی میں تٹرجمه کی 


٘ بوانی تاب اور اس نا سریانی آرجمه دونوں و 


میں جو معلوبات دی گئی ہیں ان پر نظر انی کی : 


ضرورت اور اختلاف کی گنجائش باقی ے . 


پہا۔ری ہے تشراجم : ساسانیوں کی فلکیات اور ' 


علم نجوم دونوں عربی 
کے ذریعے ایران میں پہنچے ۔ ان علوم پر ساسانیوں کی 
تصانیف یونانی اور عندی نظریات كٗ ملغوبه میں ۔ 


بطلمیوس کی الہج۔معلی کا ایک بہلوی ترحجمہ ٹیمری 


تراجم اور اقتباسات 


دک مرکم تہ 7 یا ای 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 





ھجری |/ نربں صدی عیسوی کے ابندائی سالوں میں 


اججا۔ ےۓے 
ہی سخ 


غاتنھوں انجام بذدیر ھرا اور ان علماےے 


فلکیات کے لی 


ینوٹ مؤثر ثابت وا جنھیں مأسون الرشید 


ثل ا مہم ُ را رز ںی جس - لیا ٹنیا ۰٠‏ بہر حال 
2 7 
اس لتاب تً مسنند تربن ترجا وە.ھے جو اسحق بن 


ٹیا تھا اور جس کی ثابت بن قرة 
نے تحت بح و اصلاح ی سی ۔ نیسری صدی 
عجری / نویں صدی عیسوی کے دوران میں بطلمیو] کے 
'مفرونه“ (٥ی‏ ا 0ما) اور نیون ہ15 کے سہل 
جداول کے علاوہ فلکیات پر یونانیوں کی نسبة لم اھم 


ِ نذدرشات کے وہ مجموخۓے بھی عربی میں منتقل ٹر لیے گئے 


۰ ا! گے وھ 
إ. جو عبلهہ تٹمعری 


نام ہے معروف تھے۔ آ گے چل ”کر 


7 


٦ 7 2 


ا و 


علم (ھیدت) 


۴۲۰۹۸ 


علم (ھیئت) 


کے ہے سر یہ رک مر یب یو وو و کے مشش مر 


کرنے ھ بعدھی 2 الہیئة کا مطالعه شروع کیا جاے 


کە اقایدس ي مبادیات پر عبور حاصل 


تو یە مجەوعے”'٭هیئة الوسطی'' کے نام 06 "00 
لگے ۔ اسی طرح اصطرلاب پر متعدد رسائنلء جو یوانی , 


اور سریانی مآخذ پر مہنی تھے شائع هوے ۔ اس طرح 
فلکیات کا جو علم حاعتمل عوا وہ کم 21 بیتں سسکرت 


اور بہلوی ہے ئے عوے تراجم نے متأثر تیا (سب _۔ 


سے گہرا اثر علم المثلثات کی ترقی میں سسلمانوں ک 
مساعی میں دیکھا جا سکتا عے ۔ بطلمیوس کے مقابلے 
میس مسلما نوں ک5 علم المثلثات 8 نہیں زیا دہ مؤثر ےے 
تھےء جہاں صرف جیب؛ جیب تمام اور جیب عکوس 


سے کام لیا جاتا ے) اور نویں مدی غجری 
کے بعد مسلمانوں کے ہاں علم الھئة کا مر تزی 


تصور اسی پر مشتمل تھا۔ 
بہطللسیوسی روایت :ٍ نغام سیا 


ران اور ائنات 
کی ساخت کے باررے مس جو عربی تصائیت ملنی میں 
ان چس بعطللمیوسی نظام 7 جیلک : نفار 


آترن ھن 


ئا بج 


چونکہ جزثیات پر تحقیق نہیں عوسی اس لے اب یه 
دہٹا مشکل ہے دہ زیچ لا دونما مجمیعہ نس ائر 


( هندی ایرانی یا ینان 

۶ ا بے یثات سر 2 
بہر حالںل :؛ با بانغح کے 
میں بھی مقادیر معلوماہ: حہا: 
باتیں السندمند اور زج الكا2 سے سمأاخوذ ہیں ۔ 
یی بن ابی المنصور(نواح ٣۱ھ‏ | ۹ ہغ) ک 


زیچ المستحن اور حبش (فواح مھ /, دہ۸ع) کک 


ی منہاجات اور دوسری ؛ 


تمامتر بطلمبوسی ھے ۔ اس میں اس هیلیٹیکی فضا کی 
ا جیلک نمایاں ےء جوعلم الہیئة اور علم النجوم کے 
شامی: بالخصوص عراق دبستانوں کا خاصه تھی ۔ 
الجتانی یق مقادیر معلومه ”دو 'دوشیار بن لَبان (نواح 
.مھ/..۱, بع) نے استعمعال یا حالانکھ 
عام النجوم میں دوشیار نے ابو معشرکی تقلید کی مے 


لوگوں کے نزدیک یە اثر اس کی ازیاج میں 


بھی تلاشی لیا جا سکتا ےے ۔ زیچ الکیبر الحاکمیء 
جوابن یونس (نواح مھ / . ۹وع) نے قاھرہ میں 
تالیف کی تھیء اپنی تاریخی معلونات کی بنا پر اھم ٴ 
سمجھی جاتی ہے ۔ البیرونی کی تصانیف بھی 


تاریخی معلومات کی وجہ ہے بےحداھم ہیں ۔اس 
کی التانون الهسعودی (رہمھ/.مْ,ضع) سے 
مصنف کی عندی علم الھیثت ہے دلچسپی کا پتا چلتا 
ہے ۔ زیج السنجری الخازنی (نواح ۶۳ھ /۱۱۰۰ع) 
اس کے ایک خلاصے کا 
یونانی میں ترجہ کیا؛ 


نے ایران میں مرتب ى تھی ۔ 
9 80::1ا) ۷٥ج‏ نے 


چسے اس کا مخعاوطه ےھ / ...۳ع کے قریب 
تبریز ہے دستباب هوا تھا۔ابومعتر کے عندی 


نظر ۳ ادوا رہں 


دلچسہی ر دھنے کے باوجرد الخازنی 


۴.2 کا طاریقہہ حساب بطلمیوسی روایت کے سطابق عی رھا ۔ 


النرار (نواح یمںنھ|/ الدلائی آنا 


ال متن دستیاب نہیں ء تاھم اس کا شماران ثتابوں 


و کک ا 
))۱٠۰‏ ػٗ زخ 


ہیں عونا سے جن کا :ہ10٥‏ 9ہ ہع 0 نے یرنانی 


متعدد ازیاج پر بھی اس کا اطلاق ھونا ھے ۔ابومعشر : 


نے اپنی زیچ الھزارات میں تنوں نظاموں ٴ دو باعم 
ملانے کی نعوری ْ ٹوشتںی کی تا لہ اس کے اس دعورے 
کی تائید ھوسکے لہ یە سب کے سب ماتبل طوفان نوح 


کے ایک منفرد الہام کی یاد ذر عیں, 
البتانی (نواح ع۸ ۳ھ۵/ ےہ وع) کی رنج الصابی 





کر معلوەات سے 


سی ترجعەه کیا ۔ الفارسی (نواح ۵۹۸/ عو 


نے اپنی زج ال۔متحن المظفری ہیں اس ہے استفادہ 
لیا ھے . 

سلدعشد روایت: اس روایت کا آغاز الفزاری 

اور یعتوب بن طارق کی تصنیفات سے ہوتا سے جن 

ہیںء جیسا که مذ دور ہو چکا ےء کچھ ۔اسانی اور 

یونانی عناصر کا براھمیکشه اور آریە بھٹیە ے مأخوذ 

امتزاج عو جچکا تھا ۔ بہر حال اس روایت ۱ 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


عرردمر 





کک سب سے مؤثر نعائیدگ .الخوارزمی ِركٴ بآں] ۱ 


۲۹ 


(نواح ٠ھ‏ / .۳ہء) کی زیج السندمند نے عوتی : 


۔اس کے اصل سثن کے صرف چند قطعات ہی 
محفوظ رہ سکے ہیں؛ لیکن ھمارے پاس المجریطٰی 
کے تصحیح کردہ نسخۓ کا ایک لاطینی آرجمە موجود 
ہے ۔ المجریطی نے ,۹مھ / ...۱ء کے لگ بھگ 
اس کتاب پر قرطبه میں نظرثانی ى تھی ۔ اس کا لاطینی 
مترجم ہاتھ کا ایک باشندہ ایڈی لارڈ (طادظ ٥ہ‏ 1 :تا ل۸] 
( رء) تھا ۔ الخوارزی کی زیچ کی بعض شروح بھی 
ملتی ہرں؛ 
٭ےہ۶) اور شرح ازابن المثتی (چوتھی صدی عجری/ 
دسویں صدی عیسوی) ۔ مؤخرالذ در کے صرف لاطینی 
اور عبرانی تراجم دستیاب ھیں؛ جو اندلس میں 
کے گۓے تھے ۔ اسی طرح الفرغانی [رلك باں] (نواح 
٥ھ‏ / ۰٥ہ‏ ) کی شرح کہ جند اجزا ‏ پی .حفوظ 


۔ الخوارزہی نید ای کن 


مثلا شرح 71 الضوار راج ١۱ھ‏ / 


کی تصنیف اب 
ون میں ۔حفوظ رھی ے؛ اس ىي تفصیلات 
سے السند ھند کہ حق میں اعل اندلس کے زبردست 
رجحان کا پتا چلتا ےے۔ اس 
ہے بھی ھوتی سے یں 
روایتٹ کے ایک ستاز نمائندے ابن الادمی (نواح 
العقد کے 


کی مزید تائید اس امر 
نہ بلاد مشرق میں سند ند 
بارۓے میں عماری 
پنیادی معلوبات ک5 اد وہ افتبہاس ۓغے جو صاعد 
الاندلسی کی تین میں دیا کیا بے کے 
بعد السند ھند کی تقلید میں دو اور ازیاج کا سراغ بھی 
سک در 

تے 


ہ۳ د/,+وع) ى نلم 


این پونس اور البیرونی ھورے حوالوں سے چلا 


ے؛ جن میں سے ایک زج النیریزی (نواح ےہ ۲ھ / ۱ 





..و۹ع) نے اور دوسری بنو اماجر(نواح ےو ۹۱۰/۶ع) 


نے سرتب کی تھی۔ 

اندلی میں اس روایت دو المجربطی کے 
شاگرد ابن السمح (ہ رم ھ/ہ۱,۲ع) نے جاری ر ۵ها۔ 
اس کی زیج اجزا ی کل میں دستیاب ے۔ ابن الصفار 


علم (ھیئت) 


| ک زیج بھی غالبا ضائع ھوچىی ےء تاہم قیاس ے 
ده پیرس کے ایک مخطوطے میں یه شامل هو گی ۔ 

الزرقاله (ابو اسخق ابراھیم بن الزرقالہ) کے ''جداوںل 
طلیطله'“ (۔ الزیج الطلیطلی) ٴ تو عہد اسلامی کے 
اندلس کی ممتاز ترین زیچ قرار دیا جا سکتا ے۔ یه 
الخوارزنی اور الہستانی کے دیے ھوےمواد کا مر نب 
۔ پندرھویں صدی عیسوی _کے آخر تک مغربی 
یورپ کے ماھرین فلکیات نے۔خواہ وہ مسلمان هوں 
لثلا ابن ‏ کمادء ابن البناہ وغیرہ) یا یہودی 
(ابرھام بن عذراء فئہ2ء وغی) یا عیسائی 
((”جداول الندےه“ 


٥[‏ اا2 صنہہ٥][۸]‏ اور اس کے بعد 
سرتب ھونے وا ی ازیاج ) ۔۔۔ اس سے اثر قبول کیا . 


دبستان سراغه : جیسا له ھم دیکھ چکے 
ھیں اندلس سندھند روایت عی کا نہیں بلکه بطلمیوس کے 


کے نقطة نظر سے بطلمیوسی نظریے 
5 


کی اصلاح آئ مژثر 


رصد تاہ ہی دیکھنے می 


و و 


"کئوثش سمراغه 


رس ث 

آتی جس ی بیاد نصيیر الدین طوسی نے 
٥۹ھ‏ / ۹٠٣۱ء‏ میں ردھی تھی ۔ پھر تبربز اور 
دمشق کی رصدکاعوں ہیں جو اس کے بعد تائم 


ھوہیں ء یه کام جاری رھا _ خَود مراغه میں: جہاں 


چینی سار ین فلکیات اپنے مسلمان رنقا کی اعانت لرتے 
تھے؛ بطلمیوہی رت پر نظرثانی کے سلسلے 
ہیں بیادی توجهة اس سسشلے پر رعی ‏ کہ غر 
سیارے ڈ کت تندود بر اس طرح تبدیل ٹر نی جائے لہ 


جمله حرکات فلی "کا طور پر سدور هو جائیں ۔ 
جے نصیرالدین نے ایجاد کیا تھا 
اور جس ىی وضاحت اس نے اپنے تذ ثرہ میں کی ے؛ 
اس سسئنے کے حل کے لے بنیادی جہت متعین لرتی 
یی ۔ آگے چل در یە حل اس کے شا کرد قطب الدین 
الشیرازی نے .وھ / ۱۲ء اور ۸۳وھ ۶۱۳٣.١٣‏ 
ہیں اور ابن الشاطر نے رےھ/, ۱ء کے لگ بھگہ 


۰ زوج طٰو۔ی 





(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (ھیئنت) 


علم (ھیئت) 





دمشق میں پیش کے؛ اگرچە ان دونوں نےدوائر 


کے اعداد و ابعاد اور ان کی ترتیب مختائگ 2 


یه ایک حقیقت ے کہ بالاخر ابن اشاطر عی نے 
دشوار ترین سیاروںء یعنی غطارد اور قمر؛ کے بارے 
ک اک ا کان ا عل سان ا 
وو صظ تاس نت 


ے فلکیات ئ۔ سباروں عبت سی 
7 سے جو مب ہے مس نت 


پیٹ آٹیریں صدی 
ھجری | جودھریں 
جا کر سلملمان علماے 
نمونے تیار ٴ ٹیے جن ک5 انحعار یکساں طور پر مدور 
گردشوں کے حساب پر تھا ہ البتہ انھوں نے ' 


٥ . 


پر اور قمر کے نموئے 
و قد مخالز' 


کے فشرترن تقر دو 
(واء ۵مم سے ”گردانه میکانیت' | 
دو حذف کر دیا تھا, 


دز حہدیاں کو جانے _لى تعد دویر یک 


ئ7 
019ء00٥‏ لے جو نموۓ تجویز ٹیے ان میں نئی 
باتیں ابن الشاطرک ان سساعی کی مرھون مت تھں۔ 
دونوں کے بنائے هھوے عطارد اور قمر کے نمونے بالکل 
ایک جسے میں دونوں نے 'زفج طاوسی سے کام 
دو اساسا یکساں 
خلف کیا ےا لہتا یه بافیافح رم 
دہی جا سکتی سے دہ 'دوپرئیکس ابن الشاطر کے 
کام ے واقف تهاء تاھم ابھی تک اس اەر کی 
تحقیق نہیں ھہوسی لہ یہ معلوبات دوہر نیکس 


لیا ے اور دونوں نے دواثر تدویرٴ 


ل٦‏ 
مد ای 


ے ده 
تک لونهہ نہ0 :ع٥0‏ نے تبریسز کی رصدہ چہ میں 


تحصیل علم کے بعد تقربًا 
واپس آ کر جن بتعدد عربی ازباج 
تھاء ان کے قللمی نسسخے بندرعویں صدی 
عیسوی کے وسط تک اطاليه میں موجود تھے اور ان 
میں ایسی اشکال سوجود ہیں جن میں ”زوج طوسی' 
دو پیش لیا گیا ےہ ء لیکن ان میں قطب الدیز 
الشیرازی کے کام کی تفصیلات نہیں سلتیں او 


الشاطر کےاثرات قبول ٴ درنے کا تو اس ابندائی دور میں 


٠٣ع‏ میں قسطتطیليه 


َُ 
3 
ں 


یونانی ہیں 
ترجمہ کیا 


یی 








دو : 


پہدا نہسی هوتا 


کوپر نیکس تک معلوسات 


کے ضرق ٌّ ٤خ‏ 7 7 2 
پہنچۓ کا لازنا دوئی اور ذرسه ھوکا. 
٤ 5‏ ٌّ-۔۔ 2 
ژساتة سابع کی رد نھیں ع براغه کی 
رص دہ ا 


ور وعان تیار ٭سوثے والی زیجء بعنی زیج 
اینخانی نے متاخر سلمان علماے فلکیات کہ لیے 
فذمونے کا7 اھ دباء تاعم بطللیبہی نظارنے میں هونے 
وا یل مذٴدوۂ صدر ترسیمات و اصلاحات کے اثرات۔ 
آپوس دی ھجری / چودھویں صدی عیسوی کے 
بعد سسلمانوں کے عاں نظر نہیں آنے ۔ مراغه کی سب 
ہے کامیاب تقل وہ رصد کہ تھی جو س۳ ۸۲ھ /۔ جمراع 
میں الۂ لغ بیک نے سمرقند میں قائم کی ۔ یہاں الکاشی 
اور قانی زادہ کی رھنمائی میں متعدد علماے فلکیات 
نے رج سلطا: نی نیار ی (نواح ۸۶۳ھ |/ سس ت2 - 
الچعشی نے ایک اپنی زج بھی اع کی؛ جو زیچ 
خاقانی کے نام یہ 

طور پر بطلمیوہی 


ہے معروف ے ۔ یه تینوں ازیاج بنیادی 
هیں ء ا گرچد دوائر تدویر میں اور 
بعض جداول کی ساخت میں اصلاح کی گئی تھے اور 
ملنے وا ی تقویمی معلوسات 
ہیں چوئی اویغور تقویم کا انافه کر دیا گیا 8-1 
۔سلمانوں کی آخری اھم رصدلہ تقی الدین کے 


جمله فلکیاتی جداول میس 


إْ 7 0تە20“ استانبول میں تعمیر 


عولی ۔ سمرقند کی رصد اہ کی 


ل میں اسبر کے مہاراجا 
جے سنگے ۹۳ہ ےت کایں 


7 
میں تعمبر آ تیں ء وہ بھی قابل کر هیں؛ ٹیونکە ان 


جدثر سنتر] جے ہور, ان دھئٰےء متھرا اورواراشسی 


شمار بیی عندی علم الہیئة پر نظر انی کر کے 
ا سے 7 بطلمیوسی روایتہ سے مطابقت دینے گ 


سماعی ہیں سوتا ے؟ تاعم یه مساعی لاحاصل 
ھی رھیں ۔ مؤخر زمانے کی اسلامی رصد کاھوں سے 
هحسایه ممالک "لتجھ زیادہ متاثر ھوے؛ جنانچه یوربی 
علم الہثة میں مراغحد؛ سمرقند اور استانبول کک 


رجہد ہھوں کے ئیث منید اثرات قبول کے گئے ات 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


بد ورہن ہی 
جو یو ا 
ع (میدئث) 
۰ ہ بے 


ان اداروں کے متغدد آلات اور تنظیمی خصوصیات ”دو 
ٹائیکو براے 86 ل0٦٦‏ کی رصد تاعوں, واتم 
چ؛ەانمدصنا (وے ۰ :ع) 3 :٥ا‏ ڑ5 (مہع) میں 
اپنایا گیا ۔ بہر ٹیف ہم فلکیاتی رصد ٴڈھوں کی 
ترقی؛ دبستان مراغه ىی سرگرمیاں؛ علم المثلثات 
اور جداول کی ساحخت کے ارتقا اور دوائر تدویر پر 
مسلسل نظرثانی کو علم الہیئة میں سسلمانوں 
کے عظیم کارناہے قرار دے سکنے یں . 
[بتول لی بان 0 ع1 سسلمانوں کی ہیٹنی 
تحقیقات کا خلاصہ يہ ےہ : (م) حسابات میں مماه 
کا استعمال؟ (م) اجرام سماوی کی حرکات کی زیجوں ک 
سرتب کرنا؛ (م) اعوجاج منطقة البروج اور اس 
زاویے کے بتدریچ کم ھونے کی نہایت درست تحتیقان؟ 
(م) استقبال معدل النہار کا ٹھیک معلوم 
سب سے پہلے سال کی درست مدت معلوم آٹرنا: () 
چاند کے زیادہ سے زیادہ ارتفاع کا اختلاف دریافت 
کرنا؟ (ے) چاند کے اس تیسرے اختلاف کا معلوم کرنا 
جو آفتاب کے فاصلے سے پیدا ھوتا ہے اور جے 
اختلاف حرلت قمر دہنے ہیں اور جس کا ا لتشاف 
.ہر سیں ٹیکوبراھے 06ھ ملا (770‏ سے منسوب 
"نیا جاتا ے (ومط 16 )70٥٥۷٤‏ : ہمااءٴا|:۷٦:٦)‏ سا 
۰مطة:1 ءہل؟: اردو ترجمهہ از سید علی بلگرامی : 
تمدن عربء ضص ۲ رم ببعد) ,. 
ماخل : سدمانوں کے علم الہیثة کک میدان اس قدر 
وسیع ہے آکه اس سے متعلقہ تصانیف کی ایک جامع 
فہرست مرتب "کرنا محال نظر آتا ے۔ یہاں صرف مستند 
تصائیف حواله اورایسی تازہ نریں"ذتب و رسائل کا ذکر 
”لیا جاتا اس موضوع کے مختلف پہلووں ے 
بارے میں ھمارے علم میں اضافه ھوا ے : (ر) 
6۲ 1ا1 : 


بے جن ۔-ے 


زل)(۱ن۱۱٣4+1۳. ۱۱۷٣۷۷‏ ۲ء)::۱1٥۲۱۶0۸۱و‏ ل۸ نط 
]“<ئء ء7[ ما ٤ہ۸ ۸۶۷٣۷۲‏ جعل؛ در ۴بد رج رد ا4روماط۸ 


۰۷ز ۷۱٣۲۰۱۱:‏ بہرا٘۷×:ا1او‌جہدرااو ۸۷۸ ء1 ععراء:+رمئ؛ 





ٹرنا؛(و) ] 






علم (ھیئت) 


5 لے 
ج ۰ء لائپرگ ۲م جب۸ 


٠ء‏ (بار دوم 
۰۳۳" 6۱ کو اپنی قدامت کے باوجود ماھرین فالکیات اور 
ان کی تصائیں ے باررے میں اب تک تنا "کات حواله 


8 درچہ:>خاصل ہق مان :کے علاوہ دیکھے مندرجۂ ذیل 


۳ 72-000 ہچ ہج ذر فا ہ۱ (۱۹+۲ءع): 


تا ہ۱ ؟(ء) 1۸0۸۵00ماء80 ۰ (<1ا64: مطبوعۂ 


۵۷ نیز متعلته مقالات در (م) 07وا رم تا پ 


ھ30( 


70 ۴٥ء‏ مضوعة لائیڈن د (ہ) ٥|"‏ وہہ 7۳ط 
٥۲٥٣۷٣‏ اظ ۱/۰مزقی جو عنقریب شائع ھو آنی؟ 
ازتلج کے جابع تذکرے کے لے دیکھیے (ہ) 
۴6۰١۰ 0۷‏ 3 : ژآہ وہر ۸ر +7 :] آآ م۸ ۷ یوک پر 
وعاجاہ؛ در ۔ورں[زر(اط ۸۷۸ ۱۱٣١‏ |/ہ ۱:۱۸۷۶ءوروہ 
ء9۷۱ اہہزرام. سللۂ جدید؛ ج ہم || فلادلنیا 
ہ۹ ع؟ س۔لمانوں کے علم الہیئة کے بہترین تعارف 
کے لے دیکھیے رے) مصاامط ٥.۸۰‏ : ن۴9(0۸.و پہراڑ 
( عے علم الفلک). روما ح9۱ ]رھ اور اس کا 
اطالوی ترجمه از 00نااتل .۱۸۸ در مضزالہ ۸ : 
ااأ/۶۶۰ٴ:۸11ء ؛آ؛اا۲ك: ۱۱ل ۷۰؛ہءو؟ظ؛ روسا رو اع 
٭ص ہہ تا وعٹ؛: دور تراجم سے علق ادبیات 
کے حوالوں کے لے دیکھے (ہ) |٥٥٥‏ .کا : +71 
زجودو7۔او ۶و ٢۷+۷:‏ معرا؛ نرہ ۸۰رہ +رعو٤۲؛‏ در کا۷ زل؛ 
ج ہ۸ (۱۹۹۹ع)؛ (و) اندلی میں اسلامی فلکیات اور 
لاطٰھنی و عہرانی فلکیات پر اس کے اثرات سے ایک سلسلهۂ 


مقالات میں بحث کی کئی ے ہجو ۲م روتاءچ ہا .0+“ 


۰۹٥۲ء‏ اا۷ ة۰ ٥اا۱۷۸۱‏ .۸۸ ۔ل؛ وزانهادڈاہ0 .ظطء؛ 


اد ں۴ .۲ء ٢ ٦٦00٠‏ اور دوسرے مصنفین 


نے لکھے ہیں ؛؟ (.۱؛) اسی طرح 0۰۲دتاءچ ہ٥‏ ]ا .0“ 
2۵۵ .0ا ادر حاءوعائں٤ا‏ ۲۰ نے بازنظلیم پر سسلمانوں 
کے علم الهیثة کے اثرات کے بارے میں بھی مقالے 
تحریر کیے ہیں؛ مسلمانوں کی رصدکاھوں کی تحقیق کے 
لیے دیکہے (۱۱) (لانیو8 تھ : رہ۷۱۸۰۱ہ::ط 0‏ را 
سادا بنز؛ تکے از مطبوعات انجمن تاریخی تو رکیەء 





علم (المثلثات) 


۳٣۳ب‎ 


علم (المثفات) 


4 گ.____--۔ ہمہ ملس ے 


سدساےه ے؛ شمارهہ ہم؛ انقرہ ہورع دبستان 
مراغه پر تازہ ترین نیف کی تلخیص مع متعلقہ ماخذ 
لیۓ دیکھے (رآ) راد مہ۴1 8۰ .ا : (,مٴ۸۷+۵ ١اصا‏ 
جرموہ,|7 ۰٠١۳‏ ۸٥ا۶٥‏ در عزط ےم (۹5وہواعا: ۳٣٣‏ 
تارے۳. 
(عد۴ۃاہ:ط ةمأ [ر اداند از ادارہ]) 
,ت5 9 و ا تی ا 
زیج و تقویم : را ب٭ تاریخ: زمان. 
٠‏ صت۔ مھ۔3 رجہ عادت 
9 المكْلنّات : مثلث یا مثلئة (جمع : مثلثات) 
یا تکون؛ خطوط مستقیم ہے گھری ھوری سطوح 
سنوی (البالط المسطحة المستقیمات 
الخطوط) کی پہلی نوع ے (دیکھے الخوارزدی 
مفاتیۓ؛ ص ہ,م) ۔ اقلیدس یىی سبادی کی تقلید 


ات 


کرتے ھوے عرب سہخندسین ثلثات کی تخشسیم دو 
طریق سے کرتے میں : (الف ) باعتبار ضاع (جع : 


کے غلعوں اور زاویوں کی باھمی نسبیت سے بحث 


ا ہوتی ےے۔ 


۰ 


المثلٹ العتاوی الضلعین اور (م) المثلث المختلف ' 


الاضلاع؟ (ب) باعتبار زاويه (جمع : زوایا) : )١۱(‏ 
المٹل: التائم الزاویە؛ (,( المتثلث المنفرج الزاويه 
اور (م) المثث الحاد الزاویڈ, 

مثلثة (ھمیشه تاے تانیث کے ساتھ) عنم عیلت 
کی بھی ایک اصطلاح ےہ ۔ منطقة البروج (رك ہاں ) 
ایک دوسرے سے .م۱ درے کے فاصلے پر ایک ھی 
سطح مثلث میں واقع ھ"ں ۔ اصطلاحا اے تثلیث دہتے 
ھیں ۔ مزید بران علم عیئت کی ایک اصطلاح کوا دب 
المللكث مےۓےء جس ہے سراد (شمالی) ستاروں ک5 وہ 
تکونی جھر۔ٹ ےہ جس گے مشغرق زا فرساوس؛ 
شمال میں ک وکبة المراة المسلسلة؛ مغرب میں برج 


حوت اور جنوب میں برج حمل واقع ہے . 


مسلمانوں کا یه ایک بہت بڑژاعنمی 
ارنابهە سے دہ بقول ×۷۵۷ ۵6 دیو وہ سطٰحی و 
دروی مثلثات کے سوجد تھے جن کا یونان میں دولی 
سرت تھے اس طلست :الما ی گا نام و ظہرمت 
ایق مر او بلس مھت 
اس نے علم مثلث کے تناسبات کے متعلق اولیں تصورات 
رائج کے جو اب تک زیر استعمال ھیں ۔ وتر قوس 
تر حساب کے متعلق بطلمیوس کا قضیة اصلی بہت 
بہم تھا ۔ البتانی نے اس کے لے جیوب (ت5:0) سے 
کام لیا ے اس حساب و شمار میں وہ سماس (ہجھ19) 
اور ہعاس تمام (٥٥عمداں'))‏ استعمال کرتا تھا ۔ 
اس نے جیوب کا نقشه بنایا اور دیگر نسبتوں کے ساتھ 
اس کے تعلق کے بارے میں بعض اھم مساوات معلوم 
اادیں ۔ اسی طرح معاس تمام کے نفشے بھی سب سے 
پہلے اسی نے تیار کے اور انھیں رواج دیا . 
لی بان ون8 ع1 لکھتا ے ”له علم مثلث یں سماسه 
کچ داخل ڈرنا ایک بڑی ترقی تھی ۔ اس عمدہ طریقے 
کے جاری ھونے ے وہ مشکل اور پیچیدہ اشکل جن 
میں زاویة نامعلوم کے جیب اورسہم ھوا کرتے تھے؛ 
متروک ہو گئیں ۔ لی بان ی راے ہیں سلمانوں نے 
علم مثلث لد روی میں مثٹلث حل ‏ درنے کی جو اشکاله 
پیٹ کی ھی آت ہے یە علم بالکل بدل گیا اور یە 
اَل آج بھی ستعمل یں اس ے صاف ظاہر ھے 
دہ یونائی جس نقطے پر پہنچ گۓ تھے عرب اس سے 


بہت آگے بڑھ گے . 


البتانی کے بعد ابوالوفا نے علم المثلثات لو 
کاىل تر کر دیا ۔ اس نے زاویوں کے جیوب معلوم درنے 


سساحة الثلثات بطور اصطلاح علم بعلٹ یا | کا ایک نیا ”ليه دریافت لیا اور اس کی مدد سے 
علم المثلثات (ر ۲ٹ ہد ہیی دلو کہتے ھیں ۴ ایک ے لے کر نوے درے تک کے تعام زاویوں کے 
علم المثلثات ریاتی کا وہ شعبہ ہے جس میں مثلث | چجیوب کی صحیح صحیح قیمتیں آٹھ درجے اعشاريه تک 





ا جار لی عو وسر وو و 


(۸۸۷۸۱۷۱٥). 


علم (الَلفاغ) 


ٹکالیں۔ کے و ”نو اس کى کوئی خبر لہ تھی ۔ 
کوپر ٹیکس بھی اس ہے ناآشنا تھا ۔ اس کے شاگرد 
راٹیکس نے ایک پیچیدہ تر فارسولا پیش کرنے کے بعد 
ابوالوفا کے دلیے کا ا دتشاف نیا ۔ ابوالوفا کے ا نر 
کارناموں ئو اھل مغرب نے کوبر نیکس ے منسوب 
کر دیاے 

ابوالوفا کے "دئی ‏ کلیات آج بھی رائج اور 
مستعمل ھیں بلکہ یہ ”دہنا صحیح ہوک ٴ کہ سوجودہ 
علممثلثات بڑی پر ہنی ے ۔ یہاں 
ایک اور بات بھی قابل ذاکر ھھے ۔ انگریزی میں 
0٤‏ کی اصطلاح دو بعتوں مر ں استعمال ھوتی ےہ 
(ر) علم عندسة میں اس ہے مراد وہ خط ے جو کسی 
دائرے کے محیط کے ساتھ مس درتا ہے؟ (ب ) علم 
مثلثات میں اس 7 کی 
ئی جاتیٰ ا 
و دو مختلف اصطلاحوں کے 
بے اصوی ےہ 


حد تک انھں 


اھر 


نے اس ا3ھ وا لست تقو 
زاویے کے عمود اور قاعدے کے درسبیان پا 

ےہ ۔ ایک ھی لفظ لم 
طور پر استعمال لد رنا : - ابوالوفا اس کا 
مرتکب نہیں ھوتا ۔ اس نے علم عندسہ میں ا‌س کے ا 
لیے مماس اور علم مثلثات میں ظل کی اصطلاح 


استعمال کی ے ۔ سزید برآں اس نے علم مثلثات میں 


پہلی بار ة قاطع (۵۱ہ8:۷) اور قاطع تمام (اصدہ:ہہ) 
ومیسی داحل ات 0 قاطع 


سجے 
مل 


۰۳ 


۱ 
۱ 


ٍ 
ٰ 


جیب التمام ۳ 


زادیے ک ان چیے سنا یعنی جیب:؛ جیب 0 
ظلء ظل التمام: قاطع اور قاطہ النماء کے باہمی 
تعلقات کے بارے میں 
اس ہے منسوب ھس (نبز دیکھے ۷۰۶۷ء در یلق 
ج٥٢۱۸۰۰۱ع).‏ 

اندلس کی اسلامی سلطنت کے 'آخری دور ہیں 
الزرقالل نے زاویوں کی مذ کورۂ بالا نسبتیں معلوم درنے 


کے 


دئی اور سساواتیں بھی : 
بالی کی قیمت مے م۱٥‏ نکالی 


علم (المثلثات) 


سرت ک جو سابقه نقشوں ہے بہت زیادہ صحیہم بح تھے 
سی طرح رح بنی فاطمهہ ۓے عہد میں ابن یونس 
نے جبیوب 0+02 تمام کے بارے میں نے آئلیے پیش 
لے (دیکھے ابن یونس : زیچ الکبیر الحا د یبس 
650 ےۓے مع فرانسیسی ترجمە پیرس 
کر دیا سک 
پھر عہد خوارزم شاھیة ہیں منصور بن علىی 
بن عراق نے؛ جے البیرونی ''استاڈی'“ کے لقب ے 
یاد کرتا ے؛ کروی مثلث کے متعلق سئلہ جیب 
(٭ہ۷ ۲ئ۲6 ۸۰ئ8) ایجاد کیا۔ 
علم المثلثات میں ! 
البیروئی کی ہے؛ جس کی مشہور تصنین القانون 
المسعودی کی تیسری جلد علم المثلث سے متعاق ے۔ 
اس کے دس ابواب ہیں ۔ پہلے باب میں پتایا گیا 
ہے لده ایک خاص نصف قطر کے دائرے کے اندر 
سی مساوی الانلاع مثلث ؛ صربع ٠‏ مخمس , وخبرہ 
کا ضلع دائرے کے نصف قطر کی مقدار میں کیونکر 
کا 000000000 جا جاء ؤ؛ جا 
(و+ب) اور جا (و ب) کے کا ذنے گئے ہیں ۔ 
تیسرا باب نو اضلاع کی اکثبر الالاع کے ایک 
ضلع نو نصف قطر کی مقدار میں یعلوم کرنے کے 


نصبت رے باڑے 


ساد 
سے شائع 


یک اور سرب رآوردہ شخحصیت 


بارے ہیں ھے ۔ چوتھے باب میں 
زاویے ى جیب لو متعدد اعشاریوں تک دحبح یالنے 
طریقوں پر بحث ہے ۔ ہانچویں باب ہیں ''پائی' 
کی قیمت معلوم ٴ درنے کے علم المثلثات کے طربقے دبے 
گے ہیں آن ظرفرو ا اطاوٰ ے 'انروی کے 
عے (اور یە بات کتنی 


سے 


حرت انگیز ےے له موجودہ زمانے کی مسلمد قیمت 


: اس سے صرف ۹ 


کہ بعض ترقی یافتنہ آ دلیے معلوم آ کے اور ان کے | 
البیرونی نے اپ ظا عواىل زومنال ۴0۸ ٢ہ‏ ز٥ہط۲)‏ 


عملی اطلاق ہے علم المثلثات کی ان نسبتوں کے نقئے 


و و تک ا 
ا 5 2 


0-00. 000 


اھ کم ے)۔ چھۓ اور ساتویں 
ابواب میں جیب کی جدونیں دی گئی ھیں؛ جو 
پچھلی تمام جدولوں پر فوقیت رکھتی ھیں ۔ یہاں 





>> و موں 


علم (المثلغات) 


علم (نجوم) 





کی بھی وضاحت کی ھے. جس کے ماتحت چھوٹے چھوٹے 
فروق سے جیب کی قیمتیں اخذ کی گئی یں (ربانیات 
کی تاریخ ہیں اس کلیے دو نون 
منسوب ثر دیا گیا ے) ۔ آنھویں باب میں ظل اور : 
ظل التمام ی جداول دی عیں او ذرتین کی درا 


ة4٣۰۵‏ سے 


قیعتیں نکالنے کے لے اہک عمومی هے کا استخراج 
دا ەو ے (سغربی مصنئن ' سے بھی سر عویں آپارھو یں 
صدی کے یورپی ریاضی دانوں کا لارنامه خیال 
ھں) ۔ اسی باب ہیں جہی ھے (نابصں۰ہ۲٢٣‏ ٭0جا5) 
دو نہایت عمد گی ہے ثابت لیا گیا ہے ۔ نویں اور 


7 
ايل 


ککرتے : 


دسویں باب میں جیب اورظل کے متعلق زیادہ پیچیدہ ؛ 


قسم کے کلیات ثابت آئے گئۓے ہیں ۔ ان ابواب میں 
ذروی لات کےءسائل بھی وضاحت ‏ ہے بیان دردیے 


ھیں؛ جن میں ے بعض مسائل حاص البیرونی یق 


اختراعات ھیں۔ 

علم المثلثات کے سسلمان علما میں تصیرالدین 
سوسی لو آدسی طرح نظرانداز :نہیں لیا جا سکتا۔ 
اس ٴ رساله ذو اربعة الاضلاع علمالمثلثات نروی پر 
اعلی درے یی تنصتفت ےی 
رصوع دو نہایت منظم اور سلیس انداز ے پیٹ 
لیا ے. یعنی پہلے سینالاؤس اف بطلمہیس کے 
اسلوب کے سطابق اور پھر جدید اسالیب کے سطابق. 
جن کے فوائد کی وضاحت نر دی کئی سے ۔ جس 


"کہا 


اس سی سصنف نے اس 


قاعدے کو وہ ''عدد تم" 
اربعة الانضلاع کہ متعاقی 
ٹر دنا 


جبوب ان ہے 


ےہ (اور جس نے 
بطلمیویں کے تنٹے دو 
مٹرو پٹ ع) وہ لہ عے دد زاویوں کے 
اضلاع سے متناسب ھوتے ہب ۔اس 
قاعدےے کے سانے وہ سائل تر کا انافه پر ے۔ 
علم المثلثات سطحی و دروی کی تکمیل یافئہ صورت 
کا اظہار پہلے پہل اسی دتاب میں ھوا ۔ ایک جکە 
جند سطور میں نصیں الدین 


ذ ٹر لرتا ےہ جن نت اس علم کی ایجاد سیں حيه 





۱ 


اپنے ان عرب پیشروؤں کا ' 





تھا (نیز دیکیھے اسی معقالے می بڈیل ریاضیات ٭ 


عو ایر اتقارہ! عم 'السََامْةا عل۔ ختت؟ 
علم غتللہ)ے 
مآحل : ۱ انخوارزنی : کاب منادح العلوم 


ص 
طُنع ۸۵٥‏ 0ء لان مویریكع؛ (م) عبدالرحمن 





وفی : الکو دب و الصور طبع 11:0۲ ء8 (بمنوان 


+0 دازں؛ۂ یل بہمناواںءی 0ا نٹ پرزر برک 
(م+)ا ت3 ۰ا 70٦۹٦3۷۰‏ : یہ4 ہو۸::ئال::') 0ز 


-* 
١۰۴۱ء‏ 
دئ ای/4 زسرجمہ اید عی بلگرامی 


تمیدںن غخربء 
٢)‏ (ہ) 

5+ وخ‎ ٦ 
ہہوا/وا:؛ مطبوعة او لہنژہۂ‎ 


انت بعزائگ 


ہس ہج 


۳۱ص۷۸ ل 3٥1)ء:‏ در 7۴ہ 700۰ص 


یونیویتی پریس (منرجمة 
عبدالمجید اسلای 


اعور 


۹۹ع 
ز ناہور مسلم 
ماش دان: لاعور +ہو,؛؟ (ہ) :0:دا1] ا۷ء در 


مسسےم 


اب 
۹52 الیئن: باراوا ول حم وے ببعد (سید امجد الطافء 


رون ادارہ: نے لکہا) 





ص ںہو ببعدخ؛؟ (م) حمید عسکری 


(ادارہ) 

علم جمل و رك یہ نل 

علم ذچوم : سسلمانوں کے ہاں اس علم کا 
اصطلاحی ناء علم (یا صناعة) احکام (یا قضایا) النجوم 
ے, یا مختصرا اسے علم صناعة الاحکام کہا جانا ھھے'۔ 
تبرعویں صدی عیسوی اوراس ے۔ بعد کے بعضس عرب 
مسننین نے اس کے نے علم النجامة نام بھی 
استعمال کیا ہے .اس کے برعکس علم النجوم: صناعة 
النجوم: علم مناعة النجوم. علم التنجیم کہ الفاظ 
بلا امتیاز علم احکام نجوم یا علم هیئت (فلکیات) یا 
بیک وقت ان 
عیں۔ علم نجوم جاننے والے ”لو احکامی یا منجم "دہا 
گیا ے. لیکن آخرالڈاثر نام عیئت دان یا فلیق 


۱ (سہندس فلکیات) کے لیے بھی استعمال ھوتا رھا ےہ ۔ 


سدی عیسوی ھی میں جا کر منجم اور 
فلی (ھیٹئٹ دان) کے درسہیان دسی صحیح استیاز کا 


انیسویں 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


دونوں علوم کے لے استعمال ھوے. 


‌ 


علخ (فجوغ 4د 


پتا چلتا ے ۔ 


س0 +۔نیز فہارس کتب اور موسوعات ۱ نوعیت پرہ نیز زہین 
کے مؤلف علوم کی اس۔تقسیم کا لحاظ رکھنے ھوے جو | 


ارسطو کے پبرووں نے یق ے؛ علم نجوم دو علوم 


طببعی کی سات یا نو فروع میں شمار درتے ھیں اور 


ہے غلم الطب؛ علم القیافہء علم الکیمیاء علم تعبیر ا 


ا 
| ہیں۔ 
1 
۱ 
۱ 


الرؤیاءء وغیرہ کےساتھ جگہ دیقے ھیں۔ اس کے برعکس 
منجمین؛ ھیثت دان اور دوسرے علما (مثلا الفارابیء 
اخوان الصنا٭ اور ابن خلدون) بطلمیوس کے تتبع میں 
علم نجوم کو علم هیئت یا فلکیات ھی کی ایک شاخ 
سمجھتے ھیں؛ جو خود علوم ریاضیة کے جار بڑے 
شعبوں ہیں ے ایک ے ۔بایں ہمہ یه فراموش نه 
ککرنا چاہے کد حساب لگانے کے ریاضیاتی اور 
فلکیاتی قاعدے. جن کی علم نجوم لو ھمیشه 
ضرورت پڑتی ج٠‏ صرف فلکیات ھی یی 'کتابوں میں 
پائے جاتے یں . 

علم نجوم کی بنیاد اس اصول پر ے 'دد عالم 
تحت القمر یا ارسطاطالیسی 'عالم الکون و الفساد' 
( م1٥9٥‏ 6ء میں جتنی تہدیلیاں واقم نم عوتی 
ہیں ان سب ک اجرام سماوی کے مخصوص طبائع 
قریبی تعلق ہے ۔ انسان. جو 
عالم اصغر ونے کی حیثیت ہے پورے عالم ا لبر کے 
ساتی کر تعلق ر دیتا ے؛ بالخصوص ستاروں کی 
تاثیرات کے تابع ےہ؟ 


اور 


سے 


” پیروی میں واضح طور پر اس عملىی نظریے کو تسلیم 
کریں ند اجرام نلیق سے نکلی هونی شعاعوں ے 
ایسی توتں با !: نرات خارج ھوتے ھی جو معمول 
(قابل) کی طبیعت _ دو عامل (فاعل) کی طبیعت 
کے مطابق بنا دینے کی صلاحیت رز لھتے ھوں یا 
راسخ العقیدہ سسلمانوں کا ہم خیال ھونے کی غرض 
سے اجرام سماوی ‏ دو آئندہ ھونے والے واقعات کا اصل 
فاعل نە مانتے ھوے محض ان واقعات کی نہانیاں 


۳٣ 


علم (نجوم) 


ستاروں کا اثر ان کی انفرادی 
یا دوسرے ستاروں ے لحاظ ے 
ان کے مقام پر منحصر ے؛ لہٰذا عالم کون و فساد 
کے کن اور انسانی زندگی کے نشیب وفراز عمیله 
لاتعداد اور نہایت متنوع بلکە متناقض سماوی اثرات 


|۱( دلائں) تصورٹریں ۔ 


0 نمہایت ھی پیحیدہ اور متغرہ اہتزاج کے تابع ھوتے 


ان اثرات کو جاننا اور ان کو ایک دوسرے کے 


| ساتھ نظر میں رٴدھ در دیکھنا منجم کا محنت طلب 


آ بھی 


۰ . 7 2 
اس ہیں حزاہ غم بصلمیوسں قْ ٰ۱ 


1 
ا 


1ڈ 8 ون کرت حککن چس رہ 
پٹ "۶ھ 


ا 

إ (بادی) او 
رکھتے 
نت ۶ حصوں تا بھی جن تا بطلمیوس کے 


کام کے 

رع وم و سج 
سما میں محض نظری وجود ہے نسی نە آنسی 
خاص اثر کے حامل سمجیے جاتے ہیں ۔ وہ ان 
ستاروں کے اثر کو بالکل بدل دیتے ہیں جن کے سانے 
کدسی سعین وقت میں ان کا آدونی خاص تعلق تام 
مو ۔ علم نجوم میں راس اور ذنب؛ یعنی مدار 
قمری کے عقدۂ صاعد اور عقدہۂ هابط کو عام طور پر 
سؤثر عونے کے لحاظ ے َ دوا دب کے ہماثل مانا جاتا 
ے (عقدتین دو جوزعرین: جوزھرتین یا جوزھرات 
"لہتے عیں) ۔ صرف نام نہاد قدیم بطلمیوسی 
علم نجوم کے پیرو اس سماثلت کے قائل نہیں ۔ بارہ 
بروج السما٭ فردا فرذاء نیز تین تین برج باھمی طور 
پرە جنھیں بثلئد کہتے ہیں اور جو چار مثلثات 
(ەمادانەنامن) میں تقسیم ہو جاتے ہیں [یعنی 
منثہ ناری (آتشی), مثلئه ترابی (خای). مثلنة عوائی 
ور مشثلثة مانی (آبی)]؛ اپنا انا مخصوص اثر 

۔۔ درجات کی تقسیم کے لحاظ سے بروج کے 


ہاں بروج کے احعام میں نہیں پنا نہیں چلتا, 
اپنا اپنا جدالانه اثرمانا کیا ے؛ مث وجوہ ادرجان 
وه نموطز یا مد م(د؛: بعنی هر برج کے (دس دس 
درے کے) تین سساوی حصے : اور 7 بہرات ء 
یا قدیم ار اصطلاح 


نو بہرات (۲1:۷ 0۷۵ 1 ٤1‏ 


ی۳ 
0 


000 اق عطنا 


علم (نجوم) 


٢ )۸۷۸۱۷۵۱۲۲۶٭٥۰‎ 


(جن 
ے) اور اسی طرح برجوں کے اپۓ درجے بھی ا ئثر : 


۰٢۹؟‎ 


منجمین کے نزدیک اہنے اپنے سمخصوص ائثرات کے ٴ 


ے 


یی مذ نرة اور 


مئظلمة 


حامل ھیں ۔ بروج کی مزید اقسام ھس : 
مؤنثة مضبثة یا منیرة (00 1.0 روشن)ء 
(تاریک)؛ متلونة (رنکدار)ء قتمة يا سدخة (دودی؛ 

:۴051ء نزدیک بہ مظلمه)ء خالیة آبار ( ننویں )ء 
ٹیز زائدة فی السعادة (خوشی دو بڑعانے والے) 
وغیرے غاووا پر ال2 اروف و ابد عو اور 
نقطے بھی ہیں جن کی شمس٠‏ قمر اور باقی پانچ سیاروں 
کے ساتھ خاص خاص تعلق ردھے کی بنا پر بڑی 
اھمیت ے ٹیونکه وہ نقطے ان کے حدود (امنھ:٥٤؛‏ 
٥ہ[)‏ ہیں ؛ سثلً بیوت ( 0ہل ٤‏ فان ذ۸٥ہ٥۵)‏ اور وبالات 
(دا٠ہ۲۲ع۵))‏ اشراف (حصمزامالحد ) دنااھونہصتصمصء 


٥۵9‏ ان[ج) اور هبوطات (ەںءەم؛ د٭”ه ا٥زة)‏ ۔ 


داثرة الافقی اور خط نف النہار ىا بی اس |إ 
میں بہت تجھ دخل ے۔ دائرة البررج ء,- ۵0,030“ھ]' 


نقاط تقاطم دو اوتاد اربعه رز(ںچدت؛ قتادہء) ذماا۲دء) 
دمہتے ھیں یعنی : (م) وتد طالع٠‏ داثرۃ البروج کا وہ 
نقطه جر ہعین ونت پر افق شرقی سے طلوع هو 
ھو: (م) وتد الارض یا الران ٥:۲۷٢۵٤(‏ عاا٦8صج)؛‏ 
۔صداعت سمەن. جہاں دائرة البروج کا خط 
قفوس الیل الاسنل ہے تقاط ھوتا ے؛ (م) 
وند الغارب با السابع رحااقا١۸‏ لاہ دیاۃءعہ۸ء 
9٤اء٥٦)‏ :٥ںەوءم)؛‏ داثئٹرۃ البروج کااوە نقطه 
جو افق ضربی میں غائلب هو رھا ھو؛ٗ (م) 
وند ونط السماء یا العاشر (روںاءنء ۶0:071 ۸۱)؛ 
یا نقطۂ ممر وسط الساٴ: جہاں خط نصف النہار(اعلی) 
کا دائرة البروج ہے تقاطم ھوتا ے ۔ دائرۃ البروج 
پر ان اوناد کے هر درمیانی وس دو دوائرة المیل 
(جو معدل النہار کے قطبوں ے 'ذرتے ہیں) کے 





سو نے" حیوسوۃ بج سام سی 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 





علم (نجوم) 


یعنی هر برج کے نو بہساوی حعے إ ذریعے تن ساوی حصوں می تقسیم کیا یا عے۔ 
اع عم - ا ع مم 
میں ہے ھر حصد تین د رجے پیس دقیتے کا عوتا ؛ اس طرح دائرة الیروج بارہ حصوں میںء جنھیں بارہ 


یبوت سماوی ‏ لہتے هیں؛ منقسم ے اور یه یبوت 
نجوم میں ھرقسم کے حساب کی بنیاد ھیں . 
بیارؤن کی (جن میں شمس وقمر بھی شامل 
یں ) باھمی وقرعی حیثیت یا وضع انافی بھی بڑی 
اعمیت ر دھتی ےی۔ ان میں پانچ اعم حالتیں ھیں : 
قران یا مقارنه [جب دو سیارے منطقة البروج کے 
کسی ایک حصے میں اس طرح واقعم ہھوں لہ بروج 
کا قطبیعن ہے نصف دائرہ دونوں کے تقویمی خط ے 
گزرے تو اس حانت ٴ کو تحتانی سیارے کی نسبت سے 
بہے 
(شمس و قمر کے قران یا مقارنے لو اجتماع بھی 
دہتے ھیں)] اور چار انظار (دںكەم:۸) با اتصالات 
(دصمزات ۂ[مم۸)ء یعنی (الف) استتبال یامقابأھ(وونانمجہ)ء 
جب دو سیارے [یثلے شمس وقبر] ایک دوسرے کے 


کم : َ۔ پت 


سابل موں ڑا" طرح نهہ درمیانی فاصله درجے عو 
جو منعلقة البروجم نا نصف نے ۔ اس حالت لو دثرت 
جو یی 

نورکی وجه ہے استلا بھی کہتے ھیں]: (ب) تسدیس 
(دلااےں؛ جب ملولں میں ان کا درمیانی قانہلہ ۰ہ 
درجے هو [یعنی ۔نطقة البروج کا جھٹا حصم]: )۲ تربیع 
(١۰۱ں30۲۵۱:ا))٠‏ جب وی فاصله .و۹ دری ػ و [یعنی 
منعلقتة البروج کا چوتھائی حصه]:٠()‏ تثئلیث (ء10:])ء جب 
یه تفاوت . ۱ درے هو [یعنی منطقة البروج ٴ٠‏ ایک 
تہانی حصم] ۔. اکر نسی سیارے کے گرد اے مرڈ 


سان درعلی الترتیلب رپ ,و اور,. ہم درجے کے نصف 
تطر ے ایک دائرہ ٹھینچا جائے تو اس دائرے اور 
داثرۃ البروج کے دو نقاط تقاطع کو نیزان کے حہاب 
لدنے کے بثلناتی (الي ك06080ہمتمو تق خاثل کو سطرح ۔ 
الشعاع رمبہہمنلہہ مزامءژ۶۲0) کہتے ہیں ۔ وہ علماے 
احَّام جو بطلمیوں کے اصول کی سختی ہے بابندی 


یں ء ان پانچ حالتوں کو معتبر نہیں جانے ٠‏ 


کت 


علام (نجوم ) 


لیکن دوسری متعدد حالتوں کا 
میں جن کے لے 5 


ان کی 
”(: ۱0۷(۲ لت (۵۶۵۱ا+صداص عساحای ےے 


علاوہ بریں حاص اسور میں نصیب کے طالع کا 


۳٣٣ 


علم (نجوم) 


اضافه کرتے کا بانا مطلوب ھو۔ یھ نجوم کا سب سے یادہ آسان 
اصطلاح حالات ' اور عام شعبه ہے؛؟ (م) نظام اختیارات 


(۱۱٥٥۱م١5۱؟‏ 
یونانی : )ەُرو×)ء یعنی کسی نہ کسی کام کے 


سر انجام دینے کا سعد وقت۔ اس وقت کی تعیین کے 


تعین بھی قابل ذاٹر ےہ جے قرون وسطی کے ہآ لے ید معلوم کیا جاتا ےَ کہ چاند اس وقت کس 


ی 


مصنفن اصطلاح میں سہام (ہ)۲نع؛ واحدع 

سہم) بھی دہتے ہیں ۔ یہ دراصل وہ فرضی 20 ہیں | 
جن کا شمار داثرة البروج ہیں اصل طالم سے ٴ تچھ 
فاصلے پر ھوتا عے ۔ بطلمیوس اور اس _کے عرب 


پیرو صرف سہم السعادة (ہ٥۱:نۂ‏ وط یونانی 
)٥ ×30 1٥ ٢۸٤ ٤0۷٤‏ عی تو تسلیم کوک 


لیکر دوسرے علما ے احعام ان یىی بہت بڑی ! 
تعداد مانتے ھی ء جو ابومعشر ین ذتاب ۔۲۷۰ 1010 ] 


؛٣٥٥؛‏ ہیں ستاتوے تک پہنچ جاتی ے ۔ تیس دیگر إ 


سہام ان کے علاوم ھی ؛ 
نے لیا ھے ۔ 

آخر میں جغرافپائی عنصر دو بھی نظر انداز 
نہ درنا چاہیے ۔ چونکہ روے زسین کی عر اقلیم 
ایک خاص برج اور ایک خاص سیارے کی تائیر کے 


جن کا ذٹر الٹییسی 


تابم ے؛ للہذا مختلف ملکوں کے افراد کے لیے افلا پٹ | 


کی حالت ے ایک ھی جیسی پیش گوئی نہیں کی 
جاسکی . 


نجوسی کا یه ''سازو سا۔ان“ ایک خاص وضع 
قطم کا ہے ۔ اس کا استعمال بھی اس ہے آنچھ نم 


پیچیدہ نہیں ۔ مسلمان مجمین کا فن تین بڑے 
نظاہوں ہیں محدود قرار دیا جا سکتا سے :(م) نظام 
مسائل (استفسارات یا سوالات؟ ہونانی : ٥٥٤‏ 0:66م6)ء 
جس کی غرض و غایت اہے سوالوں کا جواب دینا ے 
جو روزمرہ زند کی میں پیش آنے والے واقعات کے 
متعلق ھوں؛ یعنی جب سائل ‏ لسی غیر حاضر : 
کے متعلق۔ تچھ پوچھنا چاے؛ یا اسے دسی چور کا 
سراغ لگانا مقصود هو ہیا سی دھونی ھونی حیر 













ٰ 
خٍّ 
زا 


| برچ سی ہے جو احتامی هندی طریقوں کو ترجیح 
دیتے ہیں وہ بارہ برجوں کے بجاے چاند کی پہ م منزلوں 
کا شمار آٹرتے ہیں؛ (م) نظام سہام الموالید 
إ (ھصفاڈرڈ ا۵ اعەلہزا٤١٥6:۱)‏ ؛ یا سسلم مصفین 
کی اصطلاح میں جس نظام کی بنیاد تحاویل 
السنین )۸۸00۲0۸ 00۵ ڑائاہ۸6۷) .پر ے ء یعنتی 
ان اصطلاحی یا وضعی سالوں یا ان کے حصوں 
وومی سی وی دشر یا“ کی کرت 
فرتے؛ یا ہذھب یا دسی شہر کی تاسیس وغیرہ سے 


ثر کے اب تک گزر چکے ھوں یا گزرے 


شرو 2 


|| ھورے سمجیے جائیں ۔ اس نظام کا بنیادی اص۔ول 
دوسرے نظاسوں سے سختلف ہے اور ود یه که ٹھیک 


پیدائش کے وقت "لرهۂ سماوی کی خاص صورت حال 
اٹل طور پر نوزائیدہ کی قسمت کی عمیشه کے لے 
حد بندی کر دیتی ہے اوراس کے بعد اس کی زندگی 
بنیادی طور پر دٹرۂ سماوی کی آنندہ پیش آنے وا ی 
تبدیلیوں ہے منأثر نہیں ۔سرتی ۔ یہ بطلمیوس کا ام 
گر سی سن اشہا اف کا تک لا ردنا یا 
جے اورجو پچ ھے اس کی حیثیت مضمرات کی ے۔ 
اس ا مال فلا سائن کی لے ارک نا تک نہیں 


نیز اس نظام میں دوسرے دو نظاموں کی نسبت فئی 


4 


دقتیں زیادہ ہیں ۔ بسا اوقات ایک دقت یه پیش 
آتی ے لہ ئسی کي پیدائش یا ٴ کسی واقعے کی ابندا 
کے وقت کا صحح صحیح تعین نہیں ہو سکتا ۔ 
بطلمیوسی نظام تنجم میں جب پیش گوئیاں افراد 
کے متعلق ہوں تو ”تحاویل سنی الموالید“ 


)رجا 45111181 ٤+ ۸۱٦10۲0۸۸.‏ :م) ے'ٴ کام لیا 


000" الد 


علم (نجوم ) ۰۸ اعلم(نجوم) 
جانا تھا ۔ اسی طرح قوسوں؛ فرقوں؛ شہروں؛ نظام سہام العوالید میں کچھ اور باتیں بھی 


وباؤں, قحط سالیوں؛ جنگوں اور طغیانیوں وغیرہ 
کے متعلق پیش گوئیاں ھوں تو منجمین تحاویل سلی 


۱ کر ا 
العالےم زالادھ (۲۵۸٥رصع‏ کمصمنائاہ ت۲٣‏ لو استععال 


درتے تھے . 

ان تینوں نظاموں (مسائل. اختیارات اور 
سہام الموالید) میں بنیادی عمل طالع کی دریافت نھی. 
جس سے 
اختیارات کی صورت میں دریافت طلب امر کے لیے إ 
سوال کے وقت کا طالع یا مطلوبه وقت کا طالع لیا جاتا 
تھاء لیکن تیسرے نظام یعنی سہام الموالید میں 


ادسی فرد کی پیدائش یا می ات ابتدا 


2-2" ا ساعت کا علم ےے تو کے صورت نی 
ھم اس کا ”طائع“ و بب کی سی سپ لت 
'ثرہۂ سماوی کی حرکت 


صورت حال جلد جلد بدل ری جم ا پیدانتں 


بوسیه کی وجہ ہے سماوی 
ایک 


فوری عمل تو نہیں ۔ اگر نجومی زچکی کے موقع۔ پر | 


بھی موجود هو تو بھی وہ طالع 5 کی دریافت کے لے وقت 


سہام الموالید میں یە روز ھوا لە پیدائٹی کے لے إ 
ننظربأ نمودار (ظ01ل30:۸10) تراشا جا کے و ئا 
کے فرضی طالع کے انتخاب کے لیے مفصل اور مبسوط 
قواعد مرتب ' نے جائی ۔ اس کے جو طریقے مسلمان 
نجونیوں میں عام طور پر رائج 
بطلمیؤس کے اختراع 


ھیں وه یا تو 


ٹردہ ہیں یا وہ جنہیں 


۱ کی دسی ایسی ونٹع 
: ےچ وقت 


: وامع هو جتھی بشمیوس ا0عم0 است 
بافی ماندہ گیارہ بروج کساوی ئآ اسان ناف او سارے وت از اک سن سوافع الہیلاج 


اوائل یا سرااکز کا شمار لیا جاتا تھا۔ مسائل َ (وہاءغچەلزا ز صا کے نام سے سوسوم لذرنے ٭ ہیں ۔ 


ا 


۱ 


ٹر سکتا ۔ بنابریں نظام ' 


وا 


ا 


پیش کوٹیوں کے لے جو افراد کے متعلق آند ھوں , 


سورج گرھن اور چاند گرھن کے طالع یا سیاروں کے ٠‏ 
: اھم قرانات ممازجات اورضالات قام دیتے تھے , 


2.0.0 





قابل لحاظ ہیں ۔ خاص امور کے لے نصیب یا بخت کی 
نعیین سیاروں میں سے (جن میں نمس وغمر سہم 
السعادة اور طالع بھی شادل ھیں) لسی ایک سیارے 
نثانات ہی ہے کسی ایک پر 
'نہتا 


پانچ اہسے 


طائع) دلیل ( ب٤‏ عرامزت یا مو :103؛ ۴۶ماقیانمعنی) 
یا عغیلاج (ااٹابااد٠‏ ٤٥٥٥م۵)‏ مان 


لیا چانا تیا اور اس کی نسبت سے لواکب کو 


7اٴعطائط 


لو جن کی نجوسیوں 
کی نظر میں خاص قدروقیمت ےء دیکھا جاتا تھا ۔ 


اور سما کے دوسرے اسے مواضع 


ان کی اجتماعی صورت وقوع کے امتحان ہے نوزائیدہ 
نصیب کا علم ھوتا ے ۔ نیس ( دزام۳٥٢۵؛‏ 16:٤6(0"؛‏ 
ہے سیر لوالب ک 
تشخیس کے ریاضیانی پہلو ک توضیح اس طرح ک 
جا سکتی سے له کرۂ سماوی کی حرلّت یومیه 
ای وجه ے کوئی دیارہ یا دائرۃ البروج کا لوئی 
نقطدء جس کی لوئلی خاص تنجیمی اھمیت ھو؛ ایک 


ای دانرے پر جوافق اور نون الضپار کے نقاط 


عزررون) کے اس طریق 


طم میں سے گزرتا ىے پہنچ جائے کا اورجس پر 
پہ ہولیں'' یا ”ھیلاج'' واقع تھا ۔ اس سلسلے میں 
. اس استوانی زاويه راڈ شاف تام دورہ طریق 


ہے قرار پائےە حساب لیا جانا ہے ۔ جب انسانی 


ن : زندکی سے بحث. هو تو هر درج استوائیه کا شمار ایک 


نل ال ے یا جاتا ے؛ لیکن عام واقعات ک 
:اصورت ہیں هر درے کا شمارا ایک دن ہے هوتا ے۔ 
ا یہاں ان قدر اضافه کرنا ضروری حے آکه ٹوہوں+ 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 





وس مہ 








شرت اور ادیان وعارہ کے تلق پیٹی کوٹ کے 
لیے دلیل کا انتخاب مختلف طریقوں ہے َ نیا جاتا تھا 


یطلمیوس کے عرب پیرووں کے ہاں یه وہ ستارہ هو ٦‏ اس ضمن میں دوسرے انوی طریقے بھی 


جو دائرہۂ بروج کے اسے نقطے پر واع هو جہاں تمس ٠‏ 


یا قمر کا گرھن وقوع پذیر هوا هو اور جو کسی تنجیمی, 
قدرر و قیمت کا حامل ہو لیکن سسلم نجوبیوں کی 


ا ثثریت قرانات کے نظام کو ترچیج دیتی ہے . جے ا 


انھوں: نے غالبا عندووں ے سسکھا تھا - وہ انے 


حساب یق بنیاد تینوں ں کواآذب العلویه (مریخ؛ منتری ۱ے 
ا 
اور زحل) کے مقارنة پر رکھتے ھیں :جن سے فو 


تسییر کے طریق سے یا دوسرے طریقوں سے اپنی 
پیش گوئیاں مرتب ”کرتے یس ےمذ کورهۂ بالا دلیل 


کی اس سے زا لی کی موت یعنی طول و قصر عمر ' 
کا تعین ہوتا ھے ۔ زندگی کے دوسرے واقعات کے لیے ٠‏ 
ی فوفیت ا لفاظ ا سیا( 


دریافت طلب واقعے 
انتخاب پانچ دوسرے ولائل [یعنی طالعء سہم السعادة 
قمر؛ شمسں؛ درجة المر] میں سے ہو ا اور 
منتخب شدہ دلیل کی تشسییر کا حساب لگکایا جائے کا ۔ 


علاوہ ازیں یه بھی ذروری ھے "تد خاص حخاص قوانین 
کے ماتحت دلائل کی حرکات متساویه و متواليه (یعنی 


مغرب ہے مشرق کی طرف حرکات) کو ازمان کی 


قدروں میں تبدیل کر لیا جائے تاکہ عمر کے 


تنچیمی سالوں یا وضعی شمسی سالوں؛ مہینوں اور _ 
دتوں کے ارہاب کی تشخیص ہو سکے ۔ دلیل کی اس ) 


حرکت کو یا اس نقطة دائرۃ البروج کو جہاں اس 
دلیل, کی رہائی هو اننہا (ءنطامصزانہ: منا:؟]ہ6) 
نہ مین اخری :ای زم سن غزے اہر 


ادوار ھیں جو ٴدسی سیارے کے خاص طور پر زیر اثر ‏ 


مانے جاتے ہیں ۔ ان ادوار کی اصل در حقیقت وہ 
سیارے ہیں جو یونانیوں کے ہاں ارباب وقت 
(6 م ۷۵۲۰نم رین کی صورت میں ملتے ہیں , تاعم 
ان ہیں تبدیلیاںَ در دی جاتی ھیں ؛ جوا کر مور 


علم (نجوم) 


ابومعثشر کے ھاں) بڑی پیچیدہ ہیں اور جنھیں 
| فردارات :۵ی کہا جانا ے . 





اسان عوے تیے. جن میں ے یہاں صرف۔ 
ٴ صورالکوا دب کے طریقے کا ذکر کیا جاتا ا ے يه 
۱ ٹوا دب کی ایسی صورتیں ہیں جن کا طلوع وجوہ کے 
| کےساتھ ہوتا ےہ ۔اس طرییتے کا سراغ تیسوسر یمن 
١ی‏ کلدانی روایت تک جاتا ہے اور اس کی بنیاد ستارۂ ؛ 
کاب الا نیں(یں ]زیڈ قدیم مصریوں کے هاں ءزطاہ8) کے 
۱ مطالع پر ہے - اس طریقے 
ز ھی استعمال درتے تھے . 
عرب سسلمانوں کے علم احکام النجوم کے ماخ 
نہایت ھی مختلف النوع هیں ۔ اس کے یونانی استاد 
تھے ع بطلمیوس ( دہ ا٥۱ئ)ء‏ ویٹی اس ویلنس 3< ناا١۷‏ 


لو صرف مصری سلمان 


یہ ۷۵ء ڈوروتھی ا ہونی اس دوطامہہط 
ا 51۵00 تسوسر بج یںں 7ء انٹی او کس مسر منامھ 
اور ستعدد جعلی کتاتی رہائل؛ بیعنی جو نەه 
ستنفین ہے منسوب ہیں جو بالکل ھی 
مختلف اصولوں پر کاربند تھے بلک ویٹی اس ویلنس 
۷۹9 کں٣ا۱١۷‏ اور ڈروتھی اس +لاآطاہ:0ظ جسے 
مصنفین ے جو مختلف النوع عقائد لو 
ھرے بس ات و کے 

پہلوی اور عندی لتابیں بھی بیک وقت اس کے سا 


کے ا 
ہیں نیٹ 'فر اس ے 


کی سینه بە سینه رواباٹ لو بھی اپنا لیا گیا تھا ۔ 


٘ نجوسيیوں کی تعداد بہت ف ےد جنھوں ْ7 ان 
١‏ 
۱ 
أ 
ا 
إ۱ 


صرف ایسے 


اعا زِح اسنا ڑ عراق: سام اور مسر 


نظاموں میں سے کسی ایک لد کو اس کی خالص 
صورت میں قبول لیا ھو۔ دوسرے نجوسیوں نے ؛ جو 
| دثربت ہیں هیں: مسائل؛ اختیارات اور تحاویل 
السنین کے تینوں نظاسوں "دو ایک ساتھ اپنا لیا اور 
ایک دو دوسرے کا تتمه پا تصدیق لنندہ سمجھ لیا 





(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (نجوم) 


علم (نجوم) 








اور یہ بات عامل پر چجیوڑ دی کی يه وہ آ سی 
ایک نظام اور اس کے مختاف 
استعدادء موقع اور اپنے سائل کی سماجی حخیت اور 


حاربقوں : 


ضررویات کے سطابق ىنتخعب _ادرے ۔ سب ے زیادہ 
اور سب ہے عجبب بوقلمونی ھمیں ابوبعشر یق 


نصانیف میں ملتی ےء جو حقیقی معنی میں نہایت عی 
متبائن عقائد کا گور تھ دھندا هیں . 


مسلمان قو۔وں کے علم احک5م النجوم اور ازدنه ا 


ساضيه کے نظاسوں میں علاود اس کی انتخاییت کے جو 


بات دحیح مدعنوں می 7 ہا الاستیاز سے8 


ریاٹ۔٭ یں اس کا درجةہ تکمیل سے ۔ یه 
ریاضیاتی عمل سسلمانوں کی ہل تب ییئت و فلکیات 


کے ضمن ہیں سلتے یں ارراسی مقصد کک 


لیے حساب دانوں نے در تعداد ںی متمل ریانیاتی 


ہو اچی, 


نأ تعلق 





ہے محروم نظر آقا ھے جس کے ساتھ بە قرەن وسعلی 
ہیں حکم فرىا تھا یمن می آج بھی سومی قضمت 
تثضاء جیس پرگزیدہ ھسباں نجینیوں ک5 مشاہ 


ہت 


۔اختیارٴ کے ھوے ہیں , 


علم ا<َم النجوم کے وه مسائل کا 


عندحه. ثلثات. حساب) ہے ے ؛ 


رنانی ) 
علم عیئة با علم الافلا ہے کی ثتابوں اور ان زیجات 
میں سندرج ہیں جو احکام النجوم کے مقاصد کے لیے 
لکھی کی گئی ھہیں۔ اس کے فیصلوں یا 
احکام . بہلو ‏ بےتمار رسالوں اور مقالرں کا سونوع 
ے؛ جن 0 عنوانات تو میس لان سدمکن 


اور ہ 


نہیں 


طور پر مشعوب دو غیر اعم رسالوں : ابو معشر کی 
تاب سرسوم به ۲( 1:1۶۱٤, '٣‏ کے ایک باب 


(در لاد : ۶ مامہ؛ ۹,۳ ع) اور سیاروں کے اقتران 


جداول بنانے: ھھیں ۔۔ اس لحانا ہے سب ۔لمانوں _ کی کے اعلم : 
نجوم اور اس یونانی اور ھنلدیق علم النجوم ے درسان 


۱ 
حساب 


ھم بین فرق پاتے ہیں جس میں سوے بر 


کی 
عناصر کی پیجیذہ 


ئن اؤرسن تر فسيكة راتا 
الجھنوں ے گربز لیا 

علماے شریعت: نقہا اور منکرین تقریبا متنقہ 
میں. اس 


کور عو انغوع تی رات کرت 
'ص 272 


اور نخرالد: ن الرازی) بہت ناذبلی ھیں۔ بایں مه 
عملی زندگی ہیس اس ببزاری _ 2 خلاف ۱ دثر وت :الی 


مل جاتی ھی -۔ خافا اور سلاہلین 0ڑ د ربا رو ں اور 


کے نظریے کے تحت اسلام کے بىانة قیام اور 


' مقدرات کے موضوع پر الکندی کے رسالے (دیکھے 


۱۱] .۹ :.ج4:1+۱|۱ داوم ٢٠-۸ ٤1(‏ ڈذر مزع نل ربولربت چ۷( 


کا اا:+ئزو؛'ط( مءراءرزء|۴] ہہ جوںہجڑء× ٣۱۶‏ ,لا نپز گ ہ٥۶۱۸‏ 


ص ۔ہمّتاو .۰م) کے سوا سب کے متون ابھی تک 
تالیف و تہذیب ہے محروم ھیں ۔ ذیل ہیں وہ 


ا بت ھیں جن کا قرون وستی پر 


دا 8 حا 


لاطینی میں ترجمه ھوا اور طبع ھوتیں: () بطلمیوسں : 
٠‏ 8:8۸6 ەم::1) 9(:۱6۷۸<۶1۲۱۱۱۷۱) کی شرحء از عنی بن 


. رضوان روماں!ا ۰ت طكظط زداؤ) اور (م) تاب الئمرۃ 


عوام میں علم احکام النجوم کا گزشته صدی تک غلبه _ 


رھا تا ٴدہ ۔غربی تہذیب کے تعارف اور بالخصوص 
ذوپرلپکی نظام نے انے ایک سہلک صدمہ پہنچایا ۔ 
۔جہاں جہاں مغربی تہذیب ذ بہت ٹم دخل ھوا 


جے وہاں اگرچهە علم ا<ام النجوم ابھی تک زندہ إ 


ے: تاھم وہ بڑی حد تک اپنے اس شاندار علی وقار 





مم گا؛ ۸ا ہمانئتٴ)؛ جو بطلمیوس کی طرف غلط 
طور پر نسوب ے) کی شرحء از احمد بن بوسف 
المعروف بابن دایة ۔ یه دونوں ساتھ ساتھ وینس سے 
وم اور۹ ۰٠ء‏ میں شائم ھوئیں: (م) ابو معشر 
رك بآں] (۸180۷۱۸3+۵7) یی متعدد لتابیں ؛: (م( 
ابو الحسن علىی بن اہی الرجال (نلتا! 82:0ا50ا۸ھ 
(ن :ہ۸ ددانا6) کا ضخیم رسال٭ء آٹھ جلدوں میں ؛ 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢۱. 


علم (نجوم) : 
وینس ص۸ م۳ ۱٠٠‏ 9و م٤۲‏ اع یز الا کی چند 
معمو اصلاحوںل کے بعد باسل ہی ٥١و‏ ەٴاے؟! 


۔(م) القبیسی رہدزداائداتہا۸) کی سہل المطالعهہ تصیف 
(وں:۳ہ!ء۷ا٣:ا‏ ٣٥])؛‏ جو ٹئی مرتہهھ طبع ھوئی ١‏ مر 


عامی د8 ٥‏ ٭8۹٥90‏ ا10 ک شرح کے ساتی نیلسز 


اک وف جک حاشے کے ساتھے ( دولسون ۹ہ 
سابقی طباعت پر املا کی اصلاحات کے ساتھ)؛ (ہ) 
: : 
سہل بن بشر (امجاندی ىا رساله اور (ے) ماش اللہ کا 
رساله؛ مذ ئورۂ بالا بمم؛ءم من لبون ازر مزہوانی 
کی شرحوں کے تتے کے 
الحہن بن الخصیب 0 ۱ 6اا دحاند۸۱5) : رزط!۱۲۷/٥٥۱‏ ٹ0..]٢‏ 
۱ 
ونس جہومبع ر٥‏ ع؛() ابوعلی یحبی الخیاط 


(ناقامطلٰ) : دع ٴادع× ننالسل ءص؛ء نورنرذگ 


لٰ 
ضھے ہم 
رر ر 


۱۶۹۰۱۹ ۱ع (,) عسسر (محمد بن عمر بن 
الفرّخان الطبری ) . ٌمیومزاں /اجزیجو آذا ؤ میں ٘۴ز ء(ا 
قوجااہخ1ء وینس ۳صںھ اور جب !ولگ ۶ص ٢۸۲۶۸‏ کے 
نتمے کے طور پر باسل 1۳۳ ٥ہ٥‏ ۶۔ بعض ایسی 
ا 


کتابیںی بھی یس جن ہے 
ماخ : (,) سلمانوں کے علم احڈم النجوہ 


کہ ماخذ اور اس کی خصوصیات: ان کی معاشرت میں 


:ملف غرم معررف یا 


اس کا حا اور اس کے خللاف ق میا ہد اور وی 
بحث و مباحشثہ کے متعلق مزید تفصیلات کے لے 


دیکھے راقمء در ًورٌ‌نا۔دلا 


د+ ٤ظ‏ ۷۸٥م‏ وم ص. بذیل مادۂ ٤۷۲‏ ()( 


: فغا۱ۂ: ۸ۃ ںا :|]] 


ریاضیاتی تنجیمی منہاجات اور بعض اصطلاحات کی 
وضاحت کے لے دیکھے ۸:۱م+۸|| ۔+>+ ۱٥۷۸(‏ ۸۔ام 
79 امہ حاليه از موزلارلی م جلد 
میلان 9۹ھ تا ے.۹ٴ۱ع؟؛ (م) متعدد اصطلاحات 
کہ لیے دیکھے مفاتیح العلومء طبع ۱ن:۷[۰ ۷:۱ ؛ 
نیز (م) 55۲ ١‏ :ا !ا::! ٢۰‏ 7۸۰ھ ۱اط 
۶×تہ اب یا۸1 ۷ًاا؛ رط ؛ (م) 


).:۲۸۹۳۲ ۱88:۷۷... 





طبع عوا؛(م) ابوبکر إ 


"۰) 


۱ 





علم (الحروف) 


۳ء۸ ۴" ۶ ہ۶۵ مم نز اھط؛ بپرلن 
مجر لیکن ید سب کی سب یر تسلی بخش 
ھی : (م) تاریخ اسلام سے قرانات کے تعلقی کے 
بارے میں دیکھے الکندی پر طاصا 0٢‏ کا مذاکورة 
الصدرمقاله اور(ے) ابن حلدون؟ مقدمه (۱۱187۶ف۲۲۱۱)؛: 


: ]3:8اع٤٥‎ ٥آ‎ 


مترجمةہ دیسلان :0 0ء .ےرمع تایہوئاز(ں 
منجمبن کی زندگی اور ان کے ڈرناموں کے لے 
دیکھے ۲٥ا35‏ :۸۰ہ۱۷٣۱۳۲۷۰ئ۸‏ ؤص ٠۴‏ ل۸اورجدرااووھ ع1ا 
۲ہ٭او :ار ہول؛ لائپزرگ ٠ھ‏ (ء باہ:ہ 6 2۶ .ا۸۸۷ہ۱۵۸۔ 
ات ز٥‏ ۸۶۰+ +و ۷ا ۱۷۱۶۱۰اووہ ۱۸4:۶ ج٠‏ نیز ایک اھم تتے 
کے ساتھ؛ در یہ[۸۷[ .((/4,10147 ,۸۰(٥ہ1)‏ .2 اط4 جو ےی 
ےم تام ):؛ مزید برآن علم النجوم پر وہ کتایں 
جن کا ذ کر من میں آ گیا سے , 
(۱۱۸۸۲۱۱۶۹ ۔۳.۰۸) 


.- 
جفر : رك بە جنرے 

علم الحروف : جنر (رك بآں) کی ایک 

جس کا شروع ہیں صحیح نہوم محض ناموں 

نال تین تھاء لیکن بعض :باطنی فرقوں میں 

اس نے 'یک ساحرانه عمل کی شکل اختیار کر ی: اس 


شاخے 


کگ 


سے 
ہیس 


حد تک کھ ابن خلدون (مقدیہ ےم تارورو 
فرانسیسی ترجمة: ص یر تاےےئم و طبع اناا۱ د710 


ضص ہےم ٹا جرم) نے !سے سیمیا زمر تّہ) کا نام 


اص 
دیا ۓےۓ: جو بالعموم سحر حلال ١‏ انت٦١ا‏ ٤انط۷)‏ کے 


لے ستعمل ے ۔ یه علم حروف هہجا. نیز اسما٭ 


لَ : 3 ۰ 
الحسنی اور اسماۓے ملانک کے حروف کے سری خواص 
پر مبلی ے ۔ جفری نعببر ہیں تین بنیادی عناصر 


شاسل ھیں : (م) حساب الجمل (۰۸۷۸۷٢٢١٥۱٢٢ا::‏ 
۱ تارق جات الیم 


یا بقول ان 
رنب مذدوں رہ ہم تا سم و فرانسیسی 


)۲ئ٢٢٣‎ . 


۰ 0 : 7 
ترحمة: ص ہمم تا ەمم و طبع نا11٠3‏ 


ممم تا رمں) ؛(م) حروف کے طبعی خواص 


کِ 
س 


کا علم (علم الخواص)ء ہنی برالکمی ( ہا اہ) اور 


٠ 


عام (الحروف) 


(م( حروف کے تنجیمی قرانات ۔ اس لحاظط ے يەه فن 


کات بے متعلق کے اور ابن خلدون کے نزدیک | دیکھے رسائل اخوان الصفاء بروت ے٥۹‏ ۱ءء :١‏ 


یہ اسی سے ماخوذ ہے 
گروھوں میں تقسیم ٴ لیا جاتا ے ء جو بنیادی عناصر 


اربعه کے مطابق ہیں ۔ 


ے جو مشرق ہیں مقبول رعی ے اور ساتھ ھی ان إ 


کے متبادل مغربی شکلں بھیء مثلا آنٹش اع ھا 
طمف:ش (المغرب:س) اور ذۂ بادع او ی٠‏ 
ص (المغرب : ض)ء ت: ض (المغرب : ظ)؛ آب : ج٠‏ 
ز کہ س(المغرب: ش). ق٠‏ ث اورظ:(المغرب: غ): 
خائکے: دح ل٠‏ 2 غ ( المغرب :_شں ) ۔ 
صاف ظاھر ےے دہ یہاں عربی ابجد [رك باں] 
دو چار جار حرفوں کے حسب ذیل گروغوں میں 
تقسیم کر دیا گیا ہے : (م) ابجد؛ (م) عوزح. 
(م) طیکل؛ (م) منسع (المغرب ؛ ہنشع). (م) فصتر 
(المغرب : فضقر)؟ (ہ) شتشخ ۔(المغرب : ستشخ)؛ (ے) 
ذنظغ (المغرب ذظغشی ) ۔ ان ساتوں گروھوں کے 
پہلے حروف آتشی هیں . دوسرے بادی, تیسرے آبی 
اور چوتھے خاکی ۔ مختصرا یہ اہک قسم کی تکسپیر 
(ہمزازی٥م۲۹۵ا)‏ ۓےغ؛ جو جفر ى تمام انواع 
میں بنیادی طور پر عمل پیرا عے ۔ اس سلسلى میں 


حروف قمری اور کسی ای سم نے 


حروف 

ذ کر بھی ضروری ھے . 
حروف کی عددی قیمت یوں معین کی گئی ہے : 

الف ہے ط تک ائائنیاں (م تا و)؛ ی ہے ص 


نک ذائیاں (م نا .)ە اق ہے ظ تک سیکڑے 


(. از تا .و( اورغ .ے.,.,| کے سماوی ےس 


المغرب میں؛ جہاں حروف کی ترتیب میں لج 
اختلافات پائے جاتے ہیں س کی قتف ..م ےہ 


ضف 


بب 


گ‌0أ0) 


یہاں ھمیں وہ تقسیم ملتی : 


و طی ‏ لہ ساکی وہ ع ک.۔ و اور 
شض کی .., و ۔ اس نظلام کا خلاصہ جار حرفی ٣رود‏ 





"ای قی۔شی؟' میں موجود ھے (مشرقی نظام کہ لیے 


2 ببعد؟ ں0 ۴ا ۲۰ : 


ہو پع مپں؟ العغرب کے نظام کے لے 


دیکھے ابن خلدون : 


مفررہق]إ ڑا ×زؤول: قاھرہ 


تاب مدٹورں؛ ری آررم 


ص 


بعد فرائ ترحمهة ببعلد 
کل و فراسمیسنی نرہ ۲۰۳ ببعدِ و طبع 


ا و٤٥ء:ںء‏ صضص ۳م ببعد نیز ص پے؟؛ حاشیه. 


ٰ ۹.ہ) ۰ 





الکمی (وجبہنا:ا کے اس اصول سے شروع 
| در کے کہ ”دی لفظ کے مشموله حروف کے تجزیے 
چیزکی ‏ شنیت و لیفیت معین کی جا سکتی 

کے جس پر و لفظ دلالت ‏ ترتا ے (دیکھے :ں30م٤21‏ 


ا کات مان ٹور) حروف کا ادب دو مختلف سمتوں 


سے 
ست 


اس 


ہیں ارتقا پذیر ھوا : (اول) حروف کو باھم اس طرح. 
۱ لاناٴ ده اییے مخصوص خواص کا دوئی کل حاصل 
. ھو جانے جن کے بارے میں فرض کیا جانا ھے کھ. 
وہ سطلوبه نتیے (یعنی پیش گوئیء فال اور ساحرانه 
۱ تائیں) تک پہنجا سکے عیں؟ (دوم) مقصد وھی ے؛ 
| لیکن یہاں بعض ایسے اسما لیے جاتے ہیں جن سے 
|| عمونا سری خواص منسوب ھیں ۔ اسی لے انھیں لسی. 
۱ مقدس تاب (موجودہ صورت میں قرآن مجید) سے 


لیا جانا ے؟ بھر ان اسما دو حروف میں توڑ کر 


۱ حروف صحیجحھ4 پر ایک پیجیدہ عمل کا اطلاق لیا جاٹا 
ے,. جو عددی, وسنی. سقداری. تنجیمی اور 


٦ 


: إ ‏ نیمیائی اجزا پر مبنی ھ . 


ْ اس طرح حروف اور ان کی عددی قیمتوں کے 
درمیان تعلقات غٍ ایک سلسله قائم هو جاتاے؛ جنی 
کا اثر ایک گروہ حروف ہے دوسرے تک پہنچتا ےء 
مثال کے طور پر حروف ب(م)ء ک(. م) اورر(,. : )“ 
کے گروہ دو؛ جن ے عدد م کی مختلف حیٹیتوں 
کی نمائندگی ھوتی ےء حروف د (م)؛ م (.م)؛ 
ت (..م) کے اور حروف ح (م)ہ ف (.م)ء ضف 


علم (الدرید) 


. (.) کے گروھوں سے تقویت پہنچائی جاتی ےہ | 


جوسب عدد م کے اضعاف ھیں؟ علىی ہٰذا گروہ ج 
(م) اوراس کے انضعاف ؛ و(ہ) اورط(ہ) ۔ اعداد کے 
غراس پر دیکھیے بائل آخوات اما 

چار عناصر میں منقسم ھونے ى بنا پر کہانت 
اور سعر میں آتشی حروف ان سب سضرتوں دو دقع 
کرتے ہیں جن کا تعلق سردی سے هو اور 7 
رت مان کی ےک ےو 
ہیں٤‏ خواء یه طبیعی سطح پر ہو یا تتجیمی سطح 
پرۃ مثلاٴ لسی جنگ کے دوران میں یہ سمکن 
الہ دسی آتنٹی حروف کی ٹہمیائی تر لیب سے مریخ 





وم بعد 


نے 


کے اثر کو بڑھا دیا جائے ۔ 
اسی طرح آبی حروف ذو ان سب حرابیوں 1چ 
پیش گوئی اور مدافعت کے لیے استعەال ‏ لیا جاتا 


ے جن کا تعلق ککرسی سے ھوہ مثلا بخاری مختف 
اقسام؛ نیز سردی کے اثر میں اضاقد ٴ درنے کے 
جہاں اس کی ضرورت هو (طبیعی اور تنجبی دونوں 
سطحوں پر) ۔ مثال کے طور پر ان کی بدولت چاند کے 
اثرات "کو غالب بنایا جاسکتا ھے ۔ اسی طرح دیگر 
حروف کو بھی کام میں لایا جا سکتا ے . 

عددی قیمتوں اور عناصر اربعهہ ہے تطبیق کے 
ان رسمی عناصر کے علاوہ عا 
روحانی تجربات پر مشتمل ہے جن کی مطقا ‏ دوئی 
منطقی بنیاد نہیں ے۔ اس موضوع پر سب ہے ۔س۔تند 
مصنف البونی (م رھ / ٥م‏ ھ) سے ۔ و 
اپنی ”تاب لطائف الاشارات .(چاپ ۔۔نکی. تاھرہ 
ے۱۳۱ھ) ہیں اس سضمون پر لکھتا ہے : 'ابہ 
خیال ہرگز نہ درنا چاہیے دہ حروف کے بھید 
کو منطتی دلائل کی مدد سے دربافت لیا جا سکتا 
ےے؛ ان تک رسای صرف بصیرت اور تائید ایزدی 
یو کان ا مان رو مت 
مذادوں م: 


کالہ 


م۱ و فرانسیسی ترجمه: ص رو 


وا دو ف سای ہے سلا یہ کسی ہت سید 
کو 0ا ھا 


"۰۲۴۳۴ 


ْ 
۱ 


٤ ٠‏ 7ػ“۴“-ًس 
زیادہ نر دیے 


علم (الحروف) 


و انگریزری ترجمهہ؛ ص ہے|) ۔ یہی وجھہ کے 
”لہ بعض غا ی صوفيه نے اس میں ”پردہ کشائی؟“ 
(الکتف) کا سراغ لانے کی کوشش کی ہے۔ 
عالم اسلام نیںی علم جفر ٥(‏ :ت۵0٥‏ ا٦ہم‏ مم) اور 
حساب الجمل )1:٥٥۸۸3)٥(‏ کے طریقتوں یىی 
+. اشاعت کا سب سے بڑا 
یه تھا کہ حروف کی 
تجربات کے ذریعے از 
حقائق 


توسیع و 
سبب یہی تھا ۔ خیال 
سری خاصیتوں پر مہنی 
رار خداوندی ی بصیرت اور 


ایزدی کا ادراٴ کے حاہل هو سکنا ہے ۔ اس 


قسم کے قیاسات کے لیے بیشتر سواد اللہ تعا ی کے 
ز ننانوے اسماء الحسنی پر مشتمل ہے ۔ علم الحروف 


ٹیا جاتا ے اور انھںی دشف تک پہنچے کے لیے 


استحمال لیا جانا ے ۔ قرآن سجہ۔ کی بعض آیات اور 


بع دعاؤں (اوراد واحزاب) ۔ سے بفی بہی کام لیا 


لیے آ جاتا رہا ہے . 


علم الحروف سے تین نتائج اخذ ٴ کے جا سکۃ 
ہیں : () جفری تعبیر کی تکمیل کا منبع ان ارواح 
کا اجتماع ےے جو رہ ھاے سماوی اور ستاروں کی 


نگران ہیں ؟ (م) حروف کی فطرت اور ان کے سری 
خواص ان اسما میں آ جاتے ہیں جو ان ہیں ہے بنتے 


ا ‌ 
ام الحر رف رشن فرضی 


هیں؟ (م) اسی طرح اسما سخلوقات کی روحانی یا 
باطنی خاصیتوں کو ان کک زندگی کے مختلف ادوار 
میں ظاھر کرتے ہیں اوراس طرح ان اسرار کی 
پردہ أ دشائی َ در مکتے ہیں ؛ للہذا وہ کامل ارواح کو 
ایک ایسی قوت بہم پہنچاتے هیں جس کے ذریے 
وہ فطرت پر اثر انداز و کر اس کے ساضیء حال اور 
مستقبل. تینوں زسانوں میں راز معلوم کرنے پر 
قادر هو سکیں (دیکھے ابن خلدون : کتاب ہمذ کو 
ےمم بعد وفرانسیسی ترجمه؛ صہہم بعداو 
انگریزی ترجمه؛ صس ہے بعد), 

اس طرح اپنی غرض و غایت کی بدولت ''حروف 


(۸۸۷۸۱۷۱5٢. 


علم (الحروف) 7 
کے علم شریف یف“' کو سلمانوں کے طریق پیسشگوئی 
میں ایک بلند مقام حاصل هو گیا ھے؛ کیونکه 


روحانیات اور نجوم سے اس کا قریبی تعلق ےہ( دیکھے 
حاجی خلیفهء ۳ 


علم رباشیات ہے اس کے گہرے تعلق دو بھی قرار إ 


)ا ۔ اس کے شرف کا مبع | 


۳ژ“ 


۱ 


دیا جا سکتا عے جسے دنیاے قدیم کے علما علم کا ۱ 
سب سے بڑا رکن سمجھتے تھے ۔ حروف کے خواص پر 


ایک رسالے (مخطوطة کتابخانهڈ بلديهء استانبولء 
عدلد م؛ ورق )١‏ کے گمنام مصنف کا قول ے : 


”اعداد کے راز دو سمجھنا عقل خداوندی کے راز 


7ج یہ تک اور حروف کے راز کو سمجھنا زوح القدس 
کی تہ تک پہنچۓ کے مترادف ے“۔ابن کمال پاشا 
(م .موھ / م +۰ ؛ع) اپنی تصنیف شرح المثئین 
) ڈتابخانڈ ط۔وپ تپوسرای؛ استانبولء مخطوطة احمده 


ثالث عدد و ہم /مء؛ ورق ہم) میں رقمطراز ے 


که ان علوم کا مطالعه ادریس (ہ00ہ:1٦)ء‏ افلاطون 


فیثاغورس؛ تیالیز :اصا7 اور ارشمیدس جیسے 


بڑے انسانوں ۓ بھی کا تھاء بلک دو کتابیں 
ارسطو سے بفی وی 7 ھی : 
ر الحرویْ و2 کت تا 
فی الاہور و احاجات 2. استانبول؛ ”کتاب خانة 


حاجی ؟شیپر آغا 


تس 
سے 


دتاب الہغرین فی ا 


عدد ووہ فورق ہپ الف تا 


الف خط تعیق؛ مژرخه ہے ھا ہ.ے١۱)‏ 


حساب الجمہ۔ 


اور دوسری ل. پر داب الاتساع 
یعرف منە الغالب والمغاوب (مخطرطهة رنٍٛس الکتاب 
مصطفی افندی؛ استانبول: عدد مم /م؛ ورق مو ب 
تا 


بء 


۹۰۹ حط نسخء مہھ |/ جمم۱ع)۔ 


ان ختابوں کا مأاخذ نام نہاد ارسطاطالیسی تصنیف 
کتاب السیاسة (طبع عبدالرحمن البد وی ؛ در ۷5ں 
(۵۳۰۷۸ءی آججرت اہ( ججرموویز بز مم مم ەمررزٴ بل موسر قاعرہ 
۳ءء و ہتا ٴے؛) کے نویں اور دسویں 
مقالے میں تلاش ٹرنا چاہیے . 





1 ١ 2 


01 سج جو سسپشر رظ 








علم ت 


مل : مذ کورۂ بالا مسلفین کے علاوہ ر 


جفرہ بالخصوص اں کے ماخد۔ حفرہ حروف: اسماے حسنی 


رک یہ 

اور خواص کے بارے میں بکثرت تعائیف موجرد ھیں؛ 
لن می سے زیادہ تر غر سے عد ٥‏ او 

جن میں ر >+صیج او اور جس 

مفصل فہرست 

کی ایک فہرست کے لیے دیکھے () فہد : 


٭+حاومو ممںضوونئل ص]؛ سٹراسبرگ ہورع (فال و رہل 


اس عقالے میں 


نہیں دی جا سکتی ای 


مخطوطات 


کے باب کے آخر میں )؛ نیز (م) ۲ 06ول ا00 .1 : کتاب 


المعانی النفس؛ ءاءہء۶ مل بمءمبر ہر رارق در 
601 ۷۰ط ,زا ج ظا برلن ے.و؛ 3إ :ہم تا 
پرم؛ حروف اور اعداد کے منعلق مزید حوالے فن طلسمات 


اور ''سربع سحری+ ٭ پر مطالعات میں یائے جاتے ہیں 
دیکھے بالخصوص (م) ۳۷۲[::: ۸-۱۰ .1 :۱ ا٤و‏ ےاک 
۲۷۰بفراو رو ۰۲٥ء٠‏ ارول جوروزرں :ص۸1 ۳مہ ررأ :٠۲۵۷‏ :۲۰وا 
در یرہ0۲ .]ڑل 'پیرزایمڑ وص رلک0 ۶مد رر (۵۱1واگٹ 
ج ےء برلن .۹۳ ء: (م) ۵۸۰د۴+:۸ ۷۸۷۰ : ۰۶ط۷ ءزا ۷اک 


۱۷۶۲۶ا(ء۸ حمل "۷٣٤و‏ ء4۸ می0 ہہ :وا یزل؛ در .ائطا؛ 
٢‏ (م) وھی معلف : 
زبروظ إں "۱۰ء ن:۷ن ہو( رنعج۰“[(/0ع؛01ا؛ در .ا ط؛ 
پر وبورع)ا ےم تاےےم؛ دیکھے یز (ہ) .:1؛ 
را (مڈیوںع): م,رتا.رر؛ڑے) ۷۷۱٢۲٢٥۶۸٠٠٣۷٣٥٣‏ .ظ5 
ع۔۹؛ (م) 


7+ 2+0 ..) : بمہو:4:-+0 ہدام نیں<ت ۱ء ے2٣‏ 


ے‫ (ے۱۹۱١)‏ ہم تا 


در .له ہ (ہبوع) : مو تا 
(تکملڈ مقاله از دوہ 8طھ)ء در .اوا؛ ۱۳ (۶۱۹۰۰): 
و ا و رک ا ونقء در 9و لائیٹنء 
بار اول. 
(,۷ص۸٣‏ .لی 

علم سیٔمیاء: بر وزن کبریا؛ قدیم عربی لفظ؛ 
جو سیما اور ایماء (قرآن مجید؛ ہم (الفتح] : ۹م 
وغیرہ ؟ البیضاویء طبع فلانشر ۴٠؛اء:‏ ا51٤ ۳٣٣ : ٠‏ 


س ب۱ و ٠م)‏ کے پہلو بە پہلو نشانء علامت اور 


۷۸۶۵۸ 00 


علم (سیمیا) 


شعار کے معنوں میں مستعمل سے (لین ۰مھا؛ 
ص ہےم ۔الف؛ الصحاحء بذیل ماد ۲: ۔ 
بولایق: دیوان الحماسد 
ص ہوم؛ 
فنون سحر کا دوئی غن مراد لیا جائے تو اس کا 
مأخذ بالکل جداٴانه هو 
سریانی کے واسطے سے 
ےےء جس کے معنی ہیں ”'علاہات و صور حروف 
تہچجی“ (ڈوزی رت" : تکمله 
اور وهہاں مذ کور دیگر حوالے 
٢ی‏ عمود سی ۰ 
سریانی عربی لغات میں سریانی لفظ کا ترجمہ 

ام“ لکھا ہے ۔ سیمیاءٴ کا لفظ بظاھر ایک خاص 
اصطلاح کے طور پر لیا گیا ھے -ے 811 رط 
نے 09ھ کا اتباع لدرتے ھہوے اس کے بعروف 
اصطلاحی معنی ”'فراسة الک“ دیے ہیں ۔ ۴ ا130 


۳ھ 
لسانء 


۔ اس ہعنی میں یه لفظ 


سے 


یونانی ےہعیرہء 


: ۷ 
01 0 دظط : 


گلا ٥ا٣‏ زگ ۱۳۷۲ہی ا٢:‏ 


نے ء۔طاہ؟" 0۰ء70 ۶٥وا‏ اط ( می ۔ب) ۱ ایسے زمانے میں جب موجودہ علم تنویم وجود میں بھی 


میں ہڈیل ك٥۸۸٥:ہ٥:ہ)‏ اس کے تین عربی 
مترادفات دیے ھیں؛ جن ہیں ہے ایک لفظ سیمیاء ہے ۔ 
این العبری (ودتصحادت880؛ م مھ |/پرّظء) 
نے عربی اور سربانی دونوں لفظ ساتھ 
ساتھ استعمال کے میں ( ری ٥٥۰‏ : مطبوعة پیرس؛ 
ص مم اس ے؟؛ المختصر طبع ئماںں۶؛ ص أم)۔ 
ات عبارات کی رو سے اس علم کی ایجاد 
حضرت موسی کے نان میں 
انونیوسں کے ھاتھون عوئی تھی؛ جے 
9ظ اور طاتہاکا نے ٹ'یونوسیوس'' فا نہ 
لکھا ھے؛ لیکن وہ بالکل کسنام شخص 
معلوم ھوتا عے۔ محیط المحیط ( : ٠ ٣‏ ۔ ب) میں 
اس کا مادہ ایک عبرانی لفظہ بمعنی اللہ کا نام 
تجویز تاداس زی شک نہیں کەه علم 
میا ٭ میں اسماء الحسٰی سے بہت کام لیا گیا ۓے 


تو سد 


ایگ شخص ] 


علم (سیمیاء) 
(ییریدط ااہایا|6ظ ٤ء‏ ءے:یو۸4؛ ص ممم؛ مصنف نے 
ضص ۲ پرید احتمال بھی ظاہر ٹیا ھے که اس 
لفظ کی سوجودہ شکل لفظ "لیمیا ہے متائر ے), 
اس لفظ کا اطلاق فراسة الکف کے علاوہ؛ جو 
مشکوف ہے؛ سحر کی دو مختلف شاخوں پر ھوتا رھا 
سے اور ھوتا ے؛ لیکن اس بات ک کوئی شہادت 
دستیاب نہیں هوئی کہ ابن العبری کے ذھن میں 
اگر ان میں سے توئی فن تھا تو کون سا تھا 
() آج کل اس لفظ کا اطلاق اس علم سحر پر 
ھوتا ےۓے جے ”'سحر طبیعیٴ“ کہتے ھیںء لیکن صاف 
ود کهہ اس ہے مراد علم تنویم (و اہ مم1۷]) 
۔ ابن خلدون (سقدسےهہ طبع 76٤‏ 00) م۳ 
وو یر سو تی ور و 
کی تیسری قسم قرار دیا ھے اور کہا ھے کہ فلاسفہ 


ایے شعوذٰة اور شعبدة (شعبدم) کہتے میں(ان لنظوں 


کے لے دیکھے ٥٥‏ ا؛ عمود و ء م ‏ الفہ جہاں مؤلف نے 


نہیں آیا تھاء علم تنویم کا مفہوم ادا کرنے ی بڑی 
قابل قدر کوشش کی ے) ۔ابن خلدون نے تو صاف 
صاف لکهاے که یه عامل کا اپنے معمول کی قوت 
خیاليه پر تصرف ٴ درنے کا نام ھے؛ جس سے وہ کچھ 
معانی اور اشکال معمول کے خیال کی طرف منتقل کر 
دیتا ے اور وہاں ہے وہ اس کے حواس کے ساہےۓ 
متشکل ہوتے ھیں اور پھر خارج میں نظر آنے 
لگنے ہیں حالانکه خارج میں ان کا کوئی وجود 
نہیں ھهوتا ۔ شثالوں کے مفصل تذکرے 


ْ ےلیے دیکهجے )١(‏ ءھما : ىاطعا۷( ہہطہ4۲)؛ 


باب م (حاشيه ٠٢‏ : دہمنامصرع ۸۷۱۸۷۸) و باب 
۳ر ؛(م) ابن بطوطه مطبوعة پیرس؛ سم :ہم ببعد؛ 


(م٣)‏ حماء ۷۵۸۸ : راہوما:ہ0 ا ۱۶ن ص .و بمواضع 


کشيرہ؛؟ نیز (م) م٥یںہ52؛‏ ص”ضص ج۱ وەمم بعد 
(وہ اے و بھی کہتا ے): (.) المحیطاء ۳ 





02 : 


علم (سیمیاء) 


.ہب ۔ (ہ) ۷۷۸ تط0) :۶۰۴ ۔اظاظ۱ے : ٠٢‏ ١؛‏ نیز 
وہ حوالے جو وهاں مذ کور ہیں . 

(م) سیمیاء کی دوسری نوع کا ذ کر ابن خلدون 
نے ہالتفصیل ایک خاص فصل میں لیا ھہ 


(طبع 


عررںای 10ء“ ٣ئ‏ 


7۵7۵ 8ص ادنوہ ےب یبعد و نتترجمه 


ہی|, بعد و بولاق؛ ہے ٣۱٤ھ‏ 
- ٴَ 1 - 5 8ط 
[طبم ورتی]؛ صضص ہ۲ ببعد و سطبوعہ بولاق [چھوٹی 


تقطیع]؛ ضص 


٢۰‏ ببعد؛ٴ یە فصل طبعاتِ بیروت میں 


موجود نہیں) ۔ ابن خلدون (م ۸۰۸ھ /۶۱۰۰۰) کے ! 
زمانے میں اسی نوع دو خاص طور پر سیمیاء "کہتے ' 
۔ آج کل اس پر بہت ہے رسالے چیپ چکے ہیں ' 


اور ان کا بکثرت .۔طالعه 
"کچھ رسائل کے لے رلد بہ سح 
تمام تصنیفات پر اس کا اثر نظر آتا ہے - '”زابرحة“ 
٠‏ [رك باں] اسی کی ایک خاص طور پر 

7 ابن خلدون ا سے حروف 1 مخنی قوتوں کا علم 
کہنا زیادہ پسند ٹرتا سے تَیَونکە سیمیا٭ ابتدا میں 


پیچیدہ صورت 


ایک بہت وسیع اصطلاح تھی جس کا اطلاق ساررے 
علم طلسمات پر ھوتا تھا اور آگے چل ثر محدود 
معنوں ہیں اس کے استعمال کا آغاز غا یىی صوفیوں کے 


ایک فرقے نے کیا جن کا دعوٰی تا کہ وہ اس | 


سادی دنیا پر حروف اور ان ہے تر کیب دیے 
ناسوں اور جدولوں کے ذریعے تصرف کر سکتے یں - 
جن صوفیوں نے ١ہے‏ اپنا شغل قرار دیا وہ نظری اور 
وحدت الوجودی تھے اور وہ اس عالم طببعی میں 
تصرف ”کرنے اور خوارق العادة پر قادر ھونے کے 
مدعی تھے ےوہ ] 
سمخصوص سلسلے کے ساتي ایک ھی وحدت سے هوا 
عے (سلسله نوفلاطونیه) ۔ انھوں نے اس جدید سیمیاہ 
کے لے اپتی جدید اصطلاحات کا ایک نظام قائم لیا 
اور اس کے سمطابق رسالے لکھے ۔ اس ز نظام کے مطابق 
اسمارے الہیه کا کمال افلا ف اور دواٴ دب کی ارواح 


لہس 


ر؛ٗ لیکن سحر بباح کی ! 


کہتے تھے لد وجود کا ذنزول ایک ؛ 


علم (سہمما) 


کے ذریعے ظہور پذیر هوتا ے اور حروف کی اندرونی 
اور سخفی قوتیں ان اسما میں جاری وہاری ھوتی 
میں جو ان ہے بناثے جاتے ہیں ۔ پھر اسی طرح پہ 
قوتیں حوادث اکوان کے تقلبات میں دائر و ہائر 
ھوتی غیں اور یه اکوان تخلیق کی پہلی اور ابتدائی 
شکل ابداع سے لے کر خلق کے مختلف بظاھر ہی 
نمودار عوتے ہیں اور اس کے اسرار کو صاف یاف 
ظاہر کرتے ہیں ۔اس کا مطلب یه معلوم ھوتا ہے 
کہ حروف کے اندر ایجاد کے اصلی اسرار پوشیدہ ھیںی 
اور وہ سخفی قوتیں جر ھمیشه ا کوان میں جاری و 









ساری رعتی میں ان ان حروف ہیں جمع ہیں اور اسماے 
ِ الہیه اور مات 7 بآں] انییں حروف ہے بنتے هیں؟؛ 
۱ لہذا عالم عنصری اور اس کے ا دوان میں ان اما 
اوٴٰرکلمات کاء جب اندیں نفوس ربانیه استعمال کر 

إْ تعرف جاری هھوتا ے ۔ البونی [رك یآں]ء ابن العربی 
۱ [رك باں] اور ان کے بتبعین کا یہی نظریه ہے ۔ 
ا حروفکی ان مخقی قوتوں کی حقیقت اور منشا کی بابت 
اختلاف پایا جاتا ے ۔ بعض کا خیال ےم که یه 
قوتیں ان حروف کی طبائم اور اسزجە میں ودیعت 
کی گئی ہیں اور اس بنا پر وہ عناصر اربعةہ کے 
لحاظ ہے حروف کی چار قسمیں مقرر کرتے ہیں ۔ 


عوے | بعض ان قوتوں کو حروف کی نسبت عددی کی 


طرف منسوب ‏ کرتے هیں؛ جس کی بنیاد حساب چمل 
ٹہ نے خلدون مانتا ے کہ مادّی دنا پر اس 
قسم کا تصرف چل سکتا ےء لیکن ید خدا کا ایک 
نضل کے جو ولى [رك بآں] کو بطور کرامت [رك 
بآں] عطا ھوتا ے اور جب وہ لوگ جن پر یه فضل 
نہیں ھوا اور تعمق نظر ہے محروم ھیںء ان اسما اور 
کلمات کے ذریعے اسی طرح کا تصرف حاصل کرنے کی 
ادوشش ٴ درتے ہیں تو ان کا شمار ان لوگوں میں 
ھوتا ۓے جو طلسمات کے ذریعے سحر کیا کرتے 
ھیں ۔ فرق صرف ید ے دہ ان لوگوں کو انْ 





(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


ٌ 


علم (سممیام) ۰۶" 





ہو سکتا بچے لہ نفس انسانی کے عزم و ہمت کے زور 


خلدون کک نزدەیک ان تمام افعال کی (خواہ وہ جائز 


هوں یا نا جائز) بنیاد سے ۔ یه تاثیر ان لوگوں کے 
مغایے میں جن کا پیشه ھی ساحری ہھے؛ ایک حقیر 
شے ہے ۔ابن خلدون اسی بنا لوق اور اس جیسے 
لوگوں کی اس ” ڈٹوشش دو لہ وہ ءباح اور پا پ سحر 
ایچاد ثریں اچھی نظر ہے نہیں دیکھتا ۔ بایں همه 
یه سوال ھی پیدا نہیں هوتا دہ البونی نے اپنے 
ایجاد ئردہ طریقے ئو اسلامی طریقه قرار دی ھو۔ بعض 
مسلمانوں یىی تصئیفات میں اس نوع سحری بہت سی 
مثالیں پائی جاتی میں ؛ مثلا دیکھے ''چالیسں وزیر/ء 
متر جمہ ۴ ١۱۹ ٥68‏ ءا 9۱/۸۷۷٢١‏ وا !ا ٢مزو٤ءاکڑ‏ 
۷۱۲۶ ۰٥ا‏ ۱ع مو مم ‌ص ایمسٹرڈم ہے اع (اس طبع 
میں مفصل تشریح ملتی ے) ۔ قلب؛ جو حروف 
میں کائنات اور علم کائنات کے روابط کو دیکھتا 
ہے؛ اس کی اس حالت کے بہترین بیان اور عمدردانہ 
تجڑھے کے لیے دیکھے 71 ہہد ٥ا‏ : زہا|116۔۸۱ء 
مص ہہ بعد؛ یز غااںە٥ط؛‏ ص ہےم بمد۔ 
ظار ھے کہ یہ اسماے الہیە سے متعلق اہجدی اور 
سمحری قسم کے یہودی قبالہ سے ملتا جلتا خیال 
ےہ ۔ یہ باطل نظریه سکھاتا ھے لہ علم -. 
ماہیت اشیا کے علم کا نام ے اور اللہ تعالی نے 
حروف ھی ے عالم کو پیدا: ۲ ...0۴ 
اس میں تصرف درتاے؛ چنانچە انسان بھی حروف کا 
اسب علم حاصل کر کے مادی اشیا میں تصوف 
کر سکتا ہے . 
ماآحذ ؟ متن میں مذ کور ھیں. 

(5 ۸۷۸۸00۸۷۸. .۰0م 
٣‏ رمل : وی معنی ریت ؟ اصطلاحا وہ 
عللم جس میں سوال کے 7س پچ 


کے تا 


ساحروں کی سی علمی تربیت حاصل نہیں ھوتی ۔ یه 






عام (رمل) 


استدلال لیا جاتا ےۓ 


۔ اس علم میں بروج سماوی 


. کے مطابق بارہ شکلیں یں ۔ اس علم کے |1 آذٹر 
إ مسائل تخمینی اور تجرے پر سبٹی ھوتے ھیں جو 


٦ 
ا‎ 
ا‎ 
1 


مخفی اسور ہیں یقین کے لیے مفید اور لفایت کے لے 
سلم نہیں ھوتے (دیکھیے صدیق حسن خانء 
ابجد العلومء بھوپال ٥ھ‏ فص ۹۰م). 

اسحاب رسل کا قول هے تہ بروج سماوی میں 
سے خر برج ایک حرف معین اور رسل کی شکلوں 
ہمہ | میں سے لسی ایک شکل کا متقاضی ہوتا ےہ ۔ 
جب کسی امر کے متعلق پوچھا جاتا ھے تو اشکال کے 
معینہ اوضاع دنچ کے وقوع کے مقتضی ہونے کے 
علاوہ مدلول کے اسباب پر دال ھوتے ھیں ۔ بروج 
ان احکام مخصوصه پر دلالت کرتے ہیں جو ان 
بروج کی اوضاع سے متعلق ھونے ہیں ۔ یە تمام 
وت جچھ ری ہت 
نبی دریم صلی اللہ عليه و آله وسلم نے فرمایا ھےٴ ده 


انبیا مس کے شاف لع تھینچا کرتے تھے اور ۔ 
اھرچیز ان کے کھینچے ھوے خطوط کے مطابق ھونے 


کی بنا پر واقم هوتی ۔ ایک قول یہ ۓ ‏ کہ یه بی 
حضرت ادریس عليه السلام ھیں اور علم رہل ان کا 
معجزہ ہے لیونکہ محال کے متعلق ے؛ ورنہ صناعت 
اور معجزے میں دوئی فرق نم رھتا ۔ بعض سشالخ 
سے سروی ہے کہ حضرت ت بی کریم صلی اللہ علیہ 
وآل وسلم سے جب عرض کیا گیا تو انھوں 
نے فرمایا اکه یل امام اہىور میں ے ے 
جنھیں حق سبحانه تعالی نے ڈاثر فرمایا ھے : 


اھ ر 2 ْ' ہھ٭ ے۔ 


ایتونی بکتب من قیل ہذا او اثرۃ سن 


۳ 
ہہ عم ە+٤ھ“ٴھه‏ 


علم ان کنتم صدقین (وم [الاحقاف] : م)ء 
بی ۴زنر موائی اس بل یی دوئی نتاب 

نبرا پاس لاؤ یا علم (انبیا میں) سے کچھ (منتول) 

چلا آتا ىے (تو اہے پیش کرو). 

وہ چھے پیغمبروں لو بطور معجزہ عس 


000 ح رت 


علم (رمل) 
کیا گیا م 


(م) حضرت لقمان ٣‏ 


(ر) حضرت آدم“؛ (م) حضرت ادریس٣؛‏ 


؛ (م) حضرت ارہیا ' ؛ (ہ) حضرت 


اشعیا"؛ (ہ) حضرت دائیال٣‏ ۔ اگر وہل ک لکیریں | 
پیغمبروں کی کھینچی ھولی لکیروں کے مطابق ھوں | 


تو ان پر حکم لگانا جائز ہے (مصباح الرسل). 

رسل نقطوں اور لکیروں کا علم ے؛ جس میں 

بعض معانی کی مدد ے واقعات آئندہ ک تعبیر یا ان 
کی اطلاع حاصل کی جاتی ے ۔ اس علم کا مدار 
اربعهۂ عناصر؛ یعنی باد و خاک اور آب و آتشء پر 
ےہ ۔ حکما نے اس علم کی نو قسمیں بتائی ھیں . 

ایک نابالغ لڑکے کو پاک ریت پر ٹھڑا کیا 
جائے؛ و یھ یہ جا ۔ ریت پر 
آیة الکرسی اور معوذتین پڑھ کر دم 
یە دعا پڑھی جائے : الیم آىی اتی کل 


اسم دعاک بے اآحد سن خُلقک قائما آو 


قاعدا آو را راکنا ای اتا تی الو 


َ‫ 
ہے پا حعدھے۔ 


والأرزض آو فی الٰبِحرِ او فی الہرِ ذہسں می 


ہس ل۔ مھ 


و عرفات و ند مقار و بیٔتک الٰحرام 
ہک فی مَادہ نی شَلَمات اللَيْلِ آوفی 


2 و المْھار نت دعاوق کثمثت چا 


وم اف کو ےو رہم بف 


اسٹلک ان کریٹی اتی فی مل الخطوط 
ِحوْل نک وقوۃ اق عل لیئر 
راف ھا وو ات شران کرتا ھوں هر اس نام 
کے ساتھ جس ہے تجھے تیری مخلوق ہیں ے لسی 
نے کھڑے هو کر یا بیٹھ ‏ ذر؛ یا ر کوع کرتے ھوے؛ 
یا سجدے کی حالت میں؛ آسمانوں اور زسین میں 
یا سمندر میں ؛ یا خشکی میں اور 3 اور عرفات کے 
درسیان اور مقام (ابراعیم) اور بیت اللہ شریف کے 
پاس؛ فضا میں ء؛ یا رات کی تاریکیوں ہیںء یا دن ک 
روشنی میں پکارا ے؟ تو نے اس کی دعا کو سنا هو اور 
اس کی سصیبت کو دور کیا هوٴ میں سوال کرتا ھوں 





(۸۸۷۸۱۱۷۱٥٢. 


۴۰۲۰۰۸ 


ِ ٹیا جائےے اور 


علم (رسل) 


ا ”لہ تو مجھے ان خطوط میں اپنی قوت اور ماقت سے 
میری حاجت د تھا دے ۔ بیڈٹک تو هر چیز پرقادر 
ے)۔ جب ید دعا پڑھ چکے تو ریت پر انگلی ہے 
نقطے بناتا جائے گر انھیں گنا نه جا ۔ اگر 
ا رر ےت تو انھںی ہراہر 
ٹر کے ازسر نوشروع ‏ کیا جائے ۔عمل کے لیے ریت 
کا پاک ھونا اور لڑکے کے جسم پر زخم کا نشان نە 
ھونا ضروری ے - عمل سرد اور عورت دونوں کے لیے 
کیا جا سکتا ے ۔ جس دن پانی برس رھا هو یا 
بر تب 
| عمل ‏ کرن کا وقت صبح ہے ظہر تک ہے ؛ عصر تک 
ْ منع ۓ ٢‏ خزورۃ شام کی نماز تک جائز ے ۔ ریت 
پر ٹھینچے عوے خطوط ہے شکلیں سمتخرج کی جاتی 
| ہیں؛ پھر ان پر حکم لکایا جانا سے ۔ انگلی سے 
7٦ا‏ ریت پر نقطے گنتی کے بغیں سیدھی لکیروں میں 
ڈالنے چاھییں تاکه ان ے ایک خط کی صورت پیدا 
هو جائے ۔ اس طرح نقطوں کی چار سطریں بنائی 
جائیں تاکہ چار خط پیدا هو جائیں ۔ پھر دو دو 
' نقطے اس طرح دیں کھ ان خطوط کے آخر میں جفت 
یا طاق نقطے رہ جائیں ۔ ان ہے ایک ایک شکل 
پیدا ھوگی ۔ اس عمل کو چار بار کرنے سے 
چار شکلیں پیدا ھوں گی ۔ ان شکلوں کو اسھات 
(-مائیں) کہتے هیں۔ ان چار شکلوں کے بعد ایک 
ایک شکل بنائی جائے۔ اس طرح چار شکلیں هو جائیں 
گی ۔ انھیں بنات ( بیٹیاں) کہتے یں - پھر دو دو 
شکلوں ے ایک ایک شکل حاصل کی جائے۔ اس طرح 
آٹھ شکلوں ہے چار دوسری شکلیں پیدا هو جائیں گی ۔ 
کل بارہ شکلیں ھوں گی ۔ پھر چار شکلوں کے 
ہجموۓ ے ایک ایک اور شکل حاصل ھوگی ۔ 
کل پندرہ شکلیں هو جائیں گی ۔ پھر پندرھویں شکل 
اور ابھات کی پہلی شکل کے مجموعے ہے سولھویں 


ا وا شکل حاصل ھوگی ۔ ھر شکل کا ایک سستقل نام 


> 


علم (رہل) 


اور عر شکل کا ایک ستقل متداول سے . 


علم رسل کی تاریخ : یە ایک بڑا شریف 
علم ےہ ۔ شرفا کی توجه اٹھ جانے گی وجہ ے جہلا 


اس علم کی طرف رجوع کرنے لگے اور انھوں نے ہے 
حصول دنیا کا ایک ذریعه بنا لیا 

اس علم کی صحت کے بارے می حضرت عبداللہ 
ابن عباس٦‏ سے سروی ہے له انھوں نے حضرت نبی 
زم صلی الہ عليه و آلە واسل تی خرطن بی 
”یا رسول اللہ ! میں ئے ایک شخص ‏ کو ریت پر خط 
کھینچتے دیکھا۔ لوگ اسے جھٹلاتے تھے _'“' آپ* 
نے فرمایا : ”یه علم ایک پیغمبرٴ دو الہام ھوا تھا ۔ 
جو کوئی ان کے عمل کے مطابق اس علم پر عمل 
کرے کا؛ سوجب ثواب مے''۔ بعض کا قول ے 
نہ یه علم حضرت دائیال عليه السّلام کا اور بعض 
کے نزدیک یه سات پیغمبروں؛ یعنی حضرت آدم 
حضرت شیث؛ حضرت ادریس؛ حضرت ارمیاء حضرت 
اَعاء آحضرت شی ' اوں حضزت اتال علیہم السلام 
کا ممجزہ ے, 

علم رسل کی ”نتابوں میں متفرق روایتیں یوں 
بھی ملتی ھیں لہ جس وقت حضرت آدم عليه السلام 
کی اولاد اطراف عالم میں پھیل گئی اور مدت 
تک ان کہ متعلق دوئی خبر نہ آئی تو حضرت 
آدم” بھت پریشان ھوے - اللہ تعالٰی نے حضرت جبریل 
علية السّلام کی وساطت ہے ان کو یه علم سکھایا 
تا کہ وہ اپنے بیٹوں کے حالات ے واقف ھوں ۔ 
بعد ازاں یه علم دنا سے اٹھ گیا ۔ مدت دراز کے 
بعد الّہ تعال ی نے حضرت دائیال عليه السلام کو یە 
علم بطور معجزہ عطا فرمایا - انھوں نے چار انگلیور: 
سے چار نقطوں کا نشان اس طرح بنایا : | : | (بعض 
کے نزدیک ایک ھی نقطه چار گوشوں والا تھا [8])۔ 
ان میں ہے هر نقطه ایک عنصر پر دلالت کرتاے؛ 
یعنی نقطۂ اول آنش؟ نقطہ دوم باد؛ نقطۂ سوم آب 


ہے کڈ 


"ژ۰ 








علم (رمل) 


اور نقطۂ ا خاک ۔ گویا اس علم کا مدار اربعہ 
عناصر پر - از روے سزاج ھر عنصر کی دو 
رت یں : () آتش کی گرم اور خشک؛ 
| () باد کی گرم اورتر؛ (م) آب کی سرد اور تر؟(م) 
خا ک کی سرد اور خشک - آتش و باد زندہ اور مذ کر 
ہیں اور آب وخاک سردہ اور سؤنٹ یں ۔ ارعه 
عناصر کے اعداد یه ہیں : آتش سے ہم؛ 
اپ ے م؛ خا سے ہر 


باد ے ع؛ 
رسل کی اصطلاح میں فرد کے معنی نقطے کے 
میں ۔ دو فردوں کے لے جو خط پیدا ہوتا ھے اے 
زوج کہتے ہیں 
ماحذہ: ()) سنمہی الاربّء بذیل مائەد () 


فرھنک آئند راج؛ بذیل مادہ؛ () رھتگ آ 





ہذڈیل مادہ؛ [(ہ) محمد عطا لاہوری : مصداق الرّمل 
(نارسی)؛ عم آولکٹوں لکینؤ پہےررع؛ (م) محمد 
اسر شہرازی . محمود ود الرسل (فارحی)؛ مطبوعة نولکشور:؛ 
ےے۱۸ء؛ (ہ) وھی مصنف : ناصر الرمل (فارسی)؛ مطبوعذ 
نولکشوں لکینؤ ےہہ؛۶؛ (ے) سید روشن علی: 
س٣‏ الرمل (فارسی)؛ مطبوعة نولکڈوں لکھنؤ ہے۸ ۱ع]. 
(غلام جیلانی مخدوم [و تعخیص از ادارہ]) 
[تعحلدیقه: رہل کے لغوی معنی ہیں ریگ 
سان بذیل سادمء لیکن چونکہ اس علم کی ابتدا 
عظرت آدم٭ یا حضرت دانیال نے ریگ پر نقطے 
ڈالنے سے کی تھی اس لیے بطور تسمیه حال باسم محلء 
رہل کہا گیا - رسل کے علم کا مقصد معرفت 
استکشاف مغیبات ے (یعنی اس علم کے ذریعے غائب 
کی باتوں کا علم حاصل ہھوتا ھے اور اس غرض 
کہ لیے سولہ اشکال وضع کی گئی یں جو اس علم 
کی کتابوں میں مذکور ھیں) ۔ خیال کیا جاتا 
جیے کہ اس کے وائم ححرب دائیال تھے 
(کشاف اصطلاحات الفنونء بذیل مادم) اور بعض کے ؛ 
نزدیک خود حضرت آدم* (عبدالغنی شیروانی : 


ھت 


8 ولا : 


کا تہ 


۷۷۸۶۵۴۰ 000 


علم (رمل) 


٣٠ں‎ 


علم (رمل) 





انوارالرسل [فارسی]ء سطبوعۂ نولکشور ۳ھ ص | مثلا آتش کا ایک جوھر ہے اور گرم و خشک اس کے 


م) ۔ یە حکایت بھی آتی ہے لہ آدم عليه السلام کو , 
اس علم کی ضرورت اس لے پڑی لہ جب ان کے إ 
فرزند زیادہ هو گئۓے اور اطراف عالم میں پھیل | 
گے تو انھیں اپنی اولاد کے بارے ہیں فکر مندی 
رھنے لگی ۔ پس انھوں نے ان کے حالات غاثبانہ | 
معلوم کرنے کے لے یه علم وضع کیا 
رسل کی وجه تسمیه یه بھی بتائی جاتی ھے که ا 
آدم عليه السلام لو ایک مرتبهہ یه خواعش | 
هوئی دہ انھیں ایسا علم حاصل ہو جائۓ جس ہے 
غائب کی باتیں معلوم ہو جائیں ۔ جبریل٣‏ 
کنار دریا بیٹھے تھے ۔ آدم عليه السلام کی اس |إ 
خواھش کو پورا کرنے کے لے انھوں نے اپنی چار 
انگلیاں ریت میں ڈبو دیں؛ اس طریقے سے : 





بھی اسی طرح سامنے چار انگلیاں ھ۲0 
اس کا نام جماعت رکھا گیا ۔ باقی سب 
شکلیں اسی ہے نکلتی هیں . 


وس کرات ارت 
نے صرف ایک انگلی ریت میں ڈبوئی تھی ۔ اس ہے 
نقطے کی شکل ظہور میں آئی جا ود 
(ھگ)ا تھی ۔ اس ہے آدم عليه السلام نے 
جماعت کی شکل (بصورت بالا) وضع کی جماعت جُ 
ام الاشکال اسی لیے کہتے ہمیں ”دہ اس نے بائی | 
شکلوں کا ظہور هواء جنھیں موالید اور عناصر اریعه 
(آتش و باد و آپ و خاٴد) کا درجہ حاصل ہے ۔ان 

عے اسر شور ےہ 


| ہیں 
اس طرح یه شکل وجود میں آئی : ۲ 


۳ "۳ 2 ١ 
.ہچ‎ ۹ 
7۰ ٦ 


دو مزاج یں ۔ ان کے ایک خاص طریقے ے 
باعم اید ود سے چو سے ری 


۱ گیا ھے ده الرمل عدد اسم الواغم (آنواز ز الرملء 


ص م)۔ کہتے ھیں که آدم عليه السلام ے یه علم 


إ حضرت ادریس“ تک پہنچا اور ان ے حضرت دانیال٣‏ 


"کو ملا جنھیں اس میں معجزےکی حد تک اختصاص 
حاصل هو گیا ۔ اسی لے بعض بیانات کى رو ہے خود 
انھیں دو واضع کہا جاتا ھے اور اس بارے میں 
بہت سی حکایتیں مشہور ھیں (انوار الرمل؛ ص م) ۔ 
دانیال٣‏ ہے یه علم ارمیا“ اور آگے لقمان٭ اور ان 
ہے داد عليه السلام تک پہنچا. 
علم رہل کا سوضوع نقطہ ہے ۔ اس میں بحث 
عوارض ذاتيه (یعنی فرد اور زوج) سے ہوتی ہے ۔ 
؛, اس علم کا معمول بیوت (جمع بیت - خانه) اور اشکال 
ہیں ۔ اھل هیئت کے نزدیک مرٴدز کو نقطہ کہتے 
ہیں ۔ "بھی کوکب ( ے ستار) کو بھی نقطه ٴ کہا 
جاتا ے؛ لیکن فن رہل میں نقطے سے مراد عنصر 
عے ۔ اس علم ى بنیاد عناصر کے انداز پر چار نقطوں 
پر رکھی گئی ہے ۔ اسی اصول پر اشکال ‏ کو ناری 
ھوائی؛ آبی اور خای کہا جاتا ے ۔ ایک نقطه فرد 
کہلاتا ے ۔ جب ایک مرتبے میں دو نقطے جمع 
هو جائیں ان کو زوج کہا جاتا ے . 
باقی اسور و مسائل اوہر کے مقالے میں 
آ گئے هیں ۔ یہاں یه ذ کر کرنا ضروری ہے کە یه 
| علم مفید تو یقینًا نہیں؛ لیکن اس کا انتصاب انبیا 
سے کیا گیا ے۔ اس بنا پر اگر اس کا غلط استعمال 
نه کیا جائے تو تخمینی علم کی حد تک مفید سمجھا 
گیا ےء تاھم اہے دینی علم کا درجە نہیں دیا 
جا سکتا بلک غلط لوگوں کے ہاتھ میں اگر آ جائے 


:تر اہۓ علع تضوع بھی کہا جا سکتا ےی 'کیزنکھ 


000 ح م7 


۲ 


٦ 


و اک اک جیھب سس 


ا لے ا ات ا پر 16 ا یر ک تا 


۴ 


ت 
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علم (ویڈف). ۔ ۱ : 


بقول امام وک و کا و سے ےس سے کے ہے جب کوئی علم خداوند تعا یی 
کی ذات و صفات کے بارے میں شک پیدا کرے یا 
یوں بھی انسان کو توہم پرست بنا دے اور وہ 
اپنے عقائد یا دنیوی فیصلوں کی بنیاد ایسے علم پر 
رکھے جو بہر حال ظنی و تخمینی ہے تو اس سے 
فتائج کے لیے صحیح ٴ اسباب کے اختیار ‏ درنے میں 
ضعف پیدا ہو سکتا ے۔ یہی حال اس علم کاے جو 
اعداد کی ترکیب و تالیف پر قائم ے؛ یا جو حروف 
اور خطوط کے اسرار مخفی پر مبنی اور ظنی ے؛ 
چنانچە اس سے وھی ضعف در عقیدہ اور وھم پرستی 
ظہور میں آسکتی ے جو حضرت امام کی راے میں 
علوم مذموم کا نتیجہ ہے , 

بلا شبہہ قدیم زمانے کی طرح دور جدید میں 
بھی علوم رسزیه (ہہہ:ہ8 ؟(دء0) اور طلسمات 
و نیرنجات کا ذوق انسانوں کے کسی نە کسی طبقے میں 
پایا جاتاے (عطا:ھ 57ا60 : دہ۷(:۸ بومزمرز مات 
لنڈن ےے۹ ۱١ء‏ ص ١١)ء‏ لیکن ان علوم کو قطعی 
نہیں سمجھا جا سکتا۔ جدید ترین دور میں مغرب 
میں سائنسیت کی خُشکی (اور بعض صورتوں میں 
تخریب) کے باعث شدید رد عمل ہوا ےے اور لوگ 
ملف اور سنگلاخ نوعیت ے پریشان هو کر 

تخیبلی علوم (یا فنون) کی طرف آ رے ہیں؛ مگر یه 
رد عمل اتنا ھی اضطراری اور انتہا پسندانهہ ے جتنا 
ال سائنس کا؛ جو داخلی و باطنی ہر حقیقت کے 
منکر ہیں 


(سید عبداللّہ) 


علم ٭وسیقی 7ء090 : موسیقی . 
رت علم حساب العقد : رك بہ حساب العقد, 


علم حساب الغبار : رك به حساب الغبار . 


(۸/۸۱۴۱٢. 


۳ 


مقدمةہ مطبوعة بیروت,؛ ص 


مم لح ہے عوھت (ھیام 
طببعبات 


تمہید : مسلمان فلاسفه اور حکما کے یہاں 6 
علوم حکمیہ کی چارقسمیں ہیں : () علم ریاضی؟ 
() علم منطق؛ (م) علم طبیعی؛ (م) علم الٰہی ۔ عاوم 
طبیعی کی انھوں نے سات فروع بیان کی ہیں : 
() علم العبادی ء یعنی ان چیزوں یىی معرفت جن 

سے کوئی جنم جدا نہیں ہوتا اور وہ شرتے 

صورت؛ زمان؛ من اور حرکت ھیں ۰۶( علم السماء 
والعالم اور اس کے موجودات؛ “(م) علم الکون و النساد؛ 
(م) علم الحوادث الجو ؟ (ہ) علم النباتات ؛ )٠(‏ 
علم الحیوانء جس میں علم طب بھی شامل ے 
(دیکھیے صدیق حسن خان : ابجدالعلوم؛ بھوپال: 
٥۷ھ‏ طصا ہے ). 

مسلمانوں میں علوم عقليه کی اشاعت خلافت 
عباسيه کے اوائل سے هونے لگی تھی ۔ خلافت امویه 
میں عیسائی اور یهودی طبیب خلفا کے مقرب بارکاہ 
تھے ۔ جب حخَلفاے عباسيه کا دور شروع ھوا تو 
اذ کک تعداد اور قدردانی میں اضانه 27 
خلفا کے دل میں تجوم کا شوق بھی انھیں ھی کی 
وج سے پیدا ھوا ۔ علاوہ ازیں عیسائی پادریوں اور 
قسیسوں ے حکماے یونان کے تذ کرے سن سن کر 
عام پڑے لکھے مسلمانوں کو بھی ان کے علوم ہے 
آکاھی ھونے لگی ۔ ابو جعفر المنصور کی فرمائش پر 
قیصر روم نے اقلیدس اور طبیعیات کی جو کتابیں 
بھیجی تھیں ان کا ترجمہ ھوا تو مسلمانوں کے 
اشتیاق علمی کو مزید تازیانه لگا (ابن خلدون : 
۰.م) ۔ ھارون الرشید 
کے زمانے میں ترجے کے کام کو اور بھی وسعت اور 
و 

ترجے کے علاوہ عباسی دور میں فلسفه و 
حکمت کی تعلیم کا بھی آغاز ھوا اور یوحنا بن 


تً‌۳۶۰۰'۰'۲/) 


لم زطبیعیات) 


۳ژں- 


علم (طبیعیات) 


5 : ہے و ات وت 
ماسویہ کے حلقة درس میں بکثرت لوگ شریک نے ان نظریات کو اچھی طرح سمجھ اور پرکھ 


جن میں اطباء متکلمین اور فلاسفہ 
سبھی شامل تھے (الققطی : آخبار الحکماٴ مطبوعۂ 
لائپزگ: ص وم) ۔ یوحنا کے علاوہ اسی زمانے 
میں یحٰی بن خالد برمکی نے بھی ایک علمی مجلس 
قائم کی تھی اور اس میں دقیق فلسفیانه مسائل پر 
بحث ھوتی تھی (السعودی : مروج الذ٘ھبء بحوالة 
عبدالسلام ندوی : حکماے اسلامء بئءے٤۱ے).‏ 
ھارون الرشید کے بعد سامون الرشید 
تے یونانی علوم و فون ک طرف مزید توجه کی۔ 
اس نے قیصر روم کو خط لکھا اور ال علم کی 
ایک جماعت کے ہاتھوں منتخب کتابیں منگوائیں۔ 
۔جب یہ لوگ کتابیں لے کر آئے تو ان کا ترجمہ 
کرنے کا حکم دیا۔ اس دور کے مترجمین میں حنین بن 
اسحٰق؛ یعقوب بن اسحق الکندی؛ ثابت بن قرة الحرانی 
اور عمر بن فرخان الطبری بالخصوص قابل ذ کر 
میں (ابن ابی اصیبعه : طبقات الاطباء؛ مطبوعة قاھرہ؛ 
١ع‏ ےہر؟ ابن صاعد الاندلسی: طبقات الامم؛ 
مطبوعة بیروتء ص ہہرم؛ وم) ۔المامون کے بعد 
وائق بلّہ اور اس کے بعد متوکل بالہ کے عہد میں 
بھی یه کام جاری رھا۔ چوتھی صدی ھجری تک 
ارسطو کی سنطق اور طبیعیات کی کتابوں کے ترجمے 
هوے اوران کی شروح لکھی گئیں , 
تراجم کی ثثرت تعداد کو دیکھتے ھموے 
یوربی مصنفین نے فلا‌سفة اسلام پر سخت تنقید کی 
عے کہ انھوں ۓ کوئی نئی چیز پیش نہیں یک 





بلک ساری عمر ارسطو کی پیروی اور اس کی تصائیف ' 


کی شرح و اختصار ہیں صرف کر دی ؛ء لیکن اس 


الزام کی خود یورپ کے بعض فضلا نے تردید ک | 


ےہ ۔ مشہور جرمن ریاضی دان ویدمان ٣٢۸٢٠١٥ہ٥٤٥:۷۷‏ 
نے لکھا ھے : ”اس میں دوئی شک نہیں که عربوں 
نے بعض نظریات یونانیوں ے لیے تھےە لیکن |نھوں 


7ب لہ.؛'" 


کر ان کا انطباق مختلف ادوار کے کر حالات پر 
کیا - پھر انھوں نے جدید نظریات اور اچھوتے 
مباحث پیدا کے ۔ اس طرح ان کی علمی خدمات 
یوٹن اور دوسرے علما کی مساعی ے کم نہیں 
(قدری حافظ طوتان : العدوم عندالعرب 


اص م). 


حکماے اسلام کے سوانح و تراجم کے 
مطالعے سے یە حقیقت بھی واضح ھوتی ے کھ وہ 
یونان کے علوم عقليه کو حُلاف دین؛ حرف آخر 
یا جامد چیز نہیں جانتے تھے ۔ وہ حُود اپنی ذاتی 
راے رکھتے تھے غور وفکر کرتے تھے؛ تجربہ و 
مشاعدہ ے کام لیتے تھے ان علوم میں نئی 
چیزیں پیدا کرتے تھے اور دوسرے کے اقوال پر 
تنقید کرتے تھے ۔ محنت و استقلالء صداقت و 
دیانت اور اخلاص و توٰی ان کا شعار تھا ۔ انْ 
کا عقیدہ تھا کہ جب تک کوئی عالم ان صفات 
عاليه ہے متصف نہیں هوگا۔ اس کی تحقیق کے 
نتائچ ثمرآور نەہ هوں گے ۔ تعلیم و تعلم اور ۱ 
آفادہ و استفادد کے لے وہ اقصاے ترکستان سے 
المغرب تک اور الاندلس ہے حجاز تک سرگرم 
سفر رھا کرتے تھے ۔ علوم حکمیہ میں ان کے 
نظریات و نتائج حیرت انگیز یں اور ان میں سے 
بعض حکما مستقل دبستان ھاے فکر کے بانی ہیں۔ 
[ان حکما کا تذکرہ اور علوم طبیعی میں ان ک 
تصانیف کا تعارف آگے آتا ہے ٠]‏ 

مآخذ: )١(‏ براکلمان : تکله؛ ج ۱وم؛() 
سارٹن : 
مطبوعة بالٹی مور ؛ (م) وزمد:م: > 0ہ اا6 : 
ہا /ہ نەوئ یل لنٹن مور ضص ۲۳۹ 


:ءرہء3 لہ (ہہا:ا7آ مرا؛ د۱ ز(وز؛ءب ۲1۸1۲١۸‏ 


تا ہ+رم,؛ (م) ایم ایم شریف : ہہ زہانا1آ 4 
راجم,وہااراط (صطڑائاگ/۷1 ج و۔؛ مطبوعھ |ءلج:وم:/٢؛‏ 


۷۷۶٠.١٥ 


1 


اث 


علم (طبیعیات) 


(و) ۰مھ نو ںترء بمواضع کغیرہ؛ (ہ) ٥٥0:ھ‏ .2.0: 
ما۷۳۲۰ ۴ہ رجوادات ٣:۸ [٥٥٥۰‏ م : و۹ ہم تاےمم؛ (ڑے) 
زبید َو ۰؛ ہہ!:او 1٣40-۲‏ گزہ ۶×۱:۱۷ءہہ) :ا1 
"1::11۰] ء:إط٣٤4ر؛‏ صےم تا۹وم؛:؛؟(ہ) ۔ید حسین 
نصر: ہما ہا ہمذاه”تللاال ہو تءہءزہ؟5 ؛ ضص ہ٢٢‏ 
قاەم؛؟ (و) ابن الندیم : کتاب الفہرست؛ مطبوعۂ 
لائپوگ و قاوہ؟ (, ) الغطی : اخار لن و اتبار 
:الحکاء: مطبوعۂ لائپزگ و قاھرہ؛ (, ) الخوانساری : 
روضات الجناتء تہران ۳٣۱+۱٥؛‏ (۱) حاجی خلیفه ء 
کشف الظنونء مطبوعةلائپ زگ و استانبول ؛(ء ) التھانوی: 
کشاف اصطلاحات الفنونء مطبوعةۂ کاکتە؛ (م) 
صدیق حسن :ٍأبجد العلومبھوپالہ۹+ھ؛ ص ہ ے٤٤٠( )٠‏ 
لطفی جمعه : تاریخ فلاسفة الاسلام, قاھرہ ے ۹۲ ۱ء؛ () 
قدری حائظ طوقان ۔ العلوم عندالعرب؛ قاغرہ ر+ہومع؛ 
(ے؛) وھی مصنف : تراث العرب العلمی فی الریاضیات و 
الفڈلک, تاھرہ +ہ۹؛ع؛ (ہ؛) ابن خلدون: مقدمه 
بیروت ۹۰۰ ۱ع؛ (وں) الزرکلی : الأعلامء قاھرہ مہ۹ ۔ 
۶۸(ء)) ذبیح الہ صفا: تاریخ علوم عقلی در نون 
آسلامیء تہران .ر۳م۱ش؟ () رحمن علی: تذکن 
علماے هندہ لکھنٹو م۹۱ ١ع؟‏ (ء) عبدالسلام ندوی: 
امام رازی؛ اعظم گڑھ ۹۰ ؛ ()) وهی مصف: 
حکماے اسلامء دو جلدء اعظم گڑھ ٣۳‏ --وو۱۹ع) 
نیز دیکھے مختلف کتاب خانوں کی فہرستیں . 
۱ ( نذیر حسین) 
علم طبیعیات : اسلامی دور میں جتنےسائنیدان 
گزرے ھیں ان کی اکثریت عیئت دانوں اور ریاغی 
کے ماھرین پر مشتمل ےہ ۔ اس کا سبہب یہ ے کہ 
سائنس کی یہی دو شاخیں؛ یعنی هیئٹ اور 
ریاضی؛ اس زہانے میں سب ے زیادہ مشہور تھیں ۔ 
طبیعیات اور بالخصوص میکانیات کی سائنس نے 


ص۳؟۳۲ُ۴ُٔ 


علم (طبیعیات) 


اس لیے جس طرح صقليه کے قدیم سائنس ‌دان ارشمیدس 
کے سوا یونانی دور میں کوئی نامور ماعر میکانیات 
نہیں گزراء اسی طرح پورے اسلامی دور میں 
جن سائنس دانوں نے میکانیات کو اپنی تحقیقات 
کا محور قرار دیا ان کی تعداد بھی کچھ 
زیادہ نہیں۔ بایں ہمہ علوم طبیعیه میں مسلمانوں 
نے جو اضافے کے وہ انتہائی گراں قدر هیں اور 
یه بات یقین کے ساتھ کہی جا سکتی ہے کھا 
وہ ان علوم پر؛ جہاں تک کہ وہ زنانۂ ماقبل 
اسلام میں ارتقا پذیر دوچکے تھے؛ ہوری طرح عبور 
رکھتے تھے . ۱ 

یونانی علوم کی تحصیل کا رجحان المأمون 
(ہ تا +۸۳ع) کے عہد میں درجۂ کمال تک 
کو گاھواضری ساہ ان 
ایک باقاعدہ مرکز قائم کیا ۔ اس دارالترجمہ کے 
ایک ممتاز فلسفی اور طبیب حنین بن ا۔حٰق 
(ومہ تا ےےہء) کے ''آنکھ کے متعلق رسائل 
عشرہ“ کو غالبا بصریات کے موضوع پر پہلی باقاعدہ 
درسی کتاب کہا جا سکتا ے . 

میکانیات کے سلسلے میں سب ہے پہلا نام 
احمد بن موسی بن شاکر کا ملتا هےء جس نے 
نویں صدی کے نصف آحر میں ایسی ایسی کلیں اور 
مشینیں ایجاد کیں جنھیں دیکھ کر عقل دنگ رہ 
جاتی ے ۔ اس کی تصنیف کتاب الحیل (, برع) 
میکانیات پر دنیا ی اولین کتاب قرار دی جا سکتی ے 
اور یہ آج بھی محفوظ ہے ۔ یہ ایک سو میکانکی 
آلات پر حاوی ے؛ جن میں ہے تقریبا بیس عملا 
کارآند ھیں ۔ ان میں گرم اور سرد پانی کے 
ظروف اور معین سطح کے کنووں کا حال بھی 
درج ھے ۔ علاوہ ازیں بعض سائنسیٰ کھلونوں کا 


رہ سے ہا 


0'٦ 


(۸۷۸۱۷۱3٢. 


علم (طبیعیات) 


ارس 


علم (طبیعیات) 


جن ے آلات موسیقی کی آواز آتی تھی ۔آگے | (وہمەںمع) کہتے یں ۔ اسی تکرار سے سر کا 


چل کر عملىی فتنون نے عراق اور مصر میں 
بالخصوص سرعت ہے ترقی؛ ک جہاں آب رسانی: 
آب پاشی اور رسل و رسائل کے ذرائع وجود میں 
لائے گئے ۔ ”'آلیات'' کے نظری علم سے اھل علم 
کو ہے حد شغف پیدا ھوا؟ چنانچہ متعدد کتابیں 
”الا بردن آب“' رھٹ؛ ترازو اور ساعت آبی پر 
لکھی گئیں ۔ 

نویں صدی کا مشہور عالم ابو یوسف یعقوب 
این اسحق الکندی [ركهُ بآں] صحیح معنوں میں 
پہلا مسلمان سائنس دان فلسفی تھا ۔ وہ ارسطاطالیسی 
علوم کا ایک ذھین طالب علم تھا اور اس سے 
کوئی ہم کتابیں منسوب ھیں؛ جن میں سے 
کم از کم پندرہ علم المناظر پرہ؛ بہت سی وزن 
مخصوصء مد و جزر؛ علم البصر اور انحراف نور پر 
اور آٹھ موسیقی پر تھیں۔ بدقسمتی ہے اس کی زیادہ تر 
سائنسی کتابیں ناپید ھوچکی تھیں؛ تاھم اس کی کتاب 
”علم البعسرٴ“ کا لاطینی تشرجمہ محفوظ سے ۔ اس 
میں الکندی نے اقلیدس کے نظریات کی روشنی 
میں هندسی اور فعلیاتی بصریات پر اپنی قابل قدر 
ام ا بر رتاوت 
ترجمہ ھوچکا تھا ۔ مشرق ومغرب کے علما نے؛ 
جس میں راجر بیکن بالخصوص قابل ذکر ھے؛ 
اس ے بہت استقادہ کیا. 

الکندی ھی نے سب سے پہلے موسیقی پر 
سائسی نقطه نظر ہے بحث کی سے ۔ اس نے بتایا 
کہ ھر نغمهہ مختلف سروں کے امتزاج ہے پیدا 
ھوتا ے ۔ جب کسی سر کی آواز پیدا کی جائے 
تو ھوا میں لہریں پیدا ھوتی یں اور یە لہریں کان 
ے ٹکراتی ہیں تو آواز کا احساس ہوتا ہے ۔ ھر سر 
کہ لیے ایک سیکنڈ میں پیدا ھونے وا ی لہروں 
کی تعداد مقرر ے؛ جسے اس سر کی تکرار 





(۸۷۸۱۷۱٥٢٠. 


درجہ (طئ؛زمع) متعین ھوتا ے - جس سر کی نکرا 
یعنی فی سیکنڈ پیدا ھونے وا یل لہروں کی تعدادء 
زیادہ ھوتی ےے اس کا درجه اونچا هوتا ے اور 
و آواز تیز ھوتی ے ۔اس کے برعکس جس سر 
کی تکرار کم ہوتی ے؛ اس کا درجه نیچا هوتا ے 
اور وہ آواز بھاری ھوتی ےے ۔ الکندی نے نە صرف 


| موسیقی کے سروں کی تکرار معلوم کرنے کا طریقد 


ایجاد کیا بلکہ اس طریقے کو عمل میں لا کر سر 
کی تکرار معلوم کی اور اس کا درجه متعین کیا۔ 

دسویں اور گیارھویں صدی عیسوی کا زمانه 
علمی اعتبار سے مسلمانوں کا عہد زریں ھے ۔ اس 
وقت تک مسلمان علما کے هاں یونانی علوم مستحکم 
بنیادوں پر قائم هو چکے تھے اور ان میں ایرانی اور 
عندی فکر و تجربە کا بہت بڑا عنصر بھی شامل هو 
چکا تھا ۔ ان کی تصانیف عالمانه تو ھوتی تھیں؛ مگر 
ان میں جدت نمایاں نہیں ھوتی تھی ۔ اب انھوں نے 
خَود اپنے وسائل پر تکیە کرنا اور داحّلىی طور ہر 
ترقی کرنا سیکھ لیا اور علوم طبیعی مسیحیوں اور 
سبائیوں کے ھاتھ سے مسلمان اھل علم ی طرفه 
بسرعت منتقل ھوتے گے . 

الرازی (م ۲ ۹ع) کو طب اور کیا کی دنیا 
میں بڑا مقام حاصل ے؛ لیکن اس نے الٰہیاتہ فلسفهء 
ریاضیاتء ھیثت اور طبیعیات: پر بھی کتاییں لکھیں - 
مؤخرالذکر شعبے میں اس نے مادہ مکان؛ زمانء 
تغذیهء نشوونماء تحجر؛ مناظر و مرایاء علم البصر 
اور کیمیا پر بھی سیر حاصل بحث قء 

احٰوان الصفا (حدود .۹۰ع) کا دائرۃ المعارف 
باون رسائل پر مشتمل ہے ۔ ان میں ہے سترہ رسالے 
علم طبیعی سے متعلق ھیں اور ان میں تشکیل 
معدنیات: زلازلء مد و جزں مناظر و مرایا اور عناصر 
اور اجرام سماوی سے ان کے تعلق کا ییان ےه 


علم (طبحمات) 








الصفاءء طبع دتریسی؛ ۴۱۸۸۰), ۱ 

الغارابی (م رەوع) نے نہ صرف فلسفغہ و 
منطق؛ سوسیقی اور سیاست مدن پر اہم کتابیں لکھیں 
بلکہ علوم طبیعی کی تقسیم اور طبقه بندی پر ایک 
تصنیف احصاء العلوم و مراتبہا (قاعرہ ۱+۳۲ھ) بھی 
اں کی پادگارے ۔ اس کا لاطینی ترجمہ بھی شائع 
ھوچکاے (میڈرڈ ۱۹۳۲ع). 

السعودی (م ےە۰و۹ع) نے ایک زلزلے کے 
احوال میں بحر مردار کے پانی کے علاوہ اولیں 
پن چکیوں کا ذکر کیا ےء جو شاید نطلماتوں سی 
کی ایجاد تھیں . 

بو علی سینا )م ے٣‏ ۴ کا شمار عالم اسلام 
کہ عظیم ترین علما ؤ محققین میں ہوتا ھے ۔ یورپ 
کی طب پر اس کا اثر بےانداز ے؛ تاھم یه بھی 
کہا جاتا عے کهہ وہ اتنا بڑا طبیب نہ تھا جتنا 
پاکمال فلسفی اور ماھر طبیعیات تھا ۔ اس کے نزدیک 
علمَ طبیعیات حکمت نظری ہے اوراس کا موضوع 
موجودات اور موہومات ہیں ۔ اس میں اجسامء ان کی 
حرکت اور سکون کا مطالعہ کیا جاتا ھے اور طبیعی 


اجسام کے لاحقات یہ ھیں: . حرکت اتصالء؛ اتصالء : 


قوت؛ خلا لائںہایةہ نور اور حرارت ۔ اس نے علم 
طبیعیات کے ان موضوعات کا ماعرانهہ مطالعه کیا اور 
ثایت کیا که روشنی ى رفتار خُواہ ‏ کتنی بھی هو 
عمیشهہ سمحدود ہوتی ہے ۔ اس کے ہاں وزن مخصوص 
کی بحث بھی ملتی ےہ 
بھی قلم اٹھایا - فاصلوں کی صحیح پیمائش کے لیے 
اس نے ایک ایسا آله ایجاد کیا جس میں وھی اصول 
کارفرما تھا جس پر عمارا موجودہ: کسر پیما (ومذكہہ۷) 
کام کرتا ے ( الشفاء قاہرہ ۹۰۲ ۱ع تسم تسم رسائل؛ 
حیدر آباد (د کن ) ۸ھ کشف الظنونء 


۱ !۰ ۸ہ)). 


ابن سینا نے نظریة اعداد پر 








و توعد موی کی 7 سے ہے سے ری 
کو یر و و ا ك وہ 
او ےا 


رص 


(دیکھے خلاصة الوقاء فی اختعار رسائل. احوان 


علم (طبٔیعیات) 


اسی عہد کے دوسرے بڑے عالم البیرونی 


(م۰ہ۱۰۰۸ع) کا طبیعیات میں سب سے بڑا کارنامہ پہ 


ے که اس نے آٹھ قیمتی پتھروں اور دھاتوں کا وزن 
مخصوص تقریبا پوری صحت کے ساتي متعین کیا 
(کتاب الجماھر فی معرفة الجواھر طبع کرینکوف 
ہع)۔اس نے تحقیق ہے بتایا کہ روشنی کی 
رفتار آواز کے مقابلے میں دو درجے تیز ۓے ۔ اس نے 
سمندر کے پانی کے نمکین ھہونے کی توجیہ پیش کی ۔ 
فواروگ قدرتی چشموں اور مصنوعی زیر زمین کنووں 
(ەلاه٭ عەہناعی) سے پانی کے حخُود بخود ابھر آنے ی 
اس نے جو توجھیات بیان کی ہیں انھیں موجودہ 
ساسکونیات (ہ٥ناەها:ہ:010)‏ کک ابتدا قرار دِيا جا 
سکتا ہے . 

مسلمانوں کے سب ہے بڑے عالم طبیعیات 
اور دنیا بھر کے ماشرین بصریات کے پیش رو 
ابن الہیٹم (م ۳م.ع) کا تعلق بھی اسی دور سے 
عے ۔ ھندسی اور فعلیاتی بصریات میں اس کی تحقیقات 
یورپ کی تحریک احیاے علوم کے زمانے تک حرف آحْر 
سمجھی جاتی رهیں ۔ بصر اور افعال چشم کے سلسلے 
میں اس کے نظریات قدما کے تصورات سے بہت آگے 
تھے ۔ اس کی بپترین تصنیف کتاب المناظر ے؛ 
جس کی اصل اب نایاب ے؛ لیکن اس کا ترجمه 
ث٣‏ ہہ:ہ:/7 ےہ ٥م0؛‏ جو بارعویں صدی عیسوی میں 


هوا تھاء محفوظ ے ۔ اس میں ابن الہیئم نے اقلیلدس 


اور بطلمیوس کے اس نظربے کی تردید کی کە روشنی 
دیکھنے وا یى آنکھ پر پڑتی سے تو آنکھ میں ہے نظر 
کی کرنیں نکلنے لگتی ہیں ۔اور یہ کرنیں جس 
شے پر پڑتی عیں وہ ٴ شے آنکھ کو نظر آنے لگتی ہے ۔ 
ابن الہیثٹم نے اس نظریے کو غلط ٹھیراتے ھوے 
بتایا کہ آنکھ سے نکلنے والی نظر کی کرنوں کا 
کوئی وجود نہیں ۔ حقیقت یه ے جب روشنی 
کسی جسم پر پڑتی ے تو اس کی کچھ شعاعیں 


لگا 


(2893 


000 29ە 


علم (طبیعیات) 


۳۰۲۹٦ 


علم (طبیعیات) 


.سس ۔۔۔--سس--س-.-سسمسسُجکدعھس-حصحصد-صصدصت--ےحص-ت---ت---ص ...تد ناف فففد× اتاد دی 
اس جسم کی مختلف سطحوں سے پلٹ کر فضا و ایک واسطے ہے دوسرے واسطے میں (مثلا 


میں پھیل جاتی ہیں یں ۔ ان میں ہے بعض شعاعیں 
دیکھۓ والے کی آنکھ میں داخل هو جاتی یں 
جن کے باعث وہ شے آنکھ کو نظر آنے لگتی ے ۔ 
این الپیٹم کا یه نظریه آج بھی تسلیم کیا جاتا حے . 
کتاب المناظر طبیعیات کی مشہور شاخ 
”روشنی'' پر دنیا کی 7 جامع کتاب سے ۔ روشنی 
کی ماہیت پر بحث کرتے ھوے این الپیٹم اسے 
توانائی کی ایک قسم قرار دیتا ے؛ جو حرارت 
کی توانائی کے مشابد ھے ۔ اس نے روشنی کی شعاع 
کی نہایت صحیح تعریف پیش کی ء یعنی یه روشنی کا 
ایسا راستةہ ہے جو ایک ئٌح٘ط کی صورت میں 
ھو۔ اس نے بتایا کہ روشنی کی شعاع ایک 
واسطے (٭ٗٴںنة"“) میں هھمیشه بخط مستقیم چلتی 
سے اور یہ روشنی کی ذاتی خاصیت ےے؛ جس کا 
کسی واسطے پر انحصار نہیں ۔ اس نے ”سوئی 
جھید کہرے“ (ہ×دصہہ )۶۱۲۰۰١٠٢‏ کا اصول دریافت 
کیا ۔ اے وہ ثقباله کہتا ےہ ۔ اس نے تجربے ہے 
ثابت کیا کہ اگر کسی منور جسم سے آنے وا یل 
شعاعوں کو ایک باریک چھید(ے ثقب) ہے گزرنے 
اس کے دوسری طرف رکھے ھهموے 
پردے پر اس منور جسم کا ایک الٹا عکس نمایاں 
ہو جاتا سے ۔ موجودہ زمانے میں روشنی کے انعکاس 
کے دو سسلمہ قوانین کی دریافت اور تجربے کے 
ذریعے ان کا ثبوت بہم پہنچانے کا سپرا بھی 
اہن الپیٹم کے سر ھے؛ یعنی () شعاع واقع 
(زہء ۵1ن مز)؛ عمودی حخط (٥ہ‏ ا اث ەیھ) اور شعاع 
منعکس (زفہء ٥۵عا:8)؛‏ تینوں ایک: سطح میں 
پائے جاتے ہیں ؛ (م) زاویة رترع (دت:اذ ہا ٤ہ‏ ٭لعمہ) 
اور زاویة انمکاس (”ەناء8ء۶ ۶ہ ٭اومی) باھم مساوی 
ھوتے ھیں ۔- ابن الپیئم روشنی کے انعطاف (ھونتء:۶٥ہ:)‏ 
سے بھی بخوبی واقف تھاء یعنی جب روشنی کی 


دیا جائے تو 


0۲ ۰ِ 


- و میم فدتھ 
: × 1 ۱ تم 
وی کا ا مر و 


سے ہانی میں) داخل ھوتی عہ تو وہ اپنے 
ہے ےت پھر جاتی ے ۔ 
کروی (الومئضمطو)؛ مقعر (ومدم) اور مکافی 
(ذاەطہٴح) آئینوں کے بارے میں تحقیقات اس کا ایک 
اور شاندار کارنامه ھے ۔ کتاب المناظر کا غالبا 
سب سے اھم باب آنکھ پر ے؛ جس میں آنکھ کے 
مختلف حصوں کی تشریح کی گئی ے ۔ یه تشریح 
موجودہ زمانے کی تحقیق کے مطابق بالکل صحیح 


اور مکمل ھے. 


ار اود کو وی مخت یت 
سی چھوٹی چھوٹی کتاہیں بھی لکھی ہیں۔ ان میں ہے 
ایک التور ے۔وه نور کو ایک قسم یک آگ 
سمجھتا ے؛ جوفضا کی حدود پر منعکس هوتی 
۔اس نے '”'منظر شفق“ پر بھی ایک کتاب 
لکھی تھی؛ جس کا اب صرف لاطینی ترجمہ ھی 
دستیاب ھے ۔ اس میں اس نے بتایا کە کرۂ ھوائی 
بلندی میں تقریبًا دس میل ے ۔ اس کے دیگر وسائل 
میں قوس قزح اور مدور اور ھذلوی آئینوں پر بحث 
کی گئی ے۔ ان رسائل کے علاوہ اظلال اور کسوف و 
خسوف کے متعلق کتابیں بھی نہایت مشکل ریاضیاتی 
نوعیت کی ھیں ۔ ان میں وہ اساسی مطالعہ بھی شامل 
ے جو المرایا المحرقہ کے نام سے موسوم ھے ۔ اس میں 
اس نے انعطاف کو ناپنے کی ایک ایسی وحدت 
پیدا کی ےے جو یونائیوں کی دریافت ے بہت برتر 
۔ اس کی کتابوں میں تسیک و تکییر ء تقلیب 
تمثال اور تشکیل الوان کے متعلق نہایت دفیق و 
عمیق اور صحیح ترین تصورات موجود هیں 
کیونکھ ان کی بنیاد تجربات پر ے ۔ اس نے گرھن 


أ کے دوران میں ایک کھڑک کے کواڑ میں چھوٹا 


سا سوراخ بنا کر اس کے مقابل کی دیوار پر سورج 
کے یم قمری عکس کو دیکھا۔ یہ گویا کیمرا 


(۸۸۷۸۱۱۷۱۵٢. 


یھ رہ دی تر جچجرم ھچدااجچچد تچ کا رص ات اسر یب کی ہر وع ہے چو تھے ہے بے پت یی ہر رج ا 


انخلم(طعرات) 


بظلہہ ز(وتہجداہ ٥‏ حدعم) کا پُہلا مشاعدہ تھا, 
الغزا ی (م ۱ ۱ع) کا شمارعالم اسلام کے 


. انتہائی سربر آوردہ فقہاء فلاسفہ اور متکلمین میں هوتا 


ذ3 


ےہ ۔ انھوں نے اپنی کتاب مقاصد الفلاسفة می 
افلسفہ کی چار اقسام قرار دی ھی : ریاضیات 
منطقیاتء طبیعیات اور الہیات:۔ طبیعیات پر بحث 
کرتے هوے انھوں نے حرکت؛ مکان؛ بسائط اور 
امتزاج و ترکیب کے مسائل پر گفتگو ی اور 
ادرائات ظاعرہء مثلا لمسء سمع) بصر اور رویت 
وغیرہ کی حقیقت پر روشنی ڈالی ے .-- 
ابوالبرکات البغدادی (م ٢‏ نء) ک 
کتاب المعتبر (حیدر آباد دکن ۱۹۴۸ع) میں منطقء 
طبیعیات: نفسیات اور مابعد الطبیعیات کے موضوعات ہر 
مباحث ملتے یں ۔ وہ ابن سینا کے نظریات کا مخالف 


. تھا۔ اس نے بتایا که سسائل طبیعيه کی بنیاد وهم وقیاس 


اور کورانە تقلید پر نہیں بلکہ مشاعدہ و تجربە ہر 
عے ۔ اسی کتاب میں حرکیات ( :ط0 0) کے 
بتیادی قانون کی طرف بھی اشارہ پایا جاتا ۓے کہ 


ایک مسلسل قوت محرکہ سے اضافه پذیر حرکت 


۱ء" ا 


چینی بھی اس ےو یٹ 


لٹا دیا جائے تو وہ ایک مخصوص سمت احختیار کر 
لیتا ےء لیکن مقناطیس کی اس خاصیت سے عملی 


فائدہ اول اول مسلمانوں ھی نے قطب نما کی صورت 


میں اٹھایاء جس ہے فن جہازرانی میں انقلاب آ گیا ۔ 


اس کا ذکر سب سے پہلے محمد العوفی کی جوامع 


میں ملتا ے . 

مسلمان سائنس دانوں کو ارشعیدس کی کتب 
میکانیات (مہنمعطم۸0) و ماسکونیات ‏ (داا3ا:10:0ل) 
سے بڑی دلجسی تھی ۔ سند ابن علی) البیرونی؛ 


00000007 


۳٣٣ 


' علم.(طبیعیات) 


عمر الخیامء مظفر الاسفزاری اور :دیگر علما نے 
طبیعیات کی ان فروع پر کچھ نہ کچھ کام کیا 
اور متعدد مادوں کی کثافت متعین ھوئی ۔ اس 
سلسلے میں اھم ترین کتاب عبدالرحمٰن الحْازْن کی 
میزان الحکة ےء جس کا شعار قرون وسطی کے 
شاسمکاروں میں کیا جاسکتا ہے ۔ میزان الحکمة 
(4+ع) میں الخازن نے بڑے ماھرانه انداز 
سے میکانیات؛ ماسکونیات اور طبیعیات پر بحث کی ۔ 
اس نے البیرونی کے دیے هوے اصولوں پر مائعات کے 
وزن مخصوصه ( ہج 8ہع کا جدول تیار کیا 
اور تجاذب (0ہۂاھاۂ۰۷ئع) کے نظربے کا تفصیلی مطالعه 
پیش کیا ۔ اس نے ثابت کیا که هوا کا بھی وزن 
ھوتا ے؛ ماثعات کی طرح اس میں بھی اوہر اٹھانے 
کی قوت ہوتی ے؛ اجسام کا ھوا میں وزن گھٹ 
جاتا ے اورجتنا وَزلٰ کم ہوتا ھے اس میں کثافت 


ھوا داخُل ہو جاتی ےہ ۔اس نے اس سسئلے پر بھی 


روشنی ڈا یىی کە پانی جتنا مرکز ارضی کے قریب 
ہو گا اتنی ھی اس کی کثافت زیادہ هو گی ۔ آگے 
چل کر روجر بیکن نے اس مفروضے کو پایة ثبوت 
تک پہنچایا ۔ مسلمانوں کا ایک اور پسندیدہ 
موضوع نظام اوزان و پیمائش حُصوصا ترازووں کا 
علم بھی تھا ۔ الحازن نے رومی ترازو کے سلسلے میں 
ثابت بن قرہ کی تحقیقات کو آگے بڑھایا اور نە 
صرف قیمتی پتھروں کا صحیح وزن کرنے کے لیے ایک 
ترازو ایجاد کی بلک پانی اور ھوا میں چیزوں کا وزن 
کرنے کے لے بھی ایک میزان تیارک؛ جس کے 
پانچ ہبلڑے تھے کثافت نوعی اور مائعات کا 
درجہ حرارت معلرم کرنے کے لیے اس نے 
ھوا ہیما (ت:؛٭:ہءع) سے کام لیا تھا ۔ ویدسان ے 
میزآن الحکمة کے بعض ابواب کا جرمن میں ترجمہ کی' 
عے (براکلمان : تکمله؛ ر: ۲,و؛ قدری حائظ 
طوقان : تراث العرب العلیء ص متا ٴٴم). 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (طبیعیات) 


۳٣۸ 


علم (طبیعیات) 


اس زمانے کہ کچھ مخطوطاتء جس . میں | بصریات پر قابل ذکر کتاب ےء جس میں ابن الیھیٹم 


ے بعض باتصویر بھی ھیں ؛ ایسی ماسکونی حخود کار 
کلوں کے بارے میں مل هیں جو پانیء پارے؛ 
اوزان یا جلتی ھوئی شمعوں سے حرکت کرتی ہیں ۔ 
عراق میں الجزری نے بھی میکانیات اور کلاکوں ے 
متعلق ایک اعلٰی درجے کی کتاب لکھی تھی( ۹ ۱۲ع)۔ 
اسی دور میں رضوان ایرانی نے اپنے والد محمد 


ابن علی کے بناے ھوۓے آبی کلاک کا حال | 


کے اس نظریے کی تائید ملتی ہ کھ شثٹی مرثی 
سے جو شعاعیں نکلتی بھیں ان کی مدد ے ہم 
شمی ىہ کور کو دیکھتے ہیں مباحث فی انمیاس 
الشعاعات والانعطافات میں ؛ جس کا ویدمان نے جرمن 
میں ترجمد کر دیا ےء طوسی نے شعاعوں کے 
یی و سای وی 

جو قطب الدین 


لکھا (+. ۲ ع)ء جو دمشق میں نصب تھا ۔ ان سب ۱ الشیرازی (م 002 کا ذھین ترین شاگرد تھاء 


مصنفین نے ارشمیدس؛ بالینوس اور طیسی بیوس 


نہایة الادراک فی درایة الافلاک لکھی ء 


کے حوالے دیے اور تمام میکانکی تفصیلات کو نہایت إ الشیرازی کی علم النجوم پر مشہور تصنیف تک 


صحت کے ساتھ بیان کیا , 
طبیعیاتی سسائل میں بعض غیرماعر لوگ بھی 
شغف کا اظہار کرتے تھے؛ مثلّ اندلس کے نامور فلسفی 
اہن رسته (م ۹۹ ع) نے ارسطو کی ”'طبیعیات'' کی 
شرح لکھیء جس کے عبرائی اور لاطینی تراجم 
آج بھی ملتے ہیں ۔اسی طرح تاہرہ کے قاضی 
شہاب الدین القرافی (ہ۱۰۸۰ع) نے علمی ے زیادہ 
تخیلی "آرنگ میں پچاس بصریاتی مسائل ے بحث 
کی؛ متلا جب تلوار اور بلیاں پانی کے اندر 
ھوتی تو حمدار ٹیوں نظر آتی هیں ء یا جب 
ستارہ سہیل افق سے قریب ہوتا سے تو بڑا کیوں 
نظر آتا ے؛ یا سوتیا بند کے مریضوں کو آنکھوں 
کے سامنے داغ دھے کیوں نظر آتے ہیں ۔ 
امام رازی (م ۶۸۲) کی مباحث ‏ شرق٭ | 
(حیدرآباد دکن ۲م۳ع)طبیعیات والٰہیات کے موضوع أْ 


پر مفصل لتاب ہے ۔ حصة طبیعیات ہے سارہ سا آنکھ کی ساحت کی 


حر ئت؛ زمانء اجسام؛ ارواح؛ عقل وغیرہ پر بحعث ْ 
کرتے ھوے حکماے متقدمین کے اقوال پیش کیے اور : 
ان کرے میں 00221-282 اور ان کے إ 


نصیر ر ال طوسی (مے ۱۰ع) کی تحریر الاظز ‏ 





| ي ارتقائی صورت ہ۔ اس می هھنلسی مسائل پر 


بھی بڑے قیمتی مباحث ملتے هیں ء مثلا رویت ک 
خاصیت اور قوس قزح کی تشکیل ۔ وہ پہلا 
سائنس دان تھا جس نے قوس قزح کی تشکیل 
کا ایک صحیح اور واضح حل پیش کیا ۔ اس نے 
بتایا کہ ابتدائی قوس ضا میں آویزاںن چھوۓ 
چیوٹے مدور آبی قطرات میں سورج کی شعاعوں کے 
دو انعطافات اور ایک داحلى انعکاس ے بنتی سے اور 
دوسری قوس دو انعطافات اور دو داحلی انعکاسات ے . 
الغیرازی کے ایک اور ممتاز شاگرد 
کعال الدین الفارسی (م ۲۰ء۱ع) نے تنقیح تنقیح المناظر 
کے نام ہے ابن الہیٹم کی کتاب المناظر کی شرح 
لکھیء جو دائرة المعارف؛ حیدرآباد دکن ے شائع 
ھوجکق ے (ہ ۱)۹ ۔ .۱۹۳ع) ۔اس میں کئی 
دلچہپ مسائل سے بحث کی گئی ےء مثلا روشنی 
کیا 
ے؛ سورج اور چاند افق ہر بڑے کیوں نظر آتے 
ہیں ؛ تارے جھلملاتے کیوں دکھائی دیتے ھیں؛ 
وغیرہ ۔ اس کا لاطینی میں ترجمہ ھوچکا ےہ . 
بشپور ستٹرق لی بان کو اعتراف ہے کهھ 


عربوں کو جر ثقیل کا عملی علم اعلی درجے کا تھا ۔ 


(۸۸۷۸٥۱۷٥٢. 





علم(ظبیعیات) 


کے موجد بھی عرب هؾ تھے . 


علم طیمیات کے بلس میں وی مو رات متام نون 
سے مغرب کو پہنچی اس کے بارے میں میکس 
میئر ھاف کا یه بیان قابل توجەے  :‏ گزشتہ زمانے پر 
نظر ڈالنے سے معلوم ھوتا ہے کہ اسلامی طب اور 


طہیعیات نے آفتاب یونان کو اس وقت منعکس کیا 


جب وه غروب ھہوچکا تھا اور حُود ماھتاب کی 
طرح ضوفشاں هوے جس سے یورپ کی قرون وسطی کی 
تاریک راتیں منور ھوگئیں۔ بعض درخشاں ستاروں 


نے بھی اپنی روشنی پھیلائی ۔ یه چاند ستارے نشأۃ 
انیه کے روز روشن میں ماند پ ڑگئے؛ لیکن چونکہ 
اس عظیم تحریک کی ہدایت و رهنمائی میں ان کا 
بھی حصه ے؛ اس لے یه دعوٰی کیا جا سکتا ے 
کہ ان کی تابانی اب تک همارے شامل حال چلی 
آ 7 عق 
ماخذ )00( جارج سارٹن : مرا ۱۱ 1:۱۸ء/۸ |٥:‏ 
60ہ ندال جلدیں یں تا یہمواء؛ 
سے مے 
(۰) 9ؤ؛ لائیڈن (نیز وو ء اردو)ء بموافع کثیرہ؛ (م) 
اەط٢٭۷ز۱١3۷(‏ ۰ ۷2ھ( 


ا٥‎ 


: ہ::ال: ۸۷ ا ہ٥‏ ء؟ٴ؛ در 

گہ ےرہ ەصچٴا ۴ اا7 ماع ام۸٥‏ م۸ ٣‏ و 
قصالافلاانں6 نی آوکنڑڈ ۱١‏ ع؛ (م) 3ل بان 
( مرجم سید علی بلگرامی ): تمدن غرب؛ ضص رم ببعد؛ 
(ہ) ولومعەافاظ نٹادتدگ4ا ٥/‏ ب(۳٥؛ءااا؛‏ طبع ایم ۔ ایم 
شریففء چ ب؛ باب ہ؛ (ہ) حمید عسکری: ثامور 
مسلم سائسدآن؛ لاھور ۲و ؛ء؛ نیز وہ مآخد جو''تمہید؛؛ 
میں درج کے جا چکے ہیں . 

: (ید انچد اثطائ 

9٭. الکیمیا: تمہید: جدید علم کیمیا میں 

قدرتی طور پر پائی جانے وا یل اشیا کی تحلیل ماھیت 


مات مجر 


۹۔ 





اس زمانے کہ جو آلات محفوظ رہ گئے ہیں۔ ان ہے 
اور مصنفین قدیم کے بیانات ہے ان کی صناعی کے 
اعلی درے کا اندازہ هوتااے ۔ گھڑیوں میں لنگر 


علم:ڑافکہی) 
سے وہ عناصر معلوم هو جاتے ہیں جو ان میں 
شامل ہیں اور تحلیل کمیت سے ان عناصر کا 
تناسب معلوم ہوتا ھے ۔ ان عناصر ہے خود وہ 
اشیا اور بےشمار دوسری اشیا عمل تالیف ہے 
بنائئی جا سکتی میں ۔ یه ایسے نظری امور پر غور 
کا نتیجہ ھے جو مشاھدات پر مبنی ہیں ۔ ان امور 
یک بنا پر عناصر ایک دوسرے کے ساتھ ترکیب 
پا سکتے ہیں اور واقعات کی رد سے انکی'ٹکوین 
حتی که جومروں کی ساحت کی بھی تحقیقات کی 
جا سکتی سے ۔ یە خالص علمی تحقیق اس جستجو 
کى طرف ھماری رھنمائی کرتی ہے جس کی بدولتٹ 
ہم فنی (تکنیی) ذرائع سے کام لے کر نہ صرف 
عملی اھمیت کی اشیا حاصل ٴ نر سکتے ہیں بلکھ ان 
کے معائل نئی نئی اشیا بھی تیار "کر سکتے هیں ۔ 
اس کے برعکس قدیم علم کممیا (زو(٥ثٌہ١ن)‏ 
میں ایسے نظریوں سے جو قیاا وضع کے گۓ هیں 
اور منفرد واقعات سے؛ جن ک تعبیر اآنثر غلط 
ہوتی. ےء ابتدا کی جاتی ھے ۔ اس میں کوشش 
یھ ھوتی ےہ کہ بیش قیمت دھاتیں اور جواھرات 
تیار کے جائیں اور وہ یوں که یا تو قدرتی طور 
پر دستیاب ہونے وا ی چیزوں کو مناسب طریق ہے 
باھم ملایا جائے اور یا ان پر کسی اکسیر کا 
عمل کیا جائے ۔ اگر کیمیا کا مطالعه شروع میں 
عمی ارتقا کے لے علم نجوم ((ع٥اہ:::۸)‏ کے 
مطالعے سے کم مفید ثابت ھوا تو اس کی وجہ یه 
تھی کہ علم نجوم میں علم کے ایک بہت ترقی 
یافتہ شعبے کے حاصل شدہ نتائج ہے کام لیا جاتا 
تھا اور اس علم میں ہونے وا ی تحقیقات کی بدولت 
علم نجوم میں بھی ترقی ہوتی گئی:۔ دوسری 
طرف لیمیا کے لیے ایسی کوئی سہولت میسر 
نہ تھی ۔ یہاں محض مطالعے اور تجربے ے 
منہاجات کی اصلاح و ترقی هو سی اور قدرتی طور 


ود 6 0را 


(۸۷۸۱۷۱5٢. 


علم (الکیمیا) 


پر پائی جانے وا ی اشیا اور ان سے حاصل شدهہ 
چیزوں. کے متعلق زیادہ مکمل معلومات حاصل 
هوئیں اور بعد ازاں ان ھی معلومات سے علمی 
استفادہ کیا گیا یه جدید علم کیمیا کا نقطهُ آغاز 


تھاء پالخصوص اشیا کو ایک دوسری سے جدا 
کرنے کے تحلیلی طریقے عام طور پر راج ھوے. 

عربی میں کیمیا دراصل کوئی مجرد تصور 
ھی نہیں بلکہ اس سے مادی شے مراد ہھ؛ یعنی 
یہ وہ ذریعہ ے جس ے فلزات کا استحاله ظہور 
ہیں آتا ےے؟ اس لیے اسے | دسیر کے معزادف ث٠‏ 
ی سانا ے ‏ ام ور زی نظ کم اکا 
کم ات' (س سسام) ہے سشتق تصور کیا جاتا 
سے ٦۰۷:٢٤٥ ٥0(‏ ۰ ۰/ور(ع7 ٥٣۷‏ ٭وم؛ ھائڈل ہرگ 
ہورع ص مم) بقول دك ظا .لا (نصسلٰ ہ7 ٢040+‏ 
لائپزرگ .۲ءء بار دوم؛ ص س-٠۲)‏ یه لفن 7۷0٥‏ 
(ہ پگھلی ھوئی دھات)_ ہے اخوذ ج 
0-7 حا و کا کے مطابق یہ کی“ 
(ے چھپانا) سے ے الصقدی کا 7 ے 
کہ یه مت تۓے نا گیا و او یک 
”یه' کا سرکب ے ۔ وه کہاے رس 
لفظ کے معنی يہ ہیں اکه یه علم خدا ہے حاصل 
ھوا ےے . 

لہنا لیمیا کے یه معنی بھی ھوکئے کھ 
یہ ایک طریقہ ھے جس ہے کوثی شخص ذوئی 

چیز حاصل کرنے کی دوش کرےء مثلا لیعیاہ 

المعادةء القلوت ماس 
ہے ٴ وه ذریعه مراد ےہ جس سے دولت یا ۰ 
حاصل هو یا دلوں پر ائر عو سکے (حاجی خلیفه 


بثشتیق ےہ 


کیمیاء الغذاء؛ ٹیمیاء 


طبع فلوگل؛ ٭ : ۸۰ء) ویو تمہ سو 


صوفيه کی متعدد تصانیب کے عنوانات میں ملتاے. 
الکیمیا خود رت الکیمیاء صلفة الا تسیر؛ 
علم الصناعةء الحکمة؛ یا مختصرا ”یمیا یا الصمنعة 
2"200ئ0۲۴ 


جیا ار 


۳ح 


٘ دھاتوں کا بھی حال هح- ۔ کیمیا کو 












علم (الکہیا) 


کے ناموں سے موسوم ے - ان کے علاوہ علم الحجر 
یا علم المفتاح بھی اس کے نام عیں ۔ علم المیزان 
یا علم الموازین کے نام بھی اس کے لے انتعال 

کے جاتے ھیں؟ چنانچھ خاوی عاف رھ ت5افاک 
ایک کتاب؛ جو بہت متداول ھے اور اس علم کی 
اولین کتب میں شامل ے؛ تاب الموازین کے نام 
الجلدی(م نواح ٥۰٥۱۳ع)‏ نے بھیە 
جو سربرآوردہ کیمیا دانوں کے آخری طبقے میں سے 
تھا علم اسان پر ایک تتاب لکھی تھی (قہرنت 
مخُطوطات عریيهء برلن؛ عدد ۰ر وم) ۔ کیمیا کا یه 
نام (علم المیزان)ء جیسا که خیال ھوسکتا ے؛ اس 
لیے نہیں رکھا گیا اکد اس می ترازو استععال یق 


سے موسوم ےہ ۔ 


أآ جاتی ےء بلکہ اس وجہ سے رکھا گیا بے کہ اس 


علم کے مسائل میں عالمِ سفلی کے صحیح پیمانوں 
اور تناسہات؛ عناصر کے خواص کے باھمی تعلقات اور 


| عالم سفلی کے عالم علوی کے ساتی تعلقات پر 


غور و بحث ک جاتی ے ۔ حسب دلخواہ نتائج 
صرف اسی صورت میں حاصل هو سکتے یں جیکھ 
صحیح توازن قائم کر دیا جائے (فہرست بران؛ عدد 
۲۸۰)۔ جس طرح جسم اسی صورت میں چاق و 
چوبند هوتا ے جب اس کی کیفیات اور احَلاط کا 
باہمی تناسب اعتدال پر هوہ اسی طرح پیش قیمت 
کو ''کیوامی'' 


وے ... 


(4 نیماوی“ ۸ وو کی : دیکھے ڈوزی : ء تکمم)؛ ×۱ 


' ٹیمیائی''(ابن القفطی :تاریخ اط سو 
ص ہہ س.م) اور! اصنعوی ''(فہرست ص )۰٣۱‏ 
اور ''ٴکسیری'' ( آئین ١‏ کبری؛ متن؛ ص۰ س م۱) 
بھی کہتے ھیں۔ 

الکیماوی اورانیتصنیفات :جس طرح 
قرون تی میں الکیمیا کے متعلق معلومات یق تلاش 
اخنوخ راہ ەوظ؛ دوسر ۶ ہ1 اور وٹ وت وت 


ھا تید 





نغلم[ائکیمیا) 


تھا کہ ھُذا نے حضرت آدم" کو یە علم سکھایا 
اور پھر انھوں نے اپنے یے حضرت شیث 
حضرت ابراھیم" ؛ حضرت ادریس؟ (یہاں احنوخ) ء 
حضرت داوّد٣ء‏ حضرت سلیمان [اور حضرت موس ی '"] 
بھی اس علم سے آشنا تھے ۔ قارون نے حضرت موبٰی٣‏ 

ہے یه علم سیکها تیا۔ بیان کیا جاتا ھے که 
آنحضرت صلی اللہ عليه و آله وسلّم اور حضرت علی 
بھی الکیمیا ے واقف تھے (صمعصا::۷ .5 :.< ۶۰اءھ 
ا٥آزہ:آ5۰۱٥5٭5تا‏ ۳× ۷۷۸۱ ص0 ٢۱06+.‏ ج ۳ 

عرب الکیماوی اکثر ان تصانیف پر انحصار 
کرتے تھے جو یونانی مصنفین سے منسوب تھیں اور 
جیساکه عام طور پر ھوتا ے ان میں ے بہت سی 
جب جار تو اہ ای سی ہیں غزسن 
تریسمحیست ٢0٥‏ 1ع ۲1۹٥(٥‏ آٴ ٥٥:٢۲ء1]ء‏ اسطانیس 5 )ء)ء 
زوسیموس 8 ناہذہت2؛ قراتیس :٤6٤1ء‏ دیمسوکرتسں 
316 0510ء قلوبسطرا 8ء ماریسا 1 ۷:۲13١؛‏ 
یٹ الطیانی (:٥ہ٢٢٤ہ‏ :ںہ اەم۸۰)؛ارسطاطالیس؛ 
یز فیثاغورس؛ ارشمیدس؛ اقلیدس؛ بطلمیوس وغیرہ 
قاپل ذکر ہیں کر یں نے 2014466؛ 
میں ان کی ایک فہرست شائع کی 
ے۔ >8 نے عربی کے بعض متون شائع 
کے :ہیں جو اسی قسم کے مصنفین سے منسوب ہیں 
(دیکھے مجله مذکور) ۔ ان نگارشات کا علم غالبا 
ایک حد تک اھل سوریا کے ذریعے پھیلا ۔ 
فی الحقیقت اس امر کا تحریری ثبوت موجود عہ کهہ 
خالد بن یزید (دیکھے سطور آئندہ) کا استاد 
ماریانوس 38:8:٥:‏ ایک راعب تھا اور اصطفان القدیم 
نے اس کے لے تراجم تیار کے تھے , 

عربی ادبیات میں بہت ہے سسلمان الکیماویوں 
اور ان کی تصیفات کا ذکر آتا ے؛ لیکن ان ک 
فہرست اتنی طویل نہیں جتنی ثیت دانوں اور 
منجموں کی ے جنھوں نے ان ے بالکل مختلف 


۹۱ء )ع): ۹م 


۳۰۷ 


کو۔ | 


علم ڑالاکین) 
اور علمی نوعیت کا کام کیا اور اس وجہ .. ے 
عام طور پر ان کے تراجم مرتب ھوے۔ ان میں 
سے اکثر کے نام غالبا الفہرست :میں درج هیْں 
(ص ہہ۰ںم)۔ بقول سٹیپلٹن 0 ) ایک اور 
فہرست الکائی نے تیار کی تھی ۔ الاکفانی نے چند 
تصنیفات کے اقتباسات دیے ھیں اور ان پر تبصرہ بھی 
کیا ھے ۔ برتیلو ٤٥ء‏ مەھ (۳: ۱م بعد) نے محمد 
اي سد المصمودیٰ : کتاب الوافی فی تدبیر الکاقی 
سے متعدد اشخاص اور کتابوں کے نام لیے ھیں۔ 
الجلدی نے اپنی کتاب المصباح فی علم الختاح 
(مخطوطه لائیڈن؛ عدد ۰م۹) کے دیباچے میں صرف 
ان مصنفین کا ذکر کیا ے جو اس کے نزدیک 
انتہائی اہمیت کے حامل تھے ۔ اسی طرح حاجی 
حَلیفه نے کشف الظنون میں الکیمیا پر جو فصل 
لکھی سے اس میں بھی بہت ہے حوالے ملتے میں ۔ 
بھرحال اپنی 'لتاب کے آخر میں (طبع فلوگل؛ 
ہ:مہہ) اس نے ان ھی تصانیف کا حواله دیا 





ےہ جو اس کے زمانے میں زیادہ متداول تھیں - 
یه امر قابل ذ کر ے کہ ان میں ابن سینا کی کتاب 
مرآة العجائب بھی شامل ھے. 

اب ھم مشہور ترین مسلمان کیماویوں ک 
فہرست پیش کریں گے جن کے ساتھ ان کی زیادہ 
اھم تصنیفات کا نام بھی درج ھوکا: 

خالد بن یزید (م ۰1رھ/م.ےع) ایک اسوی 
ات مر جار اد کی ھن 
(براطمان؛ رئ ےہ٦‏ او تکمله؛ ر]ء؛ نز 
دیکھے سطور ذیل). ٰ 

جار بن حیان ١رك‏ باں]ء یه وہ گیبر ہ:جا:0 
نہیں جیں نے لاطینی میں "ئتایں لکھی ہیں۔ 
(ان دونوں میں تمیز کرنے کے لے برتیلو نے ایک 
کو جابر عادا5زتا اور دوسرے کو جب ٤۱تاء0‏ لکھا ے) 
جابر بہت سی 'ثتابوں کا مصناف بے ۔ ان میں نے 


۷۸۸۶۵۷۰ 000 


علم (الکیبیا) 


بعض کو برتیلو نے شائم کیا عے (کتاب م ذکورں؛ 
ج م)۔ بعض لوگوں کے نزدیک وہ ایک افسانوی 
شخصیت ے؛ تاھم سک وا .1 نے ثابت کیا 


۳۳٣۶ 


علم (الکہنم) 
سلفائڈ ٥ا‏ ناماںء سے حاصل کرنے کے طریقے بتائے ۔ 
وہ تیزاب لیموںء تیزاب سرکه اور تیزاب طرطیر 
٥(‏ ك۸ ءنصەاعەی؛ جیسے نباتاتی تیزابوں ے واقف 
تھا لیکن اس کا سب سے اھم کارنامه تین 





ۓے که اے ایک فرضی شخُص قرار دینا صحبح 
نہیں (براکلمان ۱ : مم ببعد [و تکمله ؛ معدنی تیزابوں کی دریافت ہے جے اس نے 
نیز دیکھے سطور ذیل )۔ | فبع ابیق (قرنبیق) کی مدد ے تیار کیا : )١(‏ 
[جابر بن حیان کے زمانے میں کیمیا کی ساری | پھٹکڑیء ھیراکسیس اور قلمی شورے ہے شورے 
کائنات مہوسی تک محدود تھی - جابر اگرچہ اس ا کا تیزاب؟ (م) پھٹکڑی اور یراکسیس ے گندھک 
کا قائل تھا کە کم قیمت دھاتوں کوسونے میں | کا تیزابء جسے وہ ھیراکسیس کا تیل کہتا تھا؛ 
تبدیل کیا جاسکتا ےء لیکن اسن کی۔تحقیقات کا , (م) پھٹکڑیء عیراکسیس؛ قلمی شورے اور نوشادر 
دائرہ اس سے کہیں زیادہ وسیع تھا ۔ وہ کیمیا کے تمام ۱ ہے ''ا:الملوک' جو آج بھی اپنے لاطینی ترجے 
تجرباتی عملوںء مثلا تحلیلء تقطیر کشید؛ تصعید ۱ ٥8ء‏ !ا ں۸۹ کی صورت میں مستعمل ا ۔ بلاشیہہ 
(وەنندہزاطہہ؛ جس ہے اشیا کا جوھر تیار ٹیا جاتا | جابر بن حیان اپنے عہد کا فقیدالمثال کیمیا دان 
تھا)ء تبلیر (5ص٥ناتعزالەاورت؛‏ جس کے ذریعے اشیا کی 
قلمیں بنائی. جاتی تھیں) اور تکلیس (جس کے ذریعے 


:]م+٦‎ ً 


تھا جس کا انی آئندہ چھے صدیوں تک پیدا 
نہ هو سکم ,. 


دھات کا کكکشته تیار ھوتا ے )ء وغیرہ ے بخوبی ابن الو الوخیة [رك ہباں (حدود .۔ےہ۸ع)ء جسں 
واقف تھا اور اپنے کیمیاوی ‏ تجربوں میں ان ہے نے الفلاحة النبليه کے علاوم؛ جو ب کت 


بکثرت کام لیتا تھا ۔ اس لحاظ ہے وہ رای ا 
کیمیا کا بانی تھا ۔وہ خود لکھتا ے : ”کیمیا 
میں سب سے ضروری شے تجربہ ہے ۔ جو شخص 
اپنے علم کی بنیاد تجریے پر نہیں رکھتا وہ ھمیشہ 
ٹھوکر کھاتا ے .ریرحت جاننا 
چاھیے جو تجرپے ہے ثابت هو جائے''۔ جاہر 07- 
اپنی کتابوں میں فولاد بنانے؛ چمڑا رنگنےء دھاتوں 
کے مرکبات بنانے؛ دھاتوں کو مصفا کرنے 
موم جامه بنائےء لوے کو زنگ ہے بچانے کے لیے 
اس پر وارنش کرنےە بالوں کو سیاہ کرنے کے لیے 
حضاب تیار کرنے اس قسم کی بیسیوں مفید اشیا 
بنانے کے طریقے بیان کے ھیں۔ ید صنعتی یمیا 


ے ۔ جابر نے :سفیدہ ٥٥0۵1۵(‏ :٥ء‏ ۵٥ء‏ سنکھیا 
(ہنآٴ:ظم) اور کحل زبرمم”نادی کو ان کے 





000 90ی) 


اک تی 
اس کے اعلی علم اور بےمثل فنی مہارت کا ثبوت ٠‏ 


کت اور بہت کچھ اناپ شناپ پر مشتمل ے 
اور جو اصل میں غالبا ابوطالب الّیات کی تصتیف 
ے؛ الکیمیا پر بھی کتابیں لکھی ھیں ۔ ان کتابوں 
ہے منجمله اوزْ لوگوں کے شمرالدین الدمشقی 
نے اپنی تخبةالدھر میں استفادہ کیا (براکلمان؛ 
ا ٘:مم) [و تکمله : ےہم؛ نخبة الدھر صےہ) 

ہے؛ م۹؛ ۹ہ ٴ؛ جہاں ابن الوحشيه کی اسرارالشمس 
ٰ اور الفلاحة النبطیة کے حوالے ھیں]۔ 
۱ 
ا 


إ 
ا 


[یعقوب بن اسخق الکندی(م ۳ے۸ع) : مشہور 
فلسفیء پہلا شخس تھا جس نے جابر بن حیان اور 
دوسرے کمیاویوں کے اس نظربے کی پرزور تردید کى 
کیمیائی عمل ے کم قمیت دعاتوں کو 
سونے میں تبدیل کیا جا سکتا ھے ۔ اس نے 
کیماگری دو ایک باطل علم اور کیمیا گروںک کو 


ا شعبدے باز قرار دیا]. 





٦ 


اود (الکیمیا) 


ایوبکر محمد بن زکریا الرازی (قرون وسطی 


کا 9٥<٥نا,[3ا؟‏ حدود ہہ ہ ٢ھ‏ / 


بای 





.٠۰ع‏ : مشٗشہور طبیب؛ ا 


علم (الکیمیا 


مسلمة بن احمد المجریطی (م ۸مھ /| 
۰ع): ریاضی دان اور ھثیت دان کی حیثیت ے 


جس ئے الکیمیا پر کتابوں کے علاوہ کتاب ران بھی سمشہور سے وہ طبقات العلماء + کا مصف تھا 


بھی لکھی_(برا نامان؛ و ۳م۲) ۔اے وت نے 
سرالاسر ڈسرار (کتاب انج الصناعة) کے نام سے مرتب 
کر کے شائع کر دیا ےے (برلن ے۹ ۱ع) ۔ الرازی 
نے اپنی زندگی کا آغاز کیمیا کری سے نیا ۔ اس 
سلسلے میں اے دواؤں اور دوا سازی ہے دلچسی | 
پیدا ھوئی اور بالآخر وہ ایک شہرۂ آفاق طبیب بنا ۔ 
بایں ہمہ دھاتوں کو سونے میں تبدیل کرنے کی لت 
نہ گئی ۔ کو اس ہے سونا تو نہ بن سکا لیکن اس 
نے ایسے انکشافات کے که آج اے جابر بن حیان 
کہ بعد اسلامی دور کا دوسرا بڑا کیمیا دان سمجھا 
جاتا ے ۔ کیمیا جو مو سر 
سے ۔ اس نے عام کیمیا گروں کی روش ہے مث نڈر 
ایک حتیقی سائنسدان کی طرح اپنے تمام کیمیائی 
عملوں اور آلات کی عام فہم زبان میں تشریح ی۔ 
کیمیا گر مادوں کو جسمء روح اور جوھر میں 
تقسیم کرتے تھے لیکن الرازی نے سائنسی نقطۂ نظر 
سے اے غلط ٹھیراتے ھوے انھیں جمادات: نباتات 
اور حیوانات میں تقسیم کیا اور یوں ناسیاتی 
(010ص0ع:٥0)‏ و غیر نامیاتی (ہنددعءہہ0 کیمیا کی ترقی 
کا راسته کھول دیا۔ 
این ایل اہی (ارن نا زی تی 
عیسوی) نے مفتاح الحکمة العظلی لکھی تھی 
(دیکھے مخطوطه لائیڈنء عدد ہے+م؛؟ براکامان, 
۱٠ء‏ بعد) [و تکمله ۰:۱ ۲۹]]. 
الغارابی [م ۳۳۹ھ / . ۹۰ع]: مشہور فلسفی؛ 
جس نے فن الفنون یعنی الاکسیںں کے ضروری ھونے 
پر ایک کتاب [قی مقالة وجوب صناعة الکیمیا] لکھی 
تھی (براکلان :١‏ .رم ببعم) [و تکله 
.]۳.١ ‌)‏ 


ا (براکلمانہ ۱ : ۳) [و تکملهہ ١ز‏ ۲ ما۔ 


[رتة ة الحکیم اور حایة ‏ الحکیم اس یىی دو تصانیف 
× علم لیمیا پر ھیں - مؤحرالذکر کتاب کو :6ن نے 


| ۱۹۳١ء‏ میں شائع کیا۔ عوم یارڈ نے اس پر سیرحاصل 


تبصرہ کیا حے (۶ ہ۱۸۷ ج ١١٠٠٠١‏ ۹۲۲ ع)]. 

[ابن سینا (م ے۰۳ ۱ع) : مشہور فلسفقیء طبیب 
اور عالم؛ جس نے اپنی کتاب الشفا٭ٴ میں اپنے 
معاصرین اور متقدمین کی عام راے سے اختلاف کرتے 
ھوے لکھا ےے کہ کسی اور دھات کو سونے میں 
تبدیل کرنا ناممکن ہے اور جو لوگ یە دعوٰی کرتے 
ھیں وہ یا تو شعبدہ باز هیں یا اگر فی الواقم کوئی 
ایسی چیز بنا لیتے ھیں جن پر سونے کا گمان ھوسکے؛ 
تو وہ سونا نہیں بلکہ سونے کے مانند کوئی ئے 
ھوتی ےے ۔ ایسے قدیم زمانے میں ایسے صحیح 
حیالات کا اظہار بو علی سینا کی صحت نکر کی 
دلیل ے]. 
>ہ ابوالحکیم محمد بن عبدالملک الصالحی 
الخوارزمی الکائی (حدود ہ مھ /|/م۱۰۳ع) نے 
عین الصنعة و عون الصناع لکھی ۔ (دیکھے سٹیملٹن 
.09 کاو آزو متھ .ل؛ کتاب مذ کور) ۔ 
[الکائی کا نام اعلی درجے کی کیمیائی تحقیقات کے 
ساسلے میں جابر بن حیان کے بعد سب سے ژزیادہ 
سمتاز ہے ۔ اس کی مذکورۂ بالا تصنیف صدیوں تک 





اس مضمون میں مستند مانی جاتی ری ]. 
مؤیدالدین الطغرائی (حدود ۳ة ١ ۱/٥‏ : 


۔مشہور وزیر اور شاعر؛ جس کا ابن حُلدون نے اک 


ذاکر کیا ےے (دیکھیے ماخذ) وہ کتاب الانواررو 


المناتیحء مفاتیح الرحمة اور انوار الحکمة (مخطوطة 


پیرسء عدد م۱مم) کا مصدف تھا ۔ غالیٰا 





(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (الکیمیا) 





الجوھر المٹیر فی صَعَة الا آئسیر (مخطوطۂ بران؛ 
عدد ۱ ٣م‏ .۰) بھی اسی نے لکھی تھی ۔ بقول 
گلڈے ہائیسٹر و [٥67ل!ان؛‏ وہ مغرب کا آریتفیوس 
دنا نطاجنا۸.۲ تھا (براکلمانء ١‏ : ےمم ببعد) [و تکمله؛ 


5 ,۷ج 


لِيانی] و / ء۱۹ تہ الذھب کا 

مصنف تھا جس کی بہت سی شرحیں لکھی گئیں 
(براکلمان: ‏ : +و۔)[و تکمله إ : ۰۸]. 

ابوالقاسم محمد بن احمد العراقی السیماوی 

ے/, .۱۳۰ء؟) :المکتسب فی زراعة الدب 

الجلدی نے اس کی شرح لکھی 

ہوم بعد) [و تکملف :: 


(حدود,. 
اسی کی تصلیف سے ۔ 
تھی (برا دلمانء 7 
۶۹ء 7۲ 

علی بن ایدبر بن علی 
+م۱۳ع) ک تصانیف اور شرحیں زىانهُ مابعد میں 
بہت ستعمل تھیں؛ جیسا تة بےشمار مخطوطات سے؛) 
جو آج تک موجود ہیں ء ظاھر هوتا ے ۔ یہ سب 
متصوفانہ انداز میں لکھی گئیں (براللمانء ء : 


ء)۳٣۸‎ 


الجلدی (حدود 


ابوالاصُع بن تمام العراقی (م بےھ / 
۹۰م۱۳ع): (دیکھے براکلمان: ‏ : مءہ) [و تکمله؛ 
ما 

بدقسمتی سے الکیماویوں کے متعلق ابھی تک 
کوئی ایسی ماھرانه کتاب تالیف نہیں ھوئی؛ 
جیسی زوٹر ءءاں5 ,1 نے عرب علماے ریاضی وھیئت 
کے متعاق مرتب کی ہے ۔ جو لوگ طبیب بھی تھے 
نچھ معلومات وٹنفلٹ 
۷۷:٥۷:٥٥٠۷‏ اور پی کلار 1|٥۴‏ کی عرب اطبا اور 
عرب ادویه سے متعلق تصانیف ہے مل جاتی ہیں ۔ 

عربوں کی الکیعیا کی ابتدائی تاریخ تی رکا یھ 
تحقیق بہت اھمیت رکھتی سے کہ خالد بن یزید 


ان کے بارے میں بہت 





(۸۸۷۸۱۱۷۱٥٢. 


۳۳۳۴۳ 


ہت .۔۔س۔.نیسسٹتسیسس سس 
۔ےس۱-ے یٹ سشسسسصسصےے٘ 


علم (الکكِیا) 


ابن معاويه اور حضرت جعفر صادق٭“ کے قسے؛ حم“ 
از کم الکیماویوں کی حیثیت سے ان کی ۔ رگرمیوں 
اور آخرالاً ٴثر کے جابر بن حیان کا استاد هونے کی حد 
تک محض افسانے ھیں۔ اس کے برعکس جابر بن 
حیانء جیساکه روزبروز عیاں هوتا جا رھا ے؛ 
دراصل عرب الکیمیا کا بانی تھا اور الرازی اس کا 
سب سے بڑا جانشین تھا (رکا اون و وم یارڈ 
08 ). 

الکیماویوں کے نظریے : ارسطو ک 
ہروی میں (دیکھے مثلا آئین ا کبری کا نہایت واضح 
بیانء 





متنء رع سم تا ٹم وترجمه؛ :ہم تا 
إم؟ نیز اخوان الصفاء ى تحریریںء موفع ‏ ذکور) 
دھاتوں کی پیدائش ایک حد تک انداز ذیل کے 
مطابق تصور کی جاتی تھی . 

سورج وغیرہ کی گرمی کے زیر اثر اجزاے 
آبی. پانی سے اٹھ کر جو تر اور ھلکا ے؛ آسمان 
کی طرف جاتے ہیں جوسرد اورترھے ۔ جب وہ 
ھوا ے ساتھ؛ جو گرم اور خشک بے؛ ملتے 
ھیں تو اس آمیزے کو بخار کہتے ہیں۔ 
اجزاے حای زین ےء جو گرم اور حُشک تھے 
اور اٹھتے ھیں اور هوا کے ساتھ مل کر دخان 
کہلاتے ہیں؛ لٰہذا ہمارات اور دخان میں باعم 
چار ابتدائی حَواص (سرد گرم؛ حَشُک اور تر) 
پائے جاتے ہیں سطح زمین کے اوہر ان کک آمیزش 
ہے بادلء ھواء بارش برف وغیرہ بنتی ہے اور سطح 
زہین کے نیچے اس سے زلزلےء چشے اور کانیں 
ظہور میں , آنی ھیں ۔ بخار بنزلم اب کے جسم 
کے اور دخان بمنزله ان ک ریع کے میں ۔ 
ان کی کیفیت اور کمیت کے اعتبار سے مختاف 
اجسام بنتے ھیںء جن میں جواھرات بھی شامل 
ھیں ۔ کئی الکیماویوں کے نزدیک مجامع الکواکب 
بھی اس تخلیق میں حصہ لیے ھیں ۔ اگر آمیزے 


جو مر موہ امہ ارس شارت سر ا و تو عو ہے کے ری وا سو 


عام (الکینیا) 


٣ 


علم (الکیمیا) 





میں بخار کا غليه هو اور مکمل آمیزش اور نضج ۱ 
تمام کے بعد سورج کی گرمی سے سکڑاؤ پیدا هو | 
تو سیماب بن جاتا ے ۔ اگر بخار اور دحان دونوں 

تقریباءمساوی مقدار میں موجود ھوں تو لزوجت 

وا یل چرب اور تر چیز بن جاتی سے ۔ حمیر ھوتے ۱ 
وقت اس میں اجزاے هھوائی مل جاتے میں اور | 
سردی سے اس میں سکڑاؤ پیدا ھوتا ےے ۔ یه مواد 
اشتعال پذیر ہے ۔اگر دحان اور چرب پن کا 
تھوڑا سا غلبه هو تو گندھک بنتی ہے؛ جوسرخ؛ 
زردہ کبود یا سفید ھوتی ے ۔ دوسری صورتوں میں 
زرنیخ اور نفط حاصل هوتا ے ۔ اس طرح جو اشیا 
بنتی هیں وہ سیعاب اور گندھک ہیں ۔ سیماب سات 
اجساد (دھاتوں) کی ماں ( - ام الاجساد) بھی 
کہلاتا ےۓ اور گندھک ان کےٴباپ (- ابو الاجساد) | 
کے نام سے بھی موسوم ےہ ۔جسد کی نوعیت 

کا ضرق اس کے اجزاے تر لیبی کی پا اور 

صفائی کی کمی بیشی؛ آمیزے کی تیاری کے 


تعبیر کی جاتی ہیں؟ چنانچہ جابر مشرقی اور 
جنوبی سیماب کی تميز لرتا ہے (برتیلو : کتاب 
مذ دوں م : ے, م)؟: لیکن ان اصطلاحوں کا اصل 
مطلب اس کک بیان ے واضح نہیں هوتا, 

جن آرا کا خاکہ یہاں پیش کیا گیا ےے وہ 
جزنیات میں ایک دوسری ے بہت کچھ مختاف 
هیں؛ لیکن اصولی طور پر سب سلم فضلا نے 
"سی امم یل کے فی انں اق کے 
مثال کے طور پر الا ثفانی نے الکیمیا کی تعریف مختصرا 
یوں بیان کی سے : ”'الکیعیا کا نظریه وہ علم ے 
جس کے ذریعے ہم معدنیات سے ان کے اوصاف 
سلب در کے ان میں ایے اوصاف پیدا کرنے کی 
ادوشش درتے ہیں جوان میں موجود نہ ھوںٴ“ 
(دیکھے ححدہ”():۷ .5؛ در .گ۸ ماز رظ 
وزبریلت؛ سلسله ج (ے,ورع)ء [ر؛ ). 

عرب فضلا دو گروھوں میں میقسم تھے ۔ ان _ 
میں ے ایک گروہ دھاتوں کے قلب ماھیت کے امکەن 


حْاص طریقے اور اجزا کے ایک دوسرے کو مختلف | کا قائل تھا اوز دوسرا اس ہے منکر ۔ اولالذ کر کی 


طریقوں ے متائر کرنے پر منحصر ے؛ مثلا مواد 
کی حرارت میں فرق آ سکتا ے؛ سردی وغیرہ بھی 
اس میں حائل ھو سکتی سے ۔ یه اجزا اپنی 
خالص‌ترین شکل اور موزوں تناسب کے ساتھ اولَا 
تو سونے میں پائے جاتے ہیں اور اس کے بعد 
چاندی. میں ۔ دوسری دھاتوں میں یہ وصف کم 
ھوتا جاتا عے ۔ اسی لے يہ دھاتیں اھل صنعت 
( ٴکیماویوں) کے ہاں بیمار سونا اور بہمار چاندی 


کہلاتی هیں ؟؛ اآصاص (سیسهہ یسا قلعی ) "دو 
نقرۂ مجذوم اور پارے یا سیماب لو نقرۂ مفلوح 
سمجھا جاتا ے . 


بہر لیف اھل عنعت جب گندھک اور 
پارے کا ذ کر ٹرتے ہیں تو ان کی مراد ا نر ان 
اشیا سے نہیں ھوتی جو عام طور پر ان ناموں ے 


و ھت و پش 


(۸۸۷۸۱۴۱5٢. 


کہ مسر وق 
2 


راے تھی کهھ دھاتیں اور دھاتوں کی طرح معدنی اشیا 
صرف اپنے فروعی اوصاف میں ایک دوسری ہے مختاف 
ھیں ء یعنی وہ ایک ھی نوع ہے متعلق یں ؟ لہذا 
دشواریوں کے باوجود یه عین‌ممکن ہے کھ انسان ایسے 
وسائل کو؛ جو !ہے ٭یسر ھیں) استعمال کر کے ان میں 
مطلوبه تہدیلیاں پیدا کر دے ۔ الفارابی اور [ابن سینا 
کے سوا] مذکورۂ بالا الکیماوی اسی مسلک کے بیرو 
تھے۔ الکیمیا کا این نابت کرنے کے لیے بے شمار مظاھر 
قدرت؛ جن کا مشاہدہ هو چکا تھاء پیش کے جاتے 


کی وہ مزعومه ٍورتیں تھیں جنھیں ھمیشهھ یبان کیا 


جاتا تھا اور جن کے مطابق مختلف قسم کی ےجان 
اشیا ے جاتدار پیدا ھوتے ھیں‌(دیکھے ك>ہ؛838ہ٥٢٥٢۷۷۸‏ .5: 


(06(۱ 5370111 [,۰ء برمج وك ۶×ہ٥۷‏ ٢٢([٤.آ‏ وھ؛ ذر ام2۷ 





علم (الکیمیا 


۳۰ 


علم (الکیمیا) 





زرل ۱:۶ء ۷٣١|:‏ 1۰۱۱۰!+!إہأ۱۱۰٥ءوءا۷١؛‏ ہر (+روع): 
۸۱م) ۔ مصر میں مرغیوں کے انڈوں کا سنیکوں 
(د٥اصاتء0)‏ کے اندر سیا جاناء یا سوڈے اور ریت 
سے شيشہ بناناء پتھر کا حل ہونا (غالبا سر کے 
+ءأص؛ ۱۱۹ےءھے 
ہو پرء جو البلاذری کی ایک عبارت نقل 
کرتا ے )ء تائبے اور پتھر کے کوئلے کے ساتھ جلانے 
ھوے توتیا ہے کانسی بناناء تحویل شدہ جست کا 
آکسائڈ تیار کرناء مختلف اشیا ملا کر شیشے کو 
رنگناء یہ سب ان سظار کی زندہ مثالیں ھی ۔ ان 
طریقوں سے اکثر ایسے اجسام بن جاتے ہیں جو اصل 
اشیا کے سات کچھ بھی مشابہت نہیں رکھتے ۔ 
”لیمیا کے خلاف راے ر دھنے والوں کا موقف یه ے 
که دھاتیں اپنے لازہی خواص ہیں ایک دوسری ہے 
مختاف ھیںء یعنی ایک ھی نوع میں شامل نہیں۔ 
کسی دھات کے قلب ماھیت کا ثصور کر لینا نظری 
طور پر توممکن ے؛ لیکن بنیادی اور عملی وجوہ سے 
اس پر عمل نہیں کیا جا سکتا ۔ ابن سینا (حاجی 
خلیفه : کتاب مذکور) ئے اس کے متعلق یہ استدلال 
پیش کیا سے : ''اگر چاندی کو سونے وغیرہ کے 
رنگ سے اس طور ہر رنگ دیٹا ممکن بھی هو کە 
رنگ دار جسم سے کچھ نکال لیا جائے یا اس میں 


میں (دیکھے معططء::ڈ .٥ء‏ در برهاء 


کچھ ملا دیا جائے تو بھی میں اس سے یه 
ک اکن ےےء؛ کیونکهہ جو باتیں مشامهدے میں آنی 


ھیں وہ غالبا ان بنیادی اوہ اف کے مطابق نہیں ھوتیں 


جن سے 'لسی جسم کی نوعیت کا فیصله کیا جاتا ے 
بلکہ وہ اعراض و لوازم میں جو محض کسی جسم کو 
متمائز کرنے کے لیے ضروری هیں ء لیکن چونکه بنیادی 
اوصاف (''فصول'') معلوم نہیں ھوتے؛ اس لیے ھم 
نہ تو ان کو تلاش کر سکتے ہیںء نه پیدا 


(”'ایجا:“') 283 سکتے ھی ؛ نهە مٹا ((افناء“') 





سکتے ہیں دوسرے مصنفین اس بات پر زور دیتے 
تھے که الکیماویوں کو ابنی تحقیق کے لے جتنا 
نت مل سکتا ہے وہ بہت تھوڑا ےکیونکه زمین 
کے اندر حرارت فاعله ہے ایک مدت مدید تک عناصر 
وغیرہ پکتے رھتے ھیں اور ان پر ب×ض اوقات خاص۔ 
خاص مجامع الکواکب کا بھی اٴر پڑتا رھتاے تاآنکھ 
وه پیش قیمت دھاتوں ہیں تبدیل هو جاتے ھیں 
(غیکھے ' افافظر سس تن الکیا 
کتاپ لکھی تھی؛ ونموطل ام۶ اگ اول؛ موضع 
مذ کو ص ۳ے). 
الکیمیا کے سمشہور مخالذین میں الکندی کا شمار 
بھی ھوتا ےے ۔ محمد بن زکریا الرازی نے بھی اس 
پر ناروا سختی سے حملے لے ہیں (۵00 10ء۷ .5 : 
:٥1ز‏ :ہ۱۸۶ ء×ی]۷۳۲۱۱۲ا: ۷0 جا ۔رادد+6 <۱٣۳۲‏ ۰٣اا۱‏ ظ۲ ج ٦)۔‏ 
چودھویں صدی عیسوی اوراس کے زمانه ما بعد میں 
بھی؛ جب کہ اسلامی علوم و فنون میں بہت کچھ _ 
انحطاط پیدا هو چکا تھا اور نتیجة تنقید و تبصرہ بھی 
کمزور پڑ گیا تھاء الکیمیا پر شدید حملے ھوتے 
رحتے تھے۔ اس کا اظہار الدسشتی (مے ہے ٥ا‏ ۲ ۱ع): 
نخبة الدھر (طبع ماع۷( متن؛ ص ہرم و ترجمەہ 
ص مب) کی ایک فصل سے ظاھر ے ۔ اس نے الکیمیا 
کے ابطال میں کچھ وقت صرف کیا تھا ۔ 


پر بوی ایک 


سرگرم حامی الجلدک نے اپنی شرح کی کر 
بعنوان ذیل ایک باب کا اضافه ضروری سمجھاء 
”اس بات کے امکان پر کە وہ عرض جو نوع کو لاحق 
ہو گیا ےء رفع ھوسکے تاکہ جسدہ فن کے ذریعےء 
پھر اپنی مخصوص نوع اختیار کر لے؛ نیز یہ کھ 
فن اور اس پر عمل اور اس کے اسان کا یقینی ثبوت 
بک ساو را الا فی جات کس ار 


ہیں جو اس نن کی ھنسی اڑاتا عے اور اىے لغو قرار 
دیتا ے“ (فہرست مخطوطات لائیڈن: م: م,. م) ۔ 


جلیل القدر مژرخ اتن خلدون (کتاب مذکور) نے 


(۸۷۸۱۷۱۵٠. 


علم (الکیمیا) 


بھی الکھمیا اور اس کے نمائندوں کو عدف بنایا ے 
(دیکھے ۰٠۰۷۷3020‏ 0۸۳۰ ۷م ہل رہ 07 ط2 ز6ط 
ازعاء ٠۸ء9‏ ا+؛ جز اول) َ 
الکیمیا سے کسی قسم کا سرو کار رکھنے ہے 
انکار زیادہ تر الکیماویوں ک ہے در پے ناکامیوں کی 
بنا پر تھاء جن کی وجه سے انھیں تحقیر و تضحیک کی 
نظر سے دیکھا جاتا تھا اور الکیمیا کے مضرت رساں 
مطالعے پر سخت حملے کے جاتے تھے۔ ابن خلدون کا 
قول ہے کہ عام طور پر نادار لوک هی الکیمیا کا 
مطالعد کرتےتھے۔ ابن سیناء جسے اکسبر کے وجود ہے 
انکارتھاء بہت مالدار تھا اور الفارابیء جو اکسیر کا 
قائل تھاء بہت ب رگشته بخت انسان تھا اور ایے اکثر 
پیٹ بھر کھانا بھی میسر نە هھوتا تھا ۔ بقول 
عبداللطیف : ”یه سچ ے کە بہت ہے لوکوں کو 
ابن سینا کی تصانیف نے تباہ کر دیا اور بہت سوں نو 
الکیمیا نے“ ۔ دو باتیں ضرب المشل ہو کئی ہیں: 
“تین چیزیں تین چیزوں ہے حاصل نہیں هو سکتیں: 
جوانی غازے ےء تندرستی دوا ے اور دولت الکیمیا 
ے'' اور ”جو شخص علم نجوم پڑھتا ے؛ ضروری 
نہیں کہ افلاس سے بچا رے'' ۔ آخر میں الصفدی 
کا ذکر بھی ضروری ے؛ جس نے الکیمیا اور اس کے 
پیرووں کی بے سود کوششوں کے متعلق بہت 
حقارت آمیز ملاحظات قلمبند کے ہیں “۔ 
بایں ہمہ الکیماوی اپنی تشفی اس خیال ے 
کر لیت تھے کہ بہر حال ایک زسانے میں الکیمیا کا 
علم ضرور موجود تھا گو بعد میں مفتود ہو گیا 
لیکن یہ امر یقینی ہے لہ وہ پھر زندہ ہوکا 
( ۷۰۵۰۸۸۵۵ در ٥اہہہا)‏ ۲۳۲۰۷۲۰ :کنازر .روبول؛ سلسله 
۳۲ء ۱۹۰ع) ٦‏ ۳" ابن الفتيه طبع ڈخوید 
در ۱804م :رم )؛ یاقوت: طبع وسٹنفلٹء م : ہمہ م؟ 
القزوینی؛ طبع وسٹنفلٹ: ۲ : مہ م) 
الکیماویوں کے دو طبقوں میں ھمیں بڑی احتیاط 


ےۓے ۳۳ 


غلم:(الکیي) 


سے امتیاز کرنا چاھے : پہلا طبقہ ان. لؤوگوں 
کا ہے جو دھاتوں کے قلب ماہیت کے امکان پر یقین 
رکھے تھے اوراپنا کام نیک نیتی ہے کرتے تھے اور 
دوسرا طبقه ان لوگوں کا ےہ جو فریب کار اور 
جعل ساز تھے ۔ اس علم کے حقیقی طالب ایک حد 
تک فلسفی بھی تھے؛ جنھوں نے اکسیر کے متعلق 
اپنا نظریه ارسطو کی آرا نے محض بذریعۂ استخراج 
اخذ کیا تھا ۔ ان میں سے مشہور ترین الفارابی تھا ۔ 
ایسے بھی تھے جنھوں نے مفروضات میں محض 
|. صوفیانك؛ عارفانہ غناسطی (ہ٥ا:ہہع)‏ اور نوافلاطونی 
وغیرہ تصورات سے جان ڈال دی تھی اور پھر ایسی 
کتابیں تصنیف کی تھیں جن کے متعلق یہ بات یتین 
سے نوھاکی جا ولآ خید سد یں لا 
سمجھ سکتے تھے یا نہیں ۔ یه مصنفین خود اس بات 
رس کرتے هیں که ان کتابوں میں حیران کن 
تعببرات بالقصد لکھی جاتی تھیںء لیکن مختلف 
دبستانوں میں یه تعبیرات مختلف یں اور بقول ان کے 
محض اس لیے که عوام اورحکام کو مصنوعی طور پر 
سونا بنانے سے باز رکھنا لازم تھا کیونکە اس ہے بہت 
نقصان کا اندیشہ تھا ۔ بعد میں آئے والے مصنفین 
اخفا اور ابہام میں اپنے پیشرووں ہے بھی سبقت لےجانے 
کی کوٹش میں مصروف نظر آتے ھیں اور شرحوں ے 
بھی اصل متن واضح نہیں ھوتا ۔ اکثر یه سمجھنا ۔ 
مشکل ھوتا ے کہ کوئی ذی فہم کس طرح 
ایسی باتیں لکھ سکتا ے ۔ وہ یه دعوی کرتے ہیں 
کە انھوں نے یه علمء؛ جیسا کہ مسلم علما کا عام 
دستور تھاء دور درازے سفر اختیار کر کے سیکھا ے ۔ 
الکیمیا کے مطالعے کا البتھ ایک ناپسندیدہ نتیجه یه 
ھوا کہ تحریک تصوف تک کے نمائندوں نے اہے 
حاصل کیاء مثلّا ابن العربی (م .مء)ء جنھوں نے 
سونے اور چاندی کو [سفلیات ے] 'اسماے اعظم“ سے 
| تعبیر کیا تھا ( دیکھیے الدمشتی : کتاب مذکوں 


تہ 


1 
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(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (الکیمما) 


سے سے 3 ھ 7 . 7 ٠‏ 
متن : ص ٠ہ‏ و ترجمهة: ص ہم)۔یهھ کہا جا سکتا | کیونکه بہت سی اغراض کے لے انھیں خاص انتظامات 


ےے که ام نہاد خالد بن یزیدہ ابن الوحشيه؛ ابن 
امیل التمہمیء اہن ارفع راس الجلدٴ ئی؛ ابوالقاسم 
العراقی؛ وغبرھم کم و بیئی اس مذھب سے تعلق 
رکھتے تھے؛ تاہم ان میں سے بیشتر تجربات بھی 
کرتے تھے ۔ کم از کم الصفوی کے قول کے مطابق 
امام الحرین (الجویٹی) اسی سلسلے میں شعلے ک 
لپ ہے جل کر مرا تھا الکیماویوں کے ایک گروہ 


لیکن هر صورت میں یه امر بقینی نہیں کھ آیا یه 
تجرے واقع یکیے جاتے تھے یا محض خیا لی ھوتے تھے۔ 
بہرکیف اس میں شک نہیں کہ جب کبھی یه 
کہا جاتا کہ اصل اکسبر تیار کر لی گئی ھے(بلکە 
اس کےاثرات بھی بیان کے جاتے) تو ان تجربات کو 
محض خیالی ھی سمجھنا چاھیے ۔ جابر بن حیان ک 
تصائیف الرازی کی کتاب ال‌سرارہ الطغرائی کی 
الجواھر المنبر فی صناعة الاکسیرہ الکائی کی کتاب 
اور دیگر عربی تصانیفء جن پر مغربی فاضل گیبر 
)6٥٥:‏ کی کتابیں سبنی ہیں ء سب اسی نوعیت ک 
هیں۔ عام طور پر الرازی کی کتاب کی طرح الکیمیا ہر 
ٴانْ کتابوں کی ترتیب ایسی ہے کہ پہلے اشیا اور 
آلات کا حال بیان کیا جاتا ھے اور پھر مختلف 
تجربات کی تفصیل لکھی جاتی ہے ۔ یە تجربے تصعید 
تکلیں؛ عمل حل وغیرہ کے طریقوں کے مطابق 
مرتب کے جاتے تھے نه ‏ دہ ھماری طرح اشیاے 
زیر تحقیق کے لحاظ سے ۔اس سے معلوم ھوتا ھے کهہ 
طریق عمل ہر زبادہ زور دیا جاتا تھا . 

ابھی یه معلوم نہیں هو سکا که آیا الکیماویوں 
کے ہاں عمله معاونین سمیت بڑی بڑی تجربہ کاھیں 
بھی ھوتی تھیں یا نہیں ۔ جن کمروں میں 
و کام کرتے تھے وه غالبا زیادہ تر ایے 
ھی ھوتے تھے جن کا ذکر زنانه مابعد میں آیا ے 


روش 


علم (الکیہیا) 


کی ضرروت پڑتی تھی جو ایک خاص کمرے ھی میں 
میسر آ سکتے تھے ۔ بہر حال ان الکیماویوں کی صورت 
میں جوشاھی درباروں سے وابسته تھے ایسا ضرور 
تھا کكیونکه ان کے ہاں اکثر ذُرباری منجم ک 
طرح درباری کہمیاگر بھی ملازم رکھا جاتا تھا ۔ 
ان میں سے دو کی ناکام سساعی کا ذکر کیا جا سکتا 


ا ے ۔ العامون (۳/۵۹۸ یہ۶ تا ہ۱ھ/۳۳ہع)اۓے 
نے اپنی کتابوں میں تجربات کا حال قلمبند کیا ےے) 


ایک الکیماوی یوسف لقوة سے کہا: '”'افسوس ے 
تم پر! الکیمیا میںٴ کچھ بھی تو نہیں“ ۔ یوسف نے 
یه عذر پیش کیا کہ دوا فروش (صیدلانی) 
دھوکا دیتے ہیں ۔ اس پر حُلیفه نے کہا : مجھے 
اطمینان هو گیا“ (اہن ای اصیبعق؛ ر:ے٠١؛]]۔‏ 
دوسرے اس طرح سستے نہ چھوٹ سکے؛ جیسا کھ 
ایک اور قصے سے ظاھر ےے؛ تاھم اس کے بارے میں 
کچھ کہا نہیں جا سکتا که سچ یا جھوٹ ۔ کہتے 
ع کے سامانی حکمران ابو صالح منصور بن اسحق 
نے الرازق کو اتنا پیٹا کە وہ اندھا هو گیا ء لیکن 
جیسا کہ البیپقی نے بھی ذکر کیا ےء گمان غالب 
یہ ے که اس کی آنکھیں اکسیر کی تیاری میں خارج 
هونے والے بخارات ہے م:ثر ھوئی تھیں اوراس نے 
بہت سا معاوفه دے کر اپنا علاج ایک طبیب سے 
کرایا تھاء چنانچہ اس پر اس نے سوچا کہ اصلىی 
الکیمیا یہی ہے اور وہ خود بھی طبیب بن گیا اتتمه 
صوان الحکمة؛ مطبوعة لاھوں ص ہ] ۔ المسعودی 
نے بھی بخارات کی شدید غرر رسانی کا ذکر 
کیا ے (دیکھے ویدىان : 


ج(ہ الہ ا79۰×ك۰ئ۱۸۷۸۳۷1ین۸۷ ۷ء۵۷٢ ٣‏ : 


ورراہ|ہاہ::7۷) ٥۳۰‏ ١۳۲٠ا+٭5‏ 
ےمہ) ‏ ان بخارات 
ے سماعت اور بصارت سلب هو جاتی ے اور چہرے 
کا رنگ بھی اڑ جاتاے (مثلّا توتیا کوگرم کرنے سے 
گندھک کا تیزاب خارج ھوتا ے) ۔ دوسرے مصنفین 
نے بھی زھریلے بخارات کا ذکر کیا ے (ویدمانء در 


(۸۸۷۸۷۷۱٥٢. 


علم (الکییا) 


۹ علم (الکیمہا) 
سلامد ٹزو وو ی) کھٹیا دیجے کے طالب علم مجھے جات تھے۔ 


نام نہاد الکیماوی : ان الکیماویوں کے ۱ 
ساتھ ساتھ؛ جنھیں وقعت کی نظر سے دیکھنا چاھےء 
جعل سازوں کی ایک بہت بڑی تعداد بھی پیداه وگئی؛ 
جٹھوں نے بآسانی روپیہ حاصل کرنے کے لیے اعلیٰ و 
ادنی کی خوش اعتقادی ے فائدہ اٹھایا ۔ ابن خلدون 
کا قول ہے که شمالی افریقہ میں خاص طور پر فقہ اور 
علم دین کے طالب علم دیہاتی لوگوں کو اسی طرح 
دھوکا دیا کرتے تھے ۔ ان جعل سازوں کا یه دعوٰی 
تھا کہ وہ کسی خاص چیز کا سونا بنا سکتے 
ہیں؛ لیکن اس میں وہ کبھی کامیاب نہیں 
ھوتے تھے۔ وہ یا تو آلے ھی میں سونا اس چیز کے پاس 
رکھ دیتے تھے جس کا قلب ماعیت مقصود ھوتاء یا وہ 
اسے سوم ہے کٹھا یل کے ڈھکنے سے چپکا دیتے تھے 
یا وہ معمولی دھاتوں کو سلفائڈ سے رنگ دیتے 
اور یا ان کے اوپر ملمع چڑھا دیتے تھے جس ے وہ 
سونے کی مانند نظر آنے لگتی تھیں ۔ الجوھری نے اس 
ضمن میں بہت سے بصیرت افروز قمے بیان کے 
میں (ص×ث۷:۵ .٠ء‏ در ءنسہ ا ۶۲۷۸۷۸۷۸ ۸ز ۔وسوول 
محل مذکوں ص ہہ: وھی مصنف : ٥‏ ول ءمرڑا 
0۲ 1۸اہ6؛ وغیرہ) ان میں ے ایک دلچسپ قصه 
ملک العادل نور الدین زنگی (رم٥‏ ھ / ہم رء تا 
۹ || ےدرع) جسے زیرک شخص کی 
فریپ خوردگی کے بارے میں ھے - مغل شہنشاہ اکہر 
[رك ہآں] بھی اس لحاظ سے پیچھے نہیں رھا بلکە 
اس نے توشعبدہ باز یوگیوں کے کہنے پر باقاعدہ 
کیمیاگری سیکھی اور اپنے تیار کردہ سونے کی 
برسر عام نمائش کی (آئین اکبری مترجمۂ بلوخمن 
80 ه) ١ءء‏ بحواله بداؤنی [م: مہم)])۔ 
یه ایک قدرتی امر ہے کہ ان جعل سازوں ے 
الکیماویوں کے وقار کو عام طور پر بہت صدمه پہنچا؛ 
چنانچە القسزوینی (: ۹۸) کا قول ہے کہ وہ سب 


01ء ) 


الکممیا کا سثله حل کرنے ے 
طریقے : خیال یہ ھے کہ مسئلہ الکیمیا تین 
طریقوں میں سے کسی ایک سے حل کیا جا سکتا 
ےے (دیکھیے ۳٢٢٥٣۲۰‏ .7 ۶۶۸۱۷۰ از .سوول۔ 
ہبل)؛ محل م ذکوں ص٣ص٠ ٠٠‏ ) از روے الاکفانی)؛ 
یھ ابھی تک تحقیق نہیں ھوا کہ یہ طریقے 
نی الحقیقت کبھی منظم طور پر پایۂ تکمیل کو بھی غۓ 
پہنچے اور پہنچے توکس حد تک ؟ بہر حال یه 
طریقے ذیل میں درج کے جاتے ہیں : 

() ابتدا سذ کورۂ بالا نظریے سے کی جاتی ےء 
یعنی یە کە سب دھاتیں گندھک اور پارے ہے بنی 
یں اور یه دونوں چیزیں جیسا کہ بیان هو چکا ےء 
زسین کے اندر گرم ھوتی رهتی هیں ۔ الکیماوی بھی 
یھی طریقه احتیار کرتے یں ء لیکن وہ ان دو چیزوں 
کے بجاے کئی اور اشیا بھی استعمال کرتے ہیں جن 
کے بارے میں خیال تھا که ان میں بنیادی مادرے 
شامل ہیں ۔ وقت کی کمی کے پیش نظر وہ انھیں 
اس سے بھی زیادہ حرارت پہنچانے کی کوشش کرتے 
ہیں جو زمین کے اندر کانوں میں موجود ہوتی ےہ 
(تاکهہ اس طرح بہت ے امتزاجات تھوڑی مدت میں 
حاصل هو جائیں [ کشف الظنون]) ؟ 

(م) وہ ان فلزات کے حجم اور وزن کی باعمی 
تسبت ای ظرف (جر با فیہة آتویں بثلوم نہیں موی ) 
رجوع کرتے ھیں اور دھاتوں کو اس طرح ترتیب 
دیتے هیں که ایک ایسی شے بن جائے جو وزن اور 
حجم میں مطلوبهہ دھات کے مانند هو ۔ اس عمل میں 
خاصیتوں کے توازن کی طرف بھی توجە رکھنی ضروری 
سے ۔ یہ دونوں طریقےء جہاں تک ان کے اصول کا 
تعلق ے؛ علمی قرار دیے جا سکتے ہیں ء اگرچه عملا 
وہ علمی نە تھے ؛ 

(م) تیسرے طریقے کی ابتدا اس نظریے سے ھوتی 


جا ںا 5ط کر و تو تی و 
٦‏ وظسئیء" 0 


۷۷٢ 


علم (الکیمیا) 


۳. 


علم (الکیمیا) 


کہہے جج سڈ سٹو ڈ وچ چو چرچ چو اچچ وچ چ شس جج و ورسچٛڈسپس 
ے کہ گھٹیا دھاتیں بڑھیا دھاتوں کی بیعار صورتیں | میں لکھی ھیں۔ انھوں نے ھرشے کی مختلف تسموں 


۰ ۔ ان کی ایک دوا تیارر کی گئی؛ جس کا نام 
الااکسیر یا الفرار رکھا گیا (دیکھے ٢٢ہ۵ہ٢۷:۴‏ .۶ : 
بر آزەرء ٦ى‏ 2۷۸۱۷۷۱۰۶ ممل4 ۔بج(ەوہ+) ۳اد .٣ااٴ٥ظ٣‏ 7 7 
وہمم) ۔ اپنے مادے کی بنا پر یه الحجر المکرم 
(ہ پارس پتھر) کہ نام سے بھی سوسوم ک گئی ۔ 
”پھر“ کے بجائے ”پتھر کا ایک بدل'' بھی تھاء 
جس ہے [ان کے نزدیک] ایک کہیں زیادہ بوٹیدہ 
اکسبیر حاصل ھوتی ےہ ۔ پتھر اور اس کہ بدل کے 
مانند ایک اور ثے بھی تھی -۔ اکسیر وغیرہ میں 
شفابخش اوصاف بھی بدرجه اتم موجود تھے . 

ااکسپر میں مطلوبهہ قلب ماھیت کی قابلیت 
موجود ھوتی ے اس بارے میں بالکل سن گھڑت 
افسانے بیان کے جاتے ھیں۔ کہتے هیں ۔ که ایک 
مثقال اکسیر ہے ساٹھ ھزار بلکە تین لاکھ؛ بلکد 
بارہ لاکھ مثقال کو(یا یوں کہے جو کچھ مشرق و 
مغرب میں موجود ےے؛ اس کو) سونے میں تبدیل 
کامنکاے کے دای عزد کاب بدظکور 
[ہ:] ہےم؛ ع×ط تی ۔ہ"؛ در ہا( ۷ط و : ۳۳٣‏ 

کیمیا گری کا شغل زان حال تک جاری رھا۔ 
اس کا ثبوت؛ مثال کے طور پر؛ ان بیانات سے متا 
عے جو سنوک ھر حرو نیے 110:81۵ ٥٥ا5‏ ک 
کتاب (ص6ھ؛ رد ےمرم) میں درج ھیں (نیز 
دیکھے 1٤‏ ۷۷۰ .3 : ءاا: لہ ۱1۱۸1١۶‏ ۷٠٥ا‏ ۸40۱۱۲۶۳۶ 
دہہ:اوروطا ہہءل4 ۷۱ء بار پنجم؛ ۰ ہیف 
ص م+م) ۔اس سلسلے میں فتح ء علی اخونزادہ کی 
ایک تنئیل [ملا ابراھیم]. کیمیا گر کا نام بھی لیا 
جا سکتا ے (دیکھیے حٌّہہہ3 ۔.ہ 
۲٣۷١٠١۱۱۶ایاا۱١۷)‏ برلن 


زاڈن 


: :ء740۲۸۸۶ 
.ہورع نیز ۶ل م)ننناءہ2ط 
۸۵۷۵ء در پیل سلسله ہ۱ ۱ [ہہہ ؛ع]: ہ). 
استعمال ھهونے وا لی اشیا [عقاقم]: 
الکیماوی جو اشیا استعمال کرتے تھے وہ ان کی لتابوں 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 





کی تفصیلات بھی درج کی یں مثلا گندھک کی 
مختلف قسموں کے پورے سلسلے اور مر قشیثا وغیرہ 
کی اقسام کا بھی ذ کر ھے۔ اکثر صورتوں میں یه بھی 
بتایا گیا ے که کونسی قسم اچھی ے او رکون 
سی کت 

مفاتیح العلوم میں بی دوسری کتابوں کی 
کی طرح ذیل کی اشیا میں تفریق کی گئی نے : () 
الاجساد (فلزات) : سوناء چاندی؛ [لوھا]ء تاتباء رصماص 
کی دو قسمیں (سیسە اور قلعی)ء خارصیتی (بجاے 
الحدید الصینی؛ جو بالعموم سخت سيیسه هوتاے) 
اور بعض اوقات مؤخرالذ کر کے بجائے پارا لکھا جاتا 
ے؛ (م) الارواح (تبخیر پذیر اشیا) : گندھکہ زرنیخ 
(رھچج الفار اور ھڑتال )ء نوشاذر( - نوشادں اموٹیم 
کلورائیڈ اور بعض اوقات امونیم کاربوٹیٹ بھی)؛ پاراء 
(م) تمام دوسری معدنی اشیا (جنھیں مفاتیح العلوم 
میں ادویہ کے نام سے موسوم کیا گیا ھے) . 

الرازی اشیا کی تقسیم پہلے حیوانیء ترابی 
 (‏ معدنی) اور نباتی ادویه میں کرتا ے؛ پھر ترابی 
ادويه کی تقسیم سات اجساد (- فلزات)ء تیرہ پتھروں 
(جس میں قیعتی پتھر بھی شامل ھیں) ء پانچ توتیاؤں 
چھے 'بورقوں (سہاگە؛ شورہ وغیرہ) اور گیارہ نمکوں 
میں کی گئی ہے ۔ حیوانی اشیا میں بال؛ مغزہ آنکھیں 
وغیرہ شامل ھیں - نباتی اشیا وہ بہت کم استعمال_ 
کرتا ےء مثلّا انان (کھار کے ہودے) اور 
نیچ برگہء شمبا ی (ممءا ٥٥‏ ءھاء ے پنج انگشثت نے 
ہئں٤ئ8ء‏ تتابع٥‏ ہ٢[‏ +ں)ء اس کے پھل [تخم: پنچ 
انگشت ۔ دل آشوب ۔۔ فلفل بری؟ دیکھے' شلمرہ 
ص .۰,] اور ایک قاطم باہ شے ۔ الطغرائی نے بھی 
اسی طرح کی تقسیم تجویز کی ہے البته پتھروں کے 
اس نے چار گروہ قرار دیے ھیںء؛ جس کی وجهھ پوری 
طرح سمجھ میں نہیں آئی . 








علم (ھیم) ۔ وی 








الکائی اشیا کر اوت 5 بارہ پٹتھروں میں 
تقسیم کرتا ھے ۔ پتھروں میں اس نے گندھک؛ زرنیخ 
اور نوشاڈر .کو بھی شامل کیا ے . 
لدسشثتی على الدرتیب پارے؛ گندھک: 
دھاتوں اور پھر معدنیات کا ذکر کرتا هے؛ جن میں 
اساطیری پتھر اور چند اآدویيه بھی شامل ھیں 
‫۱ القزوینی اپنی مستعمله اشیا کو تین انواع ء یعنی 
فلزات (دھاتوں)ء احجار (پتھروں) اور اجسام دھنيه 
(تیلیا چیزوں) میں تقسیم کرتا ے . 
اکسیر کی تیاری کے اعتبار ہے ایک عجیب و 
غریب تقمیم (دیکھے سٹیپلٹن و آزو : کتاب ۔ذکور؛ 
[ص ہمم]) ذیل ہیں درج کی جانی ےہ 
وغیرہ ارواح هیں ؛ گندھک؛ زرنیخ وغبرہ نفوس ھیں؛ 
سوناء چاندی؛ لوہاء مغنسیا وغیرہ اجساد ہیں ۔ اکسبر 
تیار کرنے کے لیے ایک حصہ روح؛ دو حصے نفس 
اور ایک حصهہ جسد لینا چاہے ۔ ایسی اکسبیر 


: پارہہ نوشادر 


جس میں کوئی روح نفس اور جسد موجود نہ ہو 
بیکار ےء تاہم روح اور ننس ہے؛ خواہ جسد سوجود نہ 
بھی هو؛ رنگ پیدا هو جاتا ے؛ لیکن پگھلا نے پر 
یه غائب هو جاتا ہے ۔ اگر تینوں باھم مل جائیں 
تو رنگ مستقل رھتا ے اور ھرگز نہیں جاتا. 
الکیماویوں نے اپنے استعمال میں آنے وا ی 
مختلف اشیاءٴ کے بہت ہے ایسے نام تجویز کے یں 
جو اس صناعت کے ساتھ خاص ہیں (دیکھے 
۳۷۱۲۸۵٥۵٣‏ گ: ۱ء /زھ:ا ۰۰۸۶ا۳۶۱۷ا "أ۷ ٣٣۰٢(۱.‏ ۲ج .11۴۰ء 
رح ۸۲)۔وەاپنی تصانیف میں ان اشیاء کو ان 
ھی ناسوں ہے تعبیر کرتے ہیںء جس کی بنا پر 
سمجھنے میں غیر معمولں مشکلات پیش آتی ہیں ۔ 
دھاتیں ان سیاروں کے نام سے بھی منسوب کی جاتی 
میں جن کے وہ ماتحت ھیں؛ چنانچه عطارد ہے خارصینی 
سراد ‏ یی جاتی ہے ۔ مخطوطات میں اکثر نام کے بجائے 
سیارے کی علامت درج کر دی ہے ۔ یہی نہیں 


: 


غلم (الکیمیا) 
دھاتوں ے بےشمار اور نام بھی ہیں؟ چنانچه لوشاذر 
کے لیے اکثر لفظ عقاب استعمال کیا جاتا' ہے 

جواھرت اور عقاقیر (ادویه) وغیرہ پر تصائیف 
لکیمیا کے علاوہ خالصن کیمیا کہ نقطۂ نظر ہے بھی 
دلچسپی کا باعث ہیں ۔ عربی مآخذ کی ایک تعدادء 
تا حد امکان حوالوں کے ساتھ؛ ان مقالات ہیں دی گئی 
ہے جن کا ذکرزمآخذ کے تحت کیا گیا ہے , 

استعمال ھونے والے آلات : عرب الکیماوی 
جو آلاتن استعمال کسرتے تھے ان کے ہتعلق ہمیں 
خاصی معلومات حاصل ہیں ۔ اول تو ھمارے 
پاس آلات مستعمله کی فہرستیں ہیں؛ جن ہیں 
بن اوقات ان کے کوائف ہ۔ ہیں ء بثلا 
الرازی کی نیج ال 
مہم میں اور الطفرا؛ "ھ"0ت"تئ0"( 
میں ان کا ذکر ھے ۔ مؤخرالذ ٹر کرۂ شونی (متن ء طبع 
برتیلو ٤00:10:ء:8)‏ سے ملتی جلتی ھے ۔ کئی اور 
عبارات سے بھی. معلومات دستیاب ھوتی هیں؛ 
الکیماویوں کے آلات دراصل وینے ھی ھیں جسے 
یونانی استعمال کرتے تھے مثلّا ایک بھٹی (شاید 
بلا وجد)ء جو ذیسیموس 0009[ہ20 [الفہرست؛: ص٠‏ 2 
زوسم؛ در رسائل محمد بن امیل؛ طبع سٹیپلٹن؛ 
ص .س] کی بھٹی کہلاتی ے (مخطوللۂ گوتھاء 
عدد ۹م۱۳). 

اشیا کو گرم کرنے کے لیے جو آلات استعمال 
کے جاتے تھے؛ وہ فی الحقیقت ہے شمار تھے ۔ بھٹیوں 
کی مختلف شکلیں تھیں اور ان کے نام بھی مختلف تھے ۔ 
جریان ھوا زاراوںدء۵) کو حسب ضرورت منظم 
رسفا2 ران راع موا کا فیس آگا ہا 
پھینک کر جانچا خان ای اک سلگانے کے لیے 
دھونکنی استعمال کی جاتی تھی لیکن ایسی بھٹیاں 
سیق وھد یئ 





00٦ 


000" افعھنا 


علم (الکیمما) : ۱ ۰۴ُ علم (الکیمما) 
تھا [نا فخَْ نفسه؛ دیکھےسٹیپلٹن ؛درظ۸5 آإہ ۱۸۷۷٥:۶۱‏ ْ وغیرہ یا تو کھلی آنچ پر گرم ک جاتی تھیں؛ یا گرم 
ہا :ہ(ےم) ۔ خاص خاص کاموںء مثلّا شیشد کلانے یا ۱ عوا ے (جو آگ سے اٹھ رعی ھو)؛ یا بھاپ ہے (ہو 
قیعتی پتھر تیار کرنے کے لے موزوں شکل کی بھٹی آ ابلتے هوئے پانی سے نکل رھی ھو) اور یا بن جنٹر 
استعمال کی جاتی تھی ۔ پگھلانے کے لے یا تو ٢‏ (ااھا 8۸۴) سے ۔ ۱ 
معموی ٹیا ی (بوطتہ) استعمال کی جاتی تھی یا |.. ان جگہوں بر جہاں کسی آلے کے مختلف 
ایک کٹھا ی پر دوسری کٹھانی [بوط بربوط] رکھی | حصے جڑے ھوں؛ ٹانکا لگانے یا ان کو صیقل کرنے 
جاتی تھی ۔ دوسری صورت ہیں اوپر کی کٹھا ی کے | کے لی ےگل حکمت(: طین الحكمة) استعمال کی جاتی 
پیندے ہیں ایک یا دو سوراخ بنائے جاتے تھے ۔ | تھی جس میں عام طور پر چارپایوں کے بالوں کا باریک 
پگھلی ھوئی دھات اوہر ی کٹھالی ہے بە کر سے باریک تراشه اور نمک ملا لیا جاتا تھا ۔ اس کی تیاری 
کی کٹھا ی میں آ جاتی تھی ار سیل اوہر کی کٹھا یل | کے بہت ہے نسخے ہیں۔ مٹی کی مختلف اقسام مختلف 
میں رہ جاتا تھا ۔ چیزیں اٹھانے کے لیے چم | سیاروں کے نام سے موسوم هیں (خطوطہ گو تھاء عدد 
(۔ انب ماسک] وغیرہ استعمال کے جاتے تھے؟ | م۱۳) ۔ گرم کرنے کے برتنوں کی بیرونی سطح پر 
چنانجه ایک الکیماوی نے یە شکایت کی ےے که اس | بھی جیسا کھ انیسویں صدی تک ھمارے هاں بھی 
نے انھیں استعمال کرتے هوئے اکثر اپتی انگلیاں جلا | رواج تھاء مٹی مل دی جاتی تھی تاکه حرارت یکساں 
لیں؛ لیکن کوئی نتیجہ برآمد نە ھوا ۔ ڈھالنے کے لیے | پہنچے اور اس طرح برتن کہ دھماکے ہے پھٹنے کا 
سانچے استعمال کے جاتے تھے ۔ جن اشیا کو گرم ۱ خطرہ کم هو جائے ۔ ۱ 
کرنا مقصود ھوتا وہ کسی صندوقچیء بوتل با بھبکے چیزوں کو کوٹنے کے لیے ھاون دسته (- هاون و 
(اال < ٴہ۵ںاھ) میں رکھی جاتیں ۔ اال ایک | ٥قی)‏ استعمال کیا جاتا تھا اور پیسنے کا کام ایک 
لمبوترا سا کدو ھوتا تھاء جو ڈھکنے ہے بند کیا جاتا || سخت چپٹی سی سل (- صلایة) اور بٹے (- فہر) ے 
تھا ۔ ڈھکنا (انبیق) بھبکے پر رکھا جاتا تھا اس | لیا جاتا تھاء ۱ 
طرح قرنبیق (ہزتادہہ[ہ [رك بە انبیق!) بن جاتا ے ۔ تدبیرات : اپنے تجربوں میں الکیماوی کئی 
اگر بھبکا بند سرے والا هو تو اہے الانبیق الاعمی قسم کے طریقوں سے کام لینےتھے ۔ هر طریقے کی متعدد 
(ے اندھا انبیقی) کہتے ھیں ۔ اگر سرا کھلا اور ٰ صورتیں تھیں ۔ ان تدیبرات کی ذیل میں ایک فہرست 
ٹونٹی ‌دار هو تو بھبکے اور ڈھکنے دونوں کے ملئے سے | درج کی جاتی ہے ۔ تاھم اے مکمل نہیں سمجھنا 
ٰ چاہیے ۔ یہ فہرست الخوارزسی (مفاتیح العلوم)ء حاجی 


زان حال کا ''ریٹارٹ“ (٥ئەم)‏ بن جاتا ے؛ جو 
نقطیر کے لیے استعمال کیا جاتا ہے ۔ پھر ایک | خلینہ اور بعض مصنفینِ کتب کیمیا ہے ماخوذ ھھ : 
قابلة (جے انگریزی میں ۷٦٣‏ زم کہتے ہیں) () تدبیر: اس سے وہ عام عمل مراد هیں 
ٹونٹی کے سرے پر لگا دیا جاتا ۔ الرازی اور | جو اشیا پر کے جاتے ھیں؛() سحق (بیسنا وغیرم)؛ 
الطغرائی نے اکثر اس بات کی تا دید کی ہے کہ | تفصیل (ٹکڑے ٹکڑے کرنا)ء مزاج و تمزیج (ایک 
گرم کرنے کے برتنوں کی موٹائی یکساں ہونی ا دوسرے ہے ملانا)؛ (م) حلّ اور تحلیل (گھولنا) 
چاے اور ان میں کوئی نقص نہ ھونا چاھے ورنه | غالبا مترادف ہیں ۔ ان سے وہ طریقے مراد ہیں جن 
وہ آسانی سے بھٹ سکنے ہیں ۔ قرنبیقیں رونەزطءںا) آ ہے کوئی چیز یا تو آج کل کے مفہوم میں گھولی 

20 یو ہوا 


(۸۷۸٥۱۷۱3٢. 


ً 


و چعو مس یر جج رپ ہے موس اک ہت ما ا رہ ںہ 


موی جو پو ٹرش 


غلع (الکیسیا) 


جاتی ےےہء یا محض چھوٹے چھوٹے ذروں میں تقسیم کی 


جاتی ےہ ۔حل یا تحلیل کی مختلف صورتیں یه 
ھیں : انال اشیا (وںزوہوہ) ے؛ اہلوں (یعنی معتدل 
دق) ے کوٹ کر 
دے کر (یعنی زیادہ دباؤ اور 
تہش سے)ء: روئی اور اھرن سے (چیز "کو روئی 
کہ گالے میں لپیٹ کر اهرن پر دوٹا جاتا ے)؛ 
یا قطرہ بہ قطرہ ٹپکا کر (یعنی تقطیں ہے ) ۔ لئی 
الکیماویوں نے حل کی حسب ذیل صورتیں بتائی 
ہیں : چیزیں یا تو حسب معمول گھولی جاتی هیں ء 
یا وہ ایک جا ی کی تھیلی میں لٹکا کر پائی ہے اٹھتی 
ھوئی بھاپ میں حل کی جاتی ہیں (دیکھے الک5ئی؛ 
الطغرائی)؛ : 
شے پائی کے اندر بارنک ذرات میں تقسیم ھوجاتی ے؟ 
تسقيه (پھوار کرانا)؛ تصغيه (صاف کرنا) اور تخلیص 
(چھان) ان اصطلاحات کے لے دیکھے 8ء ۱۸4:٥۸.‏ 
۸/ :ےمم ببعد]؛ (م) اقامه (ممزامعع؟ آگ پر 
ایک جسم کو قائم النار بناناء بغبر اس کے کہ وہ 
چیسز جلے)؟ آشویه (مز٭:اء؛ یعنی بریاں کرا)ء 
دھیمی آنچ پر دیر تک (7 تیل وغبرہ یں یا خشک) 
پکانا؛ تعقید ہت مد (ے سو تن 
آگ میں جامد کر دینا]ء جس کی حسب ڈیل 
سرع ا نکی مہ کت کر کے؛ بوتل 
یا کیتلی ے؛ گاڑنے سے ('”دفن' سے عام طور پر بہت 
کام لیا جاتا تھاء مثلا دضن کے لیے بوتلوں کا ذکر 
آیا ے)؛ اندھی انببق ے تجمید ے (جو ایک 
قسم کی تجید ے؛ یعنی جسد کی صورت بدل دینا)؛: 
)٠(‏ سبک(ہگھلانا) اور استدزال (اوپر کی کٹھا ی 
سے نیچے کی کٹھا ی کی طرف بہۓ دینا؛ (ہ) تقطیر 
(قطرہ قطرہ کر کے گرانن)ء تخلیص (کەید کرنا)ء 
تصعید (صعود کرانا) اور ترجیم (پتھراناء جو تصعید کی 
ایک قسم ھے)؟ (ے) تشمیع (موم ى طرح نرم کرنا)ء 


حرارت) ہے رطوبت ہےء دستے (ے 
اندمی ایق می جوش 


یرد یہ وو وی نیت 


۳م 


تصویل (معلق رکھنا). جس سے کوئی | 


علم (الکیعیا) 


تکلیسں ٥:(‏ اھ دك٥اہ٥ء‏ جسد کو گل حکمت شدہ 

کوزوں میں رکھ کر آنچ دینا تا آنکہ وہ آئے کی طرح 

ھو جائے)ء 7عدلّه (زنگ بنانا)ء الغام (آمیزش کرناء 

مخلوط کرنا)؛ (م) تساوی (برابر کرناء راقم اس کا 

ىر نہیں سمجھ سکا)ء تخنیق (گلا گھوٹناء اس کا 
سے تعلق ے). 

ا رر ایک اھم عمل تھا 02-1) 
اکثر کام لیا جاتا تھا کیوٹکە یە بات غالبًا جلد می 
معلوم هو گئی تھ یکه اشباء حسب دلخواہ تناسب میں 
ایک دوسری کے ساتھ نہیں ملائی جا سکتیں؛ 
[تولئے کے بارے میں رك بە میزان] ۔ ادوبه 
کے سوزوں تناسب کے متعلق کچھ زیادہ بیانات 
نہیں ملتے ۔ مفاتیح العلوم میں لکھا ھے که 
شنگرف بٹنائے کے لیے ایک حصه پارا اور ایک 
حعلةہ گندھک لینی چاھے ۔ ان کے جوھری اوزان 
سے جو تناسعب شکالا گیا و ..: ٣م‏ ے؛ تاھم 
أ یه امر ملحوظ ر ے کہ تعامل کے آسانی سے وقوع پذیر 
ہونے کے لیے کندھک کی افراط ضروری ے ۔ مقدارے 
متعلق ایک اور دلچسپ قول یہ ھھے کہ مردہ سنگ 
بنانے ہیں سو حصه سیسے ے ٤یک‏ حصه چاندی نکلتی 
ے (یاقوت: م : وے‌ے [بذیل الرآن]) ۔ الکائی نے ان 
سب مختلف اشیا کی قلیل ترین مقداروں کی؛ جو 
الگیماوی استعمال کرتے هیں؛ ایک طوبل فہرمت 
۱ مرتب کی یے (کتاب مڈ کور ص ےم ببعد), 

۱ ترکیہی وتجرباتی طریقے : خاص خاص 
اشیا کی تیاری کے لے کوئی عام طریقے نە تھے ۔ 
بایں همه اشیا کا ایک پورا سلسله مصنوعی طور پر تیار 
کیا جاتا تھاء مثلا تاننے اور سر کے ے زنگاہ سے 

۱ اورسر کے سے سفیدہ؛ عیسے کو گرم کر کے سیندورں 

ا نیز مرداسنگ؛ لوے سے لوے کا زنگ؛ وغیرہ وغیرہ ۔ 
ان صورتوں میں یہ معلوم تھا که متعلقه اشیا میں 
دھات فرور ھونی جاے ۔ جب تانبا قدرتی طور ہر 




















ہے 7 عو ری نی 
بس 1 ک 1 


رو 


000" ھ۶ 


علم (الکیمیا) 


م۳ 


علم (الکیمیا) 


سبس لج سس یندحھ<یٹبیٹڈٹانتبٹٹھٹ ٹل ٹنٹ ‏ ہس رہہ ےر .ہے 1[ - ہے ۔ ہ رٹ ہے ہے ےک مھ ہچتچچچجچ سجووممححمجے 
دستیاب ھونے وا یل معدنیات؛ مثلا میلا کائیٹ (دھنج )ء مطابق فولاد کا جوھر دار بنناء اس دھات می طیطائیم 


کی مختلف اقسام سے حاصل کیا گیا تو اس وقت 
بھی یہی صورت تھی (الدسشقی؛ مت : ص ہو 
ترجمه : ص ے۹). 

”تجزیە“ کا جو اصطلاحی مفہوم ھم لیتے ھیں 
اس کے مطابق تو کسی قسم کے تجزیے کا رواج نه تھاء 
تاھم محتسب کے لے بہت ہے قاعدے مقرر تھے جن 
ے وہ ملاوٹ کی بظاھر زیادہ عام صورتوں کا پتا چلا 
سکنا تھاء مثلّا ٹیل میں معدلی اشیا کی ملاوث اس 
کو جلا کر دریافت کی جاتی تھی ۔ اس یارے میں 
ابوالفضل جعفر بن علی الدمسشقی ابن 7 اور 
النہبرادی کی مصننات مؤجود ھیں (0صہ۸ ہ٥٥۷۸‏ .ظ5 : 


۱ 
۱ 





ٰ 


۱ءزمراءدہ: ت۲ )۷۷۱۱۱۲ ۰ءل رازہ0 2۷۳ ۶اا طظ۱ ج ۳۲٣‏ و 


.م)۔ سونے اور چاندی کو ہرکھۓ کے لی ےکسوٹی یا _ 


خالمن'تسیائی طرفرت رت کا لیا اف ا 
فنی اعمال : کیمیائی فنی اعمال کے متعلق 
صحیح معلدوسات بہت کیم ملتی ہیں ۔ یہاں 
چند اشارات ھی کافی هوں گے ۔ اولٗاء ان طریقوں 
کے متعلق جن ہے دھاتیں در اصل حاصل کی جاتی 
تھیں؛ ھماری معلومات زیادہ نہیں سوناء دھونے 
کر فسسن یمساق یا سا لات وس ساسا سو بے 
پارےکےاندر ح ل کیا جاتا تھا اور پھر پارے کو کشمد 
کرے علید ہکر لیا جاتا تھا (دیکھے٥(ہت۷۰‏ .: 
کتاب ى ذکورہ م٠‏ : ۳م۸)۔ پارا بنانے کے لے شنگرف 
(یا تو لوے کے بھبکوں میں ؛ یا لوعے کی کرچوں کے 
اضافے کےساتھ) کشید کیا جاتا تھا (٥عصہاء:۷‏ .۰ظ : 
 )1:“‏ 707:1 ۳ نکر "۳٣۰‏ درکتاب م دذدکوں ص١ں)۔‏ 
فولاد یىی صنعت) بالخصوص اس کو جوھر دار بنانےء 
یعنی اس میں ''فرند“ پیدا کرنے کے متعلق ”دتابوں 
کا ایک سلسله ملتا ےہ جس کی سثال الکندی کی ایک 


٦8ا1‏ کی سوجود گی پر منحصر سمجھا جاتا ےء لیکن 


نگ 


شخصی آزہائش پر مبنی ھوتے ھیں (۱عتدهہاء:۷۷ .تا : 
نئرورل :ء۰۲۶‫ !ف۸۷ ہہ .ہاٴ+۰ء6 2۵87 ا۱8٢‏ ج .- 
عا:٥ظ‏ .ا : ۶٥ء‏ وا ول یہ6٤‏ بار دوم؛ ج ۳ 

مصنوعی طور پر تیار کردہ متعدد غیر نامیاتی 
(نردیممز) اشيا سے لیے مذکورۂٴ بالا حوالے 
دیکھے ۔ 

نباثات ہے مختلف قسم کے عطریات بنانے کے 
طریقوں میں بہت زیادہ ترقی ھولی تھی ۔ ان طریقوں 
دو بہتر ے بہتر بنانے کے لیے فارس اور دمشق میں 
خاص توجەد دی انی اور اس میں قدماعی کی تقلید کی 
گئی شیراز کے ضلع میں ان عمارات پر حاص محصول 


عائد کے جاتے تھے جن میں عرق گلاب تیا رکیا جاتا 


إ 
ا 


ٰ 
ٰ 
۱ 


تھا (صصد ۱۲٢۸/٥٠٥"‏ ۳ : یقبرزء ء؛ص م۳م) - پھولوں 
اور پتوں ہے یا گرم تیل یا چرہی کے ذریعے 
کچھ عطر تکلا جاتا تھا اور پھر اس پر مزید 
عمل کے جاتے تھے ۔ اس طریقے میں مختلف قسم 
کے بہت سے تیلوںء مثلا زیتونء تل وغیرہ؛ ہے کام 
لیا جاتا تھا (دیکھیے این البیطارہ بذیل دہن) مختلف 
اشیا پر پائی چڑک کر انھیںقرنبیقوں میں ڈال 
لیا جاتا تھا ۔ یه قرنبییق ایک ستون کے گرد دائروں 
میں رکھے جاتے تھے اور ان کی قطاربیں ایک 
دوسری کے اوہر جما دی جاتی تھیں ‏ آگ ہے نکلتی 


. ھوئی گرم ھوا یا گرم پانی سے اٹھتی ھوثی بھاپ 


قرلبیقوں کو گرم کرتی تھی ۔ اس طرح قرنبیقوں کے 


اندر جو بھاپ پیدا ھوتی تھی وہ خوشبودار اور نہایت 


تصنیف _ے۔ زمانڈ حال کے ایک مشرقی مہ صنف ثابت ‏ 


(المشرق .ورعا ہر ےےہ ہ..ے) کے قول کے 





(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


لطیف اثیری تیلوں کو اپنے ساتھ لے جاتی تھی اوران 
کے ساتھ ایک ظرف میں جم جاتی تھی (دیکھے 


تصاویر؛ در الدسثقی : نخہة الدھر؛ متن؛ ص ۹۰ ۱ 
٦٦ ۷۷۱٢٤٥04‏ : ۲+۸ 0ء در کتاب مذ کور)۔ 


2۲5۶ء لائپز رگ 2۰ م7 ۶.۷۰٣٢۰٥٠۰‏ : 
٤۰‏ ,باءءوبتہ ۳۴۶) جح ٣س)؛‏ ٣ہ‏ ئ٥و؟‏ 
شیشہ سازی کے لیے رك بہ زجاج]. 
معمولی؛ مخٹی اور سنہری روشنائیوںء چپڑا 
لاکھ کے روغنوںء دھاتی ٹانکوں اور جوڑنے کے 
مسالوں کی صنعت کے متعلق بہت سی کتابیں موجود 
هیں؛ لیکن ان کی تہذیب و ترتیب کا کام ابھی بافی 


جے ۔ جہاں تک مجھے معلوم ہو سکا ہے یه خالص آٴ 


علمی قاعدوں پر شتم۔ ھی ۔ 


؛ إصنعت إ 


۳٢ ۱‏ 
را ضنعت نک لیے؛ جس کا ختفس اے 
خاصی مکمل معلوسات حاصل ھیںء رك یہ سکر؛ ٭ نیز ۱ 0:065 نے لا 1 
د یکھمٍ عصدمصوونا ۷۰٢‏ .ظ .تا : مہا ۰ہ:م۔.زامرون ۱ 


حن:ھ : 


نقلی ادویه نقلی موتی اور نقلی جواھرات بنا . 


کے طریقوں کو بڑی: اعمیت حاصل تھی ۔ جیساٴ دہ 


الخازنی کی میزان الحکمة ہے پتا چلنا ےہ ان کا بہت : 


رواج تھا ۔ مختلف مصنفوں کے بتائے ھوئے بہت ہے 
طریقے محض فرضی هیں ۔ وہ بیانات خَاص دلچسبی کا 


باعث ہیں جو الجوبری :کشف الآسرار (دیکھے : 


صصدہ ٥۷٢2ء‏ در مجِله م ذدکوں ج سم ودر 
۷٠رما۰۰د۲۷۱5:7لا1‏ ۷۰ .1 ۸۷۷۷/20 .1 براموہ*6 .2< ونیل 
٦ہم)‏ کے علاوہ ان کتابچوں میں 
درج ہیں جو محنسبوں کے لیے تیار کیے گءہ 


”لکیمیا کی صحیح ترقی اور اسلامی ثقافت میں اس 


۹۰ء و: 


کے مقام کا بیان صرف اسی صورت میں سمکن ہے جب | 


عم اس کے نمائندوں کی تصانیف ہے بہئر طور پر 
واقف هو جائیں اور ھمارے ذھن میں علم ٴ لیمیا سے 
متعلق دیگر علومء مثلا دواسازیء علم ادویه اور علم 
معدنیات وغیرہ کا بہتر تصور قائم هو جائے ۔ جہاں تک 
علم کیمیا کا تعلق ہے اس کی ابتدا رسک اور 
ہوم یارڈ کی طرح روز اول ھی سے کرنی ھوگی ۔ اس 
سلپسلے میں یه بھی ضروری سے کہ جن اعمال 
کا ذکر کیا جائے ان کا ترجمه زىانةڈحال کی اصطلاحات 








علم (الکیمیا) 
مطابق کیا آے جیسا کھ ڈارہشٹاڈٹر 


طینی یبر :ء6 کی صورت میں 


کرنے یک کوششی یک تھی 
ماخحقہ:(الف) مشرقی ماخذ :() الندہ 
ض ہم ببعد (الکیمیا 


مت 

سے متعلق عبارات کا ترجمه از 
٥٤ء 1:٥,‏ 0(67) 27 : بہ ببعد)؟ 
() الخوارزمی : مفاتیح العلوم طبع ۷۱۱۵ دوہ ؛ 
(+) رسائل اخوان الصفاء مطبوعڈ بمبئیء 
(علم المعاون نے متعلق حمے کے ترجے کے لے 
اود ة٥‏ عطزوہ دمازرام:+:٥ہ(‏ ۸۶ ابآ 013 ۷1۲( 
۳)ءھ 2ء بار دومء ص ٥‏ ببعد؛ جس کے سطالے 
میں احتیاط درکار ھے): (م) المسعودی : مروج الدعبء 


برتیلو خوام طاءوھ : 


۹۹۰۲۴۲ 


مطوعة پحرسء ہی ھے؟ تا 5‌0-0-ٍ (ہ) الدمشقی 
نِة الدجرں طبع ۵2۵0ء من اص ہم 
و ترجمە : ص ‏ ویبعد٤(۹)‏ التزوینی :عجائب المخنوقاتہ 


طبع ووسننفلٹ؛ ۱ 


بعد 


اس ڑ:- 
جن طٔاء :>1 :رب اءاہ: :ط0 ۲۱۷.۰ .ہہ( .مم ۶بلدل> 
2(۰ /۸۰:)؛ (ے) صلاح الدین الصندی : ؛ شرج 
لعجم؛ از الطغرائی؛ مخخاوطہ برلنء عدد , ہہے؛ 
(ہ) الاکنانی ارشاد القاید ألی سی النقاصدہ طبع 


ا ےم (مترجمه 


لاڈ ا 


اش رنگر ۰۵۴ئ۷۲۵:ت5؛ ود ام1 .امائط عدد رم 
؛ (و) ابوالفضل : آئین اکبریء طبع بلوخمن 
8185ء من و ترجمە؛ (..|) حاجی خلیفہ ء 
”کشف اللانونء طبع فلوگل ا٥ع‏ 1٢ء‏ فصل بر علم الکیمیاٴہ 
دع ہے بعدۂ؛ (رر) ابن خلدون : المتدمهء طبع 


؛ ْےعںم بعد و 


۹ءء 


6 :0) ٠۰۰٤۱+ط ٣۱‏ :۰٥0اا:؛‏ ہ۲ 
مترجمة دیسلان 81906 46؛ ٣‏ / ۱ 


نیز کتاب خانوں (بالخصوص کتاب خانه برلن) کی 
فہرستیں - کہا جاتا ےے کہ کتاب خانه سلطائيه؛ قارہہ 


وج ببعے 


میں کتابوں کا بڑا قیمتی ذخیرہ عے ۔ علاوہ ازیں خود 
الکیماویوں اق کچھ کتابی بھی اب تک محفوظ 
رھی غیں ۔ یہاں کیمیا کی عربی کتابوں کے لاطینی 


"فء-2فئ0ظ“+)"( 


000" اط 





علم (الکیمیا) 


تراجم کا حواله نہیں دیا گیا (ان کے لیے دیکھے 
لن ء صتاء: ط(ہا5 ۔( : رما ر روراو ۱۷۷8ء ×اط 
.27 ومل 1۷٤زگیڑ‏ وط یامرآء×زط۶۷/ بہ+۵ ل۱۷٥ 561:10٥3٥(1‏ 
راح:لاماا۶(ا| ۷ در لا 60] 4 نل .8 50۳۰ :1210اک 
(/1۱۶۰ع58 ٤۷|‏ وی آناء ,ام .ا:نط-.:ہالطاط؛ ج ۱٢۹‏ 
(ماورع)اود ری (ہ:۶۱۹۰). 

(ب) مغربی ماخذ: () ممدھا اھ ے٥‏ : 
1111٥٢٢٢۱۷۳‏ 1ػ( م۰ راء۶:ئ؛ () جوہ .لا : 
اجرل) ہ6 .ا دہ0) جا ×ط×:5دد:×ظ ہ+ممہ؛ تا 
مہ ع؛ (م) وھی مصنف : م م1 .ادہ6 ۱۳× ۰ااءظ 
ءزمءرل)ء؛ جآ ۷×ط صظ ۹١ہ‏ جو2 رفظ (ام) 
ممموںہء ہر لو ۲٤۷٦۸‏ |(ق ہا +1٥۷٥ء:أ|)‏ ٥اط‏ 


وزج ھائیڈل برگ ہہم ءہ مہ جلد؛ (ہ) ء۰جاءہ[. : 


وھی مصنف : 


ءنببرزل و(:۱١ںعزواوززق؛‏ بار دوم؛ پیرس ےہمی؛ تا 
وجررع ہ جلد؛ (ہ) ٠٥ا۰ 8::٥٦‏ ۷۸۰( : دہ :1۷۸۱ا( ھ] 
جھ۔مرمروو؛ م جلدء پرس ۹۳ہ۶۱؛ (ڑے) 0۰٢٥‏ .ظط 
صصقھوومنا : ے1 جسہ ہا :جادیئر آ:ث 8< :٘لہا١!ذا٤ط‏ 
مز-ہمرل[4؛ برلن ۱۹۱۹ء (اس کتاب میں مواد بڑی 
احتیاط ہے جع کیا گیا ےء جس ہے مآخذ کے 
. نہایت صحیح حوالوں کے ساتھ استفادہ کیا گیا ہے ): (۸) 
وہاەلم؛85 .ط .ہت د<+ ٭تھ ٣.‏ . : امزہہ:انلا۸4 
)+٥۱۷۸۳‏ ا۷ ٣۲۳ماط‏ در( ب۲ز ۱۱۱و :وط (جس میں الکائی: 
عین الصنعة و عون الصناعء مع ترجمه و شرح؛ بھی شامل 
زےم؛؟ (و۹) 


× ول ۷۰٥۱م‏ :ہاء×مء20) <٣‏ ۰ ۸۰ہ:ا:ا:ط 


ے)؛ در و455 م(ا/ گر .۱۶ك/۸(٢ ١۶۱۹۰۰‏ 
۷۰٥‏ ..7۶ 
۱۰ ۷)!زہ(/ء۰۶ ہر ی(۷زاب۸۷)ء در رہام ۔.,14 ,٘ءما۔ہ!اکگ 

اس کے علاوہ اسی 


مصنف کے حسب ذیل مقالات : (, ر) : منووں۸1:1/ 271۲ 


ػچہھ|ط از .مک ۔4:ء۸؛ 


۷ہ ك ۲۸ھ برول اہ طجٛا؛ در ءاہہ:مر!|) ۷۸× ککر۰ہ۷۲اەل) ہے 
(ے۱۹۰ء) ت575ھ ر) 0( 


۱/0۲۰٥۰‏ در 31و٣‏ .۶ : مبملہ:ہلا|ہ6 حہا ‏ ہزناً 


"(ءئزرہ٦:|‏ ڑا 


٭۷۶٤٤]|)‏ ح۱:|, .را|ٴء:ہ:0) 2۷۲ ,۱۳ء2 ً4[ _“ژرو؛ ص مم 





6۴۹ 





علم (الکیمیا) 


و ورع؛ (ہم) بل( حور جوواہ۱ط ہہ٭ جہمہاء۶اة] ٢۷‏ 
ہروھ]ھموزط۔او در مورمزئن فا 1۷:12 ہ7ٗہ )ا ود ئرلاجو٭ظ۷ 
ہهےے؛ میونخ ہ۔ورء؟ (مم) ہ4 مزال ط005 ئل 
مزبومرل]4ر؛ در مزبوو:اح >۱۵۸9416ء2ظ/٦‏ گر 1۶۷(۰ م2٢‏ 
رپ +جمءہ۱۷۲؟(م (١‏ راو م راحناہءہ جءل(ا]؛ 
در 4إ: برہ1زوبل× روا۸۸۸۷ م۸۷ 4+7 ۔راد5كء0 ماگ .ل۳ھ 
نول ء بت7 مر وریعف ہب ہبرم: (ہں) طازر :مھ“ 
:ز ۱ء7۷ ۵90۴ .060۷ء ۹۱ع پر:۸۳؟؛ نیز دیکھے 
(ہم) ح×ںط ۔< : 7ہ ۷۷۸۶۵4۲۰ د۸۵ اطریمأہک 
عاوزمبراںک؛ در از ظط 4,6١,‏ ط ی؛ ۹١+‏ رت مقالهہ؛: 
(ے) وھی مصف : بہائا7ہ:اء|۸4 دس لداہ+4' ج :۱١‏ 
موزم3'رئھڑ جن 4ز2و٣‏ ٣ط[‏ ۱۷(,3/12 در حءچ٢ءطاء3/هلظ‏ 
ج٢۷ا/ا‏ اگ مرزوابموظ روز عمل بم۶)(ؤر؛ م۲ ع؛ عدد و 
ص رس بعد وج ؤداام!5 مل وال۹۳۵۔اہ ۰۶ ەزطا 
پور در مجِله مذکوں مو رءء عدد ٠۰‏ (تبصروں 
کے لے دیکھے : ۱مةص”ہممن.] ٢ہ‏ .ط .2 در :ع۶×( 
ج::2:611؛ عدد ر وم)١(ہ‏ )ناہزا:٥۵٥(۷‏ ۔ : :ا۷:أ5طہ7٤4‏ 


:۶ہ:ر|/) .۷ج٢“‏ کر ہ11۶ہ2 بءاز(ہ:ہا|4؛ ۰ ہ۳ 
(۰+و۹رع) ؛ مم تا ,ەٴم؛ (وم) وھی مصف: 
:(6/|::۸1۱) ہرم برمہر ہمبرزہ حمراء+جٗبر(وظ ۰إ( ٠٦-[15:1‏ ذر 
7 ہہ (م۹۲۳ ۱ع دررتاء+ر؟(,ں) وهی مصف: 
جریرل رہ۰لعزط68 ہ۹ 
(م۹۲ںع) ےمم تامُرم؛ (رم) وھی مصف: 


روز مزطۃ 6‏ رہل جاہہا۷٠:ء:٠۷۰١۷٥1]ا‏ رآ+5 عول ‏ متا 


۶م ]زومط؛ در .اف٢ ۱١‏ 


اا٘ل ۸۸۸ 
0 


ہ(١ء7(‏ :2 ٦اا‏ ال9ہ٭0٠٠٠ح.ں‏ (+۹۲ں): +ەتاےہۂٴ 


بہرلز ‏ معچا:ٴف :اب راہہا٭ھنا ۱تززہ11 


جرء۔برو:اوررمراما4ز ٣۱۷۰۲‏ جا زرل ٥‏ جا:؛ ذر 4٤+1١۱۷‏ 
(ہم) وھی مصف : مز:ن1٥چ‏ :”ہگ وا۷طہ7؛ ٭(ر 
چ یں ؛إز 31 ۔ببرزه (+وطظ ملق جو!ما۸ھ .طا٭٥اء‏ لتا٤‏ 
ھائیڈل برگ ہے و ء (اسی زمانے میں نوشادری تاریخ 
اور الرازی کی تصنیف کتاب الاسراز پر رکا کے مفالات 
زیر اشاعت تھے)؛ (۳ )٢‏ ۵۵ص11 ۔آا .تا : ×طٴ 68۸٥51:‏ 


۲۳ 





علم 7ائکییا) 


جررہ]ٹاآ؛ در دما:ءن3۷7+۵ ۴ہ ےہک .رہف ڑاگ مممط 
٦‏ (۱۹۲۰۳ع): ےم تا ےء؛(مم) ومھی مصلف : 
موا ٠۰٣:‏ ×۰'٠ممباا+:ظ‏ زہ ×۷٥‏ او زاؤاں ھر 
۳ء۷ :ہ4۳ در طاا؛ ہ : وےم تاووم؛؟ (مہم) 
وھی مصنف : × مہ0 ء۔ا١‏ ئآزہ ہہ:ااا×ہ۶ ٦۱ءرہم<‏ مہا7 


جرصاط(۶۱طء ذر ۳۲٥8۲:‏ 0۸۰۷ !ئا ۹۲۰ اع ص مم 


ببعد؛؟ (ہم) وھی مصنف :مك 4ء ااہزہ۸۷(۔اہ ہوائه۸۷ إ 


+1 77۔۱" فثا٥انا؛‏ در نیل (ہ+و۹ضںع): موم 
تا ٥٠؛‏ (ے) وھی مصنف : بر ق505" ]اھر 
آا'۔اہ زان ,آأۃ۷[ ا٦‏ ١ہ۷‏ آ۸4 +8] لمجا ری 
٥٤٠٠‏ ,(ا٥ا701:14/(۔ا|وء‏ +ہ صفحات ترجمہ و متن 
ےہ" صفحات؛ (ہ) وهی مصف: مم وو ےھ 
١0ء۱‏ تر أ٥‏ ہ۸٥‏ ]|ہ :ہاوگ ہ1ا/ مہ .رہ7 


سس جح ۹۲۱ رع؛ (وم) وھی مصلف : 
ملا ہا وصوزہ”ا()؛ در وز٤ہمائ؛‏ میلانء نوسر 
۶۴۶۹ء ص ےہم تا ہومح؛ (.م) سط( 
۷۲۷۷۸۹٤٠۱۵‏ .۲ : 8۶ ج ے۔ : ھءڑال+ھ 
10۳ ٭داءوڈا ہل ام؛ در 8ا57 .ک۳.(۸طىی؛ 
۰۰۳ء۱۹۲ ج ہب" بعد؟ (م) 000۶ قافس ۷ص ط: 
6:۷ دہ 41:11:۷٥‏ ٥ط‏ ؛'برلن ٣‏ (لاطینی گیہر 
۴ کی تصائیف کا ترجمه“مع حواشی؛ جو ماھرین زبان 
عربی کے لیے اہم ھیں)ء_ 

[ئیز دیکھے (م) لطفی جمعه : تاریخ فلاسفة الاسلامء 
قاہیہ ےءو :ع٤‏ (م) قدری حافظ طوقان : العلوم عندالعرب: 
قاھرہ ۶۹۱ئ:؛ (م) ذبیح اللہ صفا : :ٍ تاریخ علوم عتلی در 
فنون اسلامی؛ تہران ۱ءء۱ء ش؟ (م) رحمن على : 
تذ کرہ علماے ەند لکھٹڑ مرورء؛ ) اعم 
ندوی : امام رازیہ اعظم کڑھ ۰ء0 وھی مصنف: 
حکماے اسلام؛ دو جلد اعظم کڑھ ٣‏ - +4 ۶۲۹۹ 
(ے) لی بان (مترجم تک علی بلگرامی) : تمدن عرب 


ص و۹ ۱ء ببعد؛ (ہ) حمید عسکری : ٹابورسلمساضدان 


۳٣ںيە‎ 








۱ 





علم (المعادن) 


لامور ۰۰۲ ع۶)) جااوەدمآزراظ ہااددگ۸ | ر۷٤ءزیق‏ 
طبع ایم ۔ ایم شریض؛ ج ۲؛ (, ) صماطە5 مچمہں : 
6 رہ (::1::1[ :1 آرہ ۱۱۱۷ء 11۱1ء جلدیں؛٤‏ 
)١(‏ سەەات گە نچ مواٹت طبع 849 :1( و 
صتاھلائہ6 .۸ء اوکسنڑڈ م۹ رء], 

(۱ن021/۸صطز ۷۷ تا [و اضافه از ادارہ]) 
علم المعادن :ٍ یعنی معدنیات کا علم 
میں ا ہے علوم طبیعی کی ایک اھم شاخ یىی 
حیثیت حاصل ے؛ لیکن متقدمین کے ہاں ہے 
بسا اوقات دوسرے علوم؛ بالخصوص علم کیمیا اور 
علمِ طبقات الارض؛ کا حصه سمجھا جاتا ات الین 
صدی عیسوی کے دوران میں پہلی بار تاریخ طبیعی 
کے متعلق مخصوص نوعیت کی کتابیں نمودار هوئیں۔ 
ان میں حیوانات؛ نباتات اور جمادات کا حال ادبی 
نقطة نظر ے بیان کیا جاتا تھاء تاھم ان میں خاصی 
مفید معلومات بھی شامل ھوتی تھیں (ئرم وی 
موادا؛ ص, ۳۲). ٠‏ 

اس علم کی طرف مسلمانوں کی توجە غالبًا اس 
وقت ھوئی جب ارسطو (ركءٌ به ارسطاطالیس) سے 
منسوب ”' کتاب معدنیات'' کا عربی میں ترجمد هوا؟؛ 
چنانچہ اس کے بعد اس موضوع پر بالخصوص قیعتی 
پتھروں اور جواھرات کے بارے میں ؛ متعدد کتابیں 


زسانے 


لکھی گئیںء جو ”حجریات“ کے نام سے منسوب کی 
جاتی ہیں ۔ ان میں محمد ابن شاذان الجواھری کک 
کتاب الجواھر و اصنافه بہت ممتاز ہے ۔ اس کے 
علاوہ ابن الندیم نے کچھ اور تصانیف کے نام بھی 
دیے ھیں ؛ مثلا کتاب ال الکنوز السبعتہ: السبعتةه؛ کتاب 
دفائن السیوب؛ کتاب معادن والمطالب و الکنوز 
لبعض المصریینء کتب مزاجات الجواھر المعدئيهہ و 
عمل القَولاة واتعالبتون و الام؟ لیکن ان کے 
مصنفین ک5 پتا نہیں چلتا (ابن الندیم ۰ ؛ الفہرست؛ 
صے۴۳۱۸۰۱۳۱)ء 


(۸۸۷۸٥۱۷۱٥٢. 


۔موجودمہ ام 


علم (المعادن) 


۳۸ 


علم (الممادن) 


بہر حال اس ہیں شک و شبہہ کی کوئی کا سراغ ملتا ے؛ مثلّا ەمععھ فارسی کے پاد زھر 
3 یی 5 مہے 7 حفاظت کر الا 1 ۰“ 
گنجائش نہیں کہ جابر بن حیان [رك باں] سے (رے زھر ے ظت کرنے والا) سے بنا ھے 


الکندی [ركٗ باں] تک اکثر 
معادن اور علم المعادن پر قلم اٹھایا اور ان کے رہائل 
کا بعد میں 
پہل و کو بھی نظر انداز نہیں لیاء چنانچہ اس نے 


بہت ہے چھوٹے چھوٹے رسالے لوے اور فولاد سے 
اسلحھ تیار کرنے پر بھی تب کے (زہ وەوع ‏ 


وہوزول ص پرمم)۔ ابن الندیم (ص +ەم) نے جابر بن 


حیان کے تین رسائل کا ذکر کیا ے؛ یعنی کتاب 


کیمان المعادنء کتاب جوآھر الکببر اور رسائل فی 
الحجر - اسی زمانے میں ابن العزاقر نے 'کتاب الحجر 
لکھی (الفہرستء صضص .ہم) ۔ مشہور مستشرق 
سٹین شنائڈر :4۰۰ اوہ5 ک رائے میں اس سوضوع ہر 
اسلامی دور کی پہلی تصنیف عطارد بن محمد الکاتنب 
کی تاب الجواھر و الاحجار ۓ۔ المامون کے عہد کے 
اس ماھر علم معدنیات نے ییش قیمت پتھروں ؛ ھبروں 
اور جواھرات کے خواص معلوم کے اور انھیں اپنی 
کتاب میں رقم کیا ۔ اس کے قلمی نسۓ یورپ کے 
کتاب حخانوں میں موجود ہیں ۔ ہے۱۹ء میں 
سٹین شنائڈر نے اپنے ایک مقالے میں اس کی بہت 
تعریف کی ھے (ناہمور مسلم سائنسدان:؛ ص ۲.م؛ 
۰). 


بقول میکس ببئر هھاف ۶ ٥طہ:‏ 1۷ ×۷۸؛ 


”'خلیفه کی سلطنت اور مشرقی و جنوبی ممالک؛ مثلا 
ترکستان؛ ھندوستان اور مشرقی افریقہ کے سواحل کے 
درىیان تعلقات و روابط روز افزوں هو رے تھے 
چنانچہ اسی وجه ہے بشی بہا اور نایاب و نادر 
جواعرات کی درآمد و برآمد اور ان کی معلوىات بھی 
ترقی کر رھی تھیں ۔ یہی سب ےے کہ بعض 
جواعرات کے جدید ناموں سے بھی عربی و ایرانی ربط 





(۸۷۸۱۷۱۵٢. 


قابل ذکر علما نے (وہرو]:آ گرہ س ٤چءا٢‏ ص ٣۲۲سم).‏ 


اس سلسلے میں البیرونی [رەٗ باں] کا ذکر بھی 


اھل مغرب نے نە صرف ترجمە کیا بلک | بچت ضروری ے؛ جس نے نہ صرف آٹھ پتھروله 


اور دھاتوں کا وزن تقریبا صحیح طور پر متعین کیا 
بلکە حجریات پر ایک ضخیم تصنیف بھی اپنی یادگار 
جھوڑی ۔ اس کی "تاب الجماھر فی معرفة الجواھر 
شائم ہوحی ھے (طبع کریٹکو؛ ۹۳۹ اع و طبع 
| الہلالء مع ترجمہ و شرحء لائپزگ ۱مع)۔اس 
میں اس نے طبیعیء تجارتی اور طبعی نقطة نظر ہے 
بے شمار پتھروں اور دھاتوں کے حالات فراھم 
' کے ھی . : 
یوں تو عربی میں حجریات پر تقریبا پچاس 
کتابیں لکھی گئیں؛ لیکن ان میں بہترین اور 
مشہور ترین کتاب شرف الدین ابوبکر احمد بن یوسضە 
التیفاشی (م۱ ہںھ/٢۱٣‏ رء) ی ازھار الافکارفی جواھر 
| الاحجار ے ۔ یہ کتاب شائم ہو چی ے ۔ اس کے 
در ے ا رر ار کی دق 
راذم سوک اس ی دزاور تمانیف ھیں(الززکگی : 
الأعلام) ۔ الیتفاشی نے بیش قیمت پتھروں کے متعلق 
وع اور تفصیلىل معلومات فراھمِ کی ھیں ۔ اس نے 
ان کے مآخذہ ان کا جغرافیهہ ان کک آزمائش اور ان ک 
قیمت کے متعلق تفصیلات درج کی هیں اور یه بھی 
بتایا ے کھ طب اور سحر و افسوں میں ان ے کیا 
کام لیا جاتا ےہ ۔ اس نے پلائنی کی کتاب اور ارسطو 
سے منسوب تصنیف کے سوا کسی قدیم مآحْذ پر انحصار 
نہیں کیا اور صرف عرب مصنفین کی تحقیقات ھی 


درچ کی یں ۔ 

جابر بن حیان عربی علم الکیمیا کے بائی یك 
حیثیت سے دنیا بھر میں مشہور ےہ ۔ کہتے ہیں 
که الکیمیا مصری لفظ کمرات (ی۔سیام) سے ماخوذ ھے 


7 





علم (المبدن) 


اور بعض کا خیال ے که یه یونائی لفظ کیمی (- پگھلی 
ھوئی دھات) سے نکلا ےےہ۔ اس علم کے جو بنیادی 
اصول مصری اور یونانی محققین نے قائم کے تھے 
وہ یە هیں : (م) تمام دھاتیں اصل میں ایک ھی 
هیںء اس لے ایک دھات کا دوسری دھات میں 
استحاله بالکل ممکن ے؛ٴ (ب) سونا تمام دعاتوں ے 
زیادہ پا کیڑہ اور خالص دھات ے اور چاندی اس ے 
دوسرے درے پر ےے؟:(ج) ایک ایسا سادہ بھی موجود 
عے جس میں گھٹیا دھاتوں کو قیمتی دھاتوں میں 
تبدیل کرنے کی صلاحیت ىے ۔ الکندی:: الرازی اور 
این سینا نے اس سے پر زور اختلاف کرتے عوے ا سے 
محض شعبدہ گری قرار دیا اور سائنسی منہاجات 
سے متعارف کیا ۔ اسی طرح جابر اور دوسرے 
عرب ماھرین کیمیا معدئی مادوں کو اجسام (سوناء 
چاندی وغیں)ء نفوس (گندھک سنکھیا وغیرم) اور 
ارواح (سیعاب؛ نوشادر وغیرم) میں تقسیم کرتے تھے؛ 
لیکن الرازی کیمیائی مادوں کو نباتات حیوانات اور 
معدنیات میں تقسی مکرتا ے اور یہی وہ تصور ے جو 
آج تک مسلعه طور پر چلا آ رھا ھے۔ الرازی معدنیات 
کے طبقے کو ارواحء اجسامء احجار تیزابات؛ سہا گے 
”اور نمکیات میں تقسیم کرتا ےہ اور اڑ جانے وا ی 
چیزوں کو اجسام اور نہ اڑنے وا ی اشیا کو ارواح 
قرار دیتا عے ۔ ویدەان ٥:٥۸‏ ا٥۷‏ ۔ نے اپنی 
''تاریغ کیمیا“ میں الرازی کی 'لتاب الاسرار کے 
اقتباسات نقل کے ہیں (اس سلسلے میں سزید معلومات 
کے لیے دیکھے بذیل علم الکیمیا) . 
چیسا که اوپر بیان کیا جا چکا ہے علم ‏ ثینیا 
کی طرح علم طلبقات الارض کا بھی علم المعادن ے 
نہایت قریبی تعلق ے ابن سینا نے کتاب الاحجار 
میں ایک باب پھاڑوں کی اصلیت کے بارے میں لکھا 
ھے اوراس ضمن میں اس کے مشاھدات زدان حال کی 
تحقیقات ہے زیادہ دور نہیں ۔ وہ لکھتا ے : ''پہاڑ 


مت و اس ات : 


80۲۲151. 


۴۶۹ 


غلم (العدن) 


غالبا دو اسباب ہے پیدا ھوئے ہیں : یا تو وہ سطح 
زسین کے شق ہونے سے باہر نکل آئے ہیں : جیسا که 
بعض اوقات زلزلے کے وقت دیکھا گیا ےء یا وہ 
بہتے ھوئے پانی کے ذریعے سے پیدا هوے؛ یعنی 
دریاؤں نے جا بجا زمین کو کاٹ کر گھاٹیاں پیدا 
کر ی هیں اور ییچ میں پہاڑ ر.. ”کے ھیں۔ پتھر نرم 
اور سخت دونوں ہیں ۔ پانی نرم پتھروں کو کاٹ 
ڈالتا ےہ اور سخت پتھروں کو چھوڑ دیتا ے ۔ 
اکثر بلندیاں دنیا میں اسی طرح پیدا ھولی ہیں ۔ 
فلزات بھی اس طرح پیدا ھوے ہیں جسے پہاڑے ان 
نتائچ کے پیدا کرنے کے لیے زان دراز کی ضرورت 
سے اورسمکن ےک بمرور زان پہاڑ کٹ کر نیچے 
هو جائیں“ ۔ اپنے اس بیان کے ثبوت میں ابن عیتا 
لکھتا ھے : ””پہاڑوں کے پیدا هونے کا باعث پائی کا 
ھونا اس ہے ثابت هوتا ھے که سدت سے پتھروں 
پر دریائی وغیرہ جانوروں کے نشانات موجود ھیں۔ وہ 
مٹی جو پہاڑوں پر پائی جاتی ےہ اس طرح لہیں بنی 
جس طرح خود پہاڑ بنے ھیں؛ بلکە وہ درختوں کے 
سڑنے سے اور اس مٹی سے مل کر بنے ھیں جن کو 
پانی لایا ےہ ۔ ممکن ےہ کە یه مٹی اس سندری 
پرانی کیچڑ هو ج و کسی وقت ‏ کل پہاڑوں کو غرق 
کے ھوے تھا'“ ۔ اس عبارت ے صاف ظاہو کہ 
وہ تغیراتہ جو دنیا میں پیدا ھوتے یں بہت ھی 
آھسته آھسته اور بہت طویل زہنانے میں واقع ھوتے 
هیں اور موجودہ علم طبقات الارض نے بھی یہی ثابت 
کیا سے . 

سطح زمین کا سمندر کے تغیرات کے سہب سے 
بدلتے رھنا اور زسین کی شکل میں تغیرات کا هؤنا اس 
درجے عربوں پر ثابت هو چکا تھا کە غوام الناس کے 
خیالات تک میں یه مسائل شریک هو چکے تھے ۔ اس 
کا اندازہ ھمیں اس تمثیل سے ھوتا ے جو القزوینی کی 
عجائب المخلوقات میں ملتی سے : ''رجز؛ ایک جن 


دی 1 کے ا 0خ ا 
1111 


علم (المعدن) 


ار یس 


اعلم (طب) 


یھ یج ٢ش‏ مےبیحچسشص+بيججتجّىًًٌٗشهشھذم ملسم س شس و دٹبىهسش سم ژرسچتو 


کہتا ہے کہ ایک مرتبہ ایک بہت پرانے شہر ہے 
گزرا ‏ میں نے وهاں ایک باشندے سے پوچھا: 
''نجھے معلوم ہے کہ یه شہر کب ہے بستا ھے“'؟ 
اس نے جواب دیاء ”نہیں“ ۔ ھزار برس بعد میں 
پھر وہاں ہے گزرا ۔ جس جگہە وه شہر تھا؛ 
وھاں میدان تها اور کهيتی ھو رھی تھی ۔ 
میں نے ایک کسان سے پوچھا : ”تجھے معلوم 
ے کھ وه شہر جو یہاں پہلے تھا کس طرح 
غارت ھوا ؟“ اس نے کہا : ”یہ کھیت تو ھمیشهھ 
سے ایسا ھی ہے“ ھزار برس بعد پھر اس مقام سے 
گر زوو داع اک 2مد کیا نے 
کنارے بہت سے باھی گیر مچھلیاں پکڑ رعے تھے ۔ 
میں نے ان سے پوچھا : ”یه سمندر کتنے دنوں سے 


ن۰ 


؟“ انھوں نے جواب دیااع ” عمیشهہ سے 
(تمدن عرب؛ ص ‏ سم ببعد؛ نیز اس سلسلے میں 
دیکھے المسعودی : مروج الذھب؛ جہاں اس نے 
ایک زلزلے کا حال قلمبند کیاے). 

+مآحذ : () سارٹن عمماعد5 ٭چ ہہ : ۔؟171 
٤۶۷ء9‏ گزہ ٣۰٥ا(‏ را١‏ ۱۱ مروز:ممول؛ جلد س؛ (م) ۴و۷( 
] ا(۸( : ء روا زہ۸۷ ۱۷٥و‏ ۰ ۷ء:اءی؛ +د ن0٥وہ] ‏ :1ا7 
۵۷|:| ۶ء ا وکسنڑڈ ؛+وء؛ (م) محمد عبدالرحمٰن خاں: 
7۷۷1۶7٥0/٥‏ 0۲۷ یےڑونز(ط؛ در ربرزای یڑ گرہ 711910۲ ۶۸4 
رو ەوەازاط طبع ایم ۔ایم شریف؛ 3۵۵ء۷ 
+و رع؛(م) ابن الندیم : الفہرست؟ )٥(‏ حاجی خلیفہ : 
”کشف الظنون ؛ () الزرکلی : الاعلام؛ (ے) لطفی جمعہ : 
تاریخ فلاسفة الاسلام؛ (ہ) قاری حافظ طروتان: 





العلوم عندالعرب! (۹) ذبیح لہ صفا: تاریخ علوم عقلی 
و فون اسلامی!؛ (. ر) عبدالسلام ندوی: حکماے اسلام؛ 
(رم) بلگرامی: تمدن عرب؛ (:م) حمید عسکری : 
نامور مسلم سائسدان, لاھور ہورع 

[سیّد امجد الطاف] 


"۲ 


عملى طبیعیات 
ک 
سائنس کی ایک شاخء جس میں جسم انسانی سے 
بحیثیت صحت و مرض کے بحث کی جاتی ہے ۔جونکهہ 
صحت و مرض کو سمجھے کے لیے اسباب صحت و 
مرض کا جاننا بھی ضروری ھے اس لیے ایک طبیب کے 
لیے علوم طبیعیهہ سے کما حقه واقفیت بھی ضروری 
عے۔ یہی وج ےہ کہ عناصر؛ مزاجء اخلاطء اعضاء 
قویء ۔وسم؛ آب و هواء ماکول و مسشروب, معائنة 
نے انتعاق بر باقن اور بر عاہرفی 
علم الجراثیمء کیمیاوی و خورد بینی امتحاناتء 
ایکسرے اور برقی معائنڈ قلب کہ ہضامین بھی 
طبی سائنس کے ضروری اجزا سمجھے جاتے ہیں ۔ 
غرض و شایت : اس علم کا مقصد یه ےہ کهہ 
انسان کی طبعی صحت کو قائم رکھا جائے اور اگر 
کسی سبب کی بنا پر اس کی صحت زائل هو جائے تو 
زائل شدہ صحت کو واپس لا کر مریض کی طبعی 
حالت کو برقرار رکھنے کی کوشش کی جائے . 
موضوع اور اس‌ی اھمیت : چونکه اس علم 
کا موضوع براہ راست انسان کا جسم ےہ ء اس لے اس 
علم کو دیگر علوم پر شرف و برتری حاصل ھے۔ یوں 
تر ام علرم کسی یه کی یٹ ہے انتا کی 
خدمت انجام دیتے هیں‌ء اس لے بلاشبپہ جمله علوم 
و فنون کو انسان کا خادم کہا جاسکتا عے اور اس 
لحاظ ے یقینًا تمام علوم ایک دوسرے کے مساوی 
مرتبه رکھتے ھیں ء؛ لیکن علم طب کا موضوع: چونکه 
براہ راست انسان کا جسم ےء جو کائنات کی اعلی و 
اشرف مخلوق ہے اور جے قرآن مجید نے ''احسن 
تقویم“ ے تعبیں کیا ے؛ لہذا علم طب اپنے 


موضوع کی شرافت و عظمت کی بنا پر سائنس کی دوسری . 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


: (ع)ء علم العلاج و علم الادویهٴ ي 


جلم (طی) 


شاخوں کے عمقابلے میں سب ہے اعلی و اشرف ہے . 
..,طٗب عربی : اس ہیں کوئی شک نہیں کہ دیگر 
علوم کی طرح علم طب کا سرچشمه بھی سرزمین یونان 
ھی ھے؛ لیکن حقیقیت یہ ھے کہ مسلمانوں؛ 
پالخصوص غربوں نے سائنس کی اس مخصوص شاخ 
مین بڑی گراں قدر خدمات انجام دی ہیں ۔ یه 
کھتنا کسی طرح بھی مبالغه نہیں کے علم طب 
صحیح معنوں میں مسلمانوں کا ایک گراں قدر علمی 
سرمایه ے؛ جس کی اختراع وایجاد عرب اطباو 
حکما کی دماحی کاوشوں کا نتیجہ ھے اور جس ی 
تدوین و ترقی میں مسلمان خلفا و سلاطین نے ایک 
دوسرے سے بڑھ چڑھ کر حصہ لیا ے۔ اسے مسلمانوں 
کی تاریخی دیانت سمجھنا چاھیے که انھوں نے اپنے 
بیش بہا اضافوں اور گراں قدر ایجادات و اختراعات کے 
باوجود اس فن کے ساتھ یونان کی نسبت کو قائم رھنے 
دیاء ورنه حقیقت یه ہے کہ جس طب کو عرف عام 
میں طب یونانی کہتے ہیں وہ بڑی حد تک طب 
عربی ےہ 
تراجم و شروح : طب میں عربوں کی خدمات 
کا آغاز ترجمە و شرح ہے هوا؛ چنانچه عربوں نے ایران 
ام ھندوستانء روم؛ یونانء مصرہ اور کلدان کک 
قدیم طبی کتابوں کے تراجم عربی زبان میں کے؛ 
ان پر ۔حواشی ۔لکھے ؛ ان کی تشریبح و .تبٔویب 
کی اور مختلف حکما کے بکھرے ہوۓ اقوال و 
مسائل کو جامع کر کے ایک باضابطهہ اورمنظم فن کی 
بنیاد رکھی ۔ اس سلسلے میں آل حنین ؛ آل بختیشوع 
آل ثابت اور آل ماسویہ کی خدمات خصوصیت ے 
قابل ذکر یں ۔ اسی طرح ترجمہ وشرح کے میدان 
میں: قسطا بن لوقاء حجاج بن سطر؛ ابن البطریقء 
فیسی بن بحیی؛ احمد بن ابی الاشعث؛ ابن جلجل 
اور یوحنا بن ماسویہ جیسے علماے فن کی خدمات بھی 
بڑی گراں قدر ھیں اور تاریخ کے صفحات ان کے علمی 


ا 


کے بے ا ال کا لا 


۳'۱ 


علم (طاب) 


کارناموں سے معمور ہیں . 

مسلمان خلفا و سلاطین کی سرہرستی : اس فن 
سے مسلمانوں کے شغف و انہماک کا عالم یه تھا 
که مسلمان خلفا وسلاطین اپنے دربار کے طبیبوں کے ' 
انتخاب میں انتہائی دلچسپی کا اظہار کیا کرتے 
تھے اور بلا تعصب مذھہب وملت و و سلک و قوم 
بڑی سے بڑی رقم صرف کر کے بڑے احترام و اعزاز 
کے ساتھ انھیں اپنے درباری طبیب مقرر کرتے تھے 
تاکہ طب کی تدوین ارم ھا نے 
میں ان سے استفادہ کیا جائے؟ چنانچھ خلفا کے دربار 
میں یہودی؛ عیسائی؛ مجوسی صابی اور عندو 
غرض ھر مذھب اور هر عقیدے کے طبیب ان خدمات 


کی انجام دھی کے لے مامور تھے , 


عرب اطبا علم طب کے یونانی مصنفینء خصوسًا 
بقراط اور جالینوس؛ ہے واقف تھے ۔ بقراط کی طہی 
کتابوں کا عربی ترجمہ حنین بن اسخق؛ قسطا بن 
لوقاء عیٰی بن یحبی اورعبدالرحمن بن علی نے کیا ۔ 
انھوں نے اس کی کتاب جمووئ:م,ام۸ھ (فصول بقراط بقراط) 
کا ترجمهہ کیا اور اس کے رسالوں متز۱ہ0ہع۷ءط 
(!'علامات مرضص'“) اور وعزورملءوظ (''وبائی امراض“) 
کا مطالعہ کرنے کے بعد ان پر حواشی لکھے ۔ اسی طرح 
جالیٹوس کی متعدد تصائیف کا بھی عربی میں ترجمه 
ھوا ۔ ان میں تقریا چودہ .کتابیں علاج الام‌اض 


(نم(ا86٥۲3ط1)‏ کے سوضوع پر ترجمہ ھوئیں۔ اسی طرح 


ایک زسالہ تشخیص الامراض پر اور متعدد رسائل 
بخاروں کے علاج ہے متعلىق عربی زبان. میں 
ترجمہ کے گۓ ۔ ہوا[ زہ رم ەوما میں بیان کیا 
گیا هے کہ جالینوس کی کتابوں کے ایک سو سریانی 
اور انتالیس عربی نسخے ماموں رشید کے عہد میں 
ترجمە کر لیے گۓ تھے اور بقول پروفیسر براؤن جالینوس 
کی کتاب | التشریح ((7ہ؛٥ہ/۸‏ :'+ماہ0) کا جرسن 
ترجمہ موجودے ۔ جالینوس کی کتابٴ ااتجربة الطبية 
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(۸۸۷۸۱۷۱5٢. 


عام (مب) ۱ ۴۲ علح (طمم) 


کا انگریزی ترجمہ اصل عربی بتن کے ساتھ جو | گۓ ‏ اس کی سب سے بڑی وجہ ان کی مجتہداله قوث 
حبیش کے قلم کا رہین منت ہے؛ کیمبرج یوٹیورسٹی | تھی ۔ یہ صحیح سے کھ انھوں نے یونانی طب ے 
مات مو جا ا اتفادہ کیاء لیکن کورانە تقلید نہیں کی بلکەه مسائل 

خلنا کے زمائے میں جو عیسائی طبیب سسمتازو | و نظریات فن میں مجتہدانه شان اختیاری ! چنانچھ 
معروف تھے ان میں سے ابن ۔اسویه خلیفه ھارون الرشید ابو سہل مسيحی نے قدما کے اسلمات پر یشتر 
کا طبیب خاص تھاء جس نے اس کے ذمے یه خدمت | رد وقدح کی اور شیخ الرثیس بو علی سینا نے بقراط و 
سہرد ی تھی کە قدیم اطبا کی تصائیف کے تراجم ۱ جالینوس کے معتقدات پر جابجا گرفت کی - نقد و جرح 
حاصل کرے ۔ اس کے علاوہ وہ بغداد میں طب بھی | کا ید سلسله برابر قائم رھا؟ چنانچه ملا نفیس نے 









پڑھایا کرتا تھا ۔ اسی زسانے میں بختیشوع کا خاندان ا ابن ابی صادق کی آرا پر دعوت فکر و نظر دی اور 
بھی طبی دنیا میں عظیم شہرت کا مالک تھاء چنانچه ۱ ابوالحسن قرشی نے بو علی سینا پر اور علی بن رضوان 
ھارون الرشید کے ابتدائی عہد ہیں اس خاندان کا ۱ نے زکریا رازی پر جا بجا اعتراضات کے . 

ایک فرد جبریل دربار حُلافت کا طیب خاص تها۔ | نکے تجربات و اضافات : عربوں نے اپنی 
اسی طرح ایک اور طبیب لی بن رذ وان دصر کے فاطمی | فکری و اجتہادی قوتوں سے ام لے کر طریقه ھاے 
خلیفه الحاکم کا طبیب تھا ۔ ایک اور طبیب علی بن | علاج اوراعمال فن میں بے شمار تجربات و اضافات 
عباس سلطان عضدالدوله کا شاھی طبیب تیا ۔ اک | کے؛ چنانچە ابن وافد پہلا طبیب تھا جس نے علاج 
ایک طبی تصئنیف کتاب الملی کے نام ہے سوسوم | بالغذاء پر زوردیا ۔ حکیم رضی الدین نے غذاے دوائی 
ہے ۔ یہ وھ ی کتاب سے جو شیخ الرئیس بو علی سینا | کو(دواے خالص کےمقابلے میں) ترجیح دی اور حکیم 
کی شہرۂ آفا قکتاب القانون فی الطب ہے پہلے معروف | اوحد الزمان ابوالبرکات نے ایک خاص وبائی مرض میں 
و مستعمل تھی ۔ اسی دور کا ایک اور طبیب سٹان | قطع انادل کا علاج اختراع کیا 

الصابی ے؛ جو مشہور سہندس ابت بن قرہ کا بیٹا ۱ ابو المنصور صاعد بن بشر بن عبدوس نے تمام 
تھا ۔ اس نے علم طب میں امتحانات اور سرکاری اسناد | حکماے یونان کے قدیم طریقة علاج کے خلاف اکثر 
کی تقسیم کا طریقه رائج کیا ۔ حکومت کی طرف ے | امراض باردہہ مثلا فالجء لقوہ؛ اور استرخا کے لیے 
باقاعدہ امتحانات ہیں کادیاب اور سند یافتہ اطبا ھی کا نظام طب عربی میں ادویۂ باردہ اور منع غذا کا علاج 
تقرر کیا جاتا تھا ۔ کامیاب اطبا کو اناد دی ٴ رائج کیاء جو آگے چل کر بے حد کاءیاب ثابت ھوا| ۔ 
جاتی تھیں۔ ان ہیں ان کی صلاحیت و استعداد کے | یونانیوں کے ہاں حفظان صحت ایک باقاعدہ علم کی 
مطابق یه تفصیل درج ھوتی تھ یکہ کس طبیب کو | صورت میں موجود نہیں تھا - عرب اطبا نے حفظان 
کس حد تک علاج کرنے ی اجازت ہے ۔ بغداد میں | صحت کے اصول تب کے اوو اے ایک منظم 
آٹھ سو سے زائد سند یافته اطبا تھے۔ ان کے علاوہ ایے | فن کی حیثیت ہے رائچ کیا ۔ اسی طرح انھوں 
طبیب بھی موجود تھے جو اپنی غیرمعمولی شہرت و نے اصراض چشم کے متعلق تحقیقق کی؛ فن جراحت 
مقبولیت کی بنا پر امتحانات ہے مستٹثنی قرار دے دیے ۱ کو ترقی دی؛ شکر سازی کے معمل تیار کے 
گئے تھے . اور سکب ادویه ی تیاری میں شکر کے 

عرب اپنے پیش رو یونا استعمال کو رواج دیا. 
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پت 


بت اج سی کاو تا دجہت فوارو ریب ا ای 


علم (طپ6) ۔ 


٣۰ 


۱ علم (طب): 
مسلمان اطبا کی ایجادات و اختراعات 


کے | گی ایجاد سے پہلے بلاشبپہ مسلمانوں نے جرائیم کو 


سلسلے میں مشہور مصنف جرجی زیدان نے اپنی 
کتاب تاریخ الْتمدنَ الاسلامی میں ایک علیحدہ باب 
”ىا احدثوا المسلمون ٹی الطب“ کے عنوان ے 
متعین کیا ے؛ جس میں تفصیل ہے عربوں کی 
حدمات کا ذکر کرت ہوئے لکھا ھے : ''عربوں نے 
پہلی مرتبة علاج بالجراحت میں کاوی ادویه کا 
استعمال شروع کیا؛ مسلولین کے ناخنوں کی کیفیت 
بیان کیء یرقان اور ھواے اصفر کے علاج کا ڈکر کیا 
جنون کے لے افیون کو بمقدار کئیں استعمال کرئے 
کی اجازت دی؛ نزف الدم کے لیے سر پر سرد پانی ڈالنا 
تجویز کیاہ حْلع کتف اور نزول الماء کے اپریشن کا 
طریق کار بتایاء تفتیت سدد کے طریقے بیان کیے؟ نیز 
بعض ایسی فروع طب پر کتابیں لکھیں ؛ جن کا ذکر 
کتب مقتدمین میں موجود ئە تھاء مثلاٍ یوحنا بن 
ماسویه نے جذام پر اور الرازی نے چیچک و خسرہ پر 
پہلی مرتبہ کتابیں تصنیف کیں , 

عربوں نے فن طب می جو اضافات و اختراعات 
کے وہ آگے چل کر عصر حاضر کی معلوبات و 
تحقیقات کی اساس بنے ۔ چند مثالیں ملاحظه ھوں :۔ 

منصور بن محمد نے +و۹م۱مء میں تشریح 
متصوریٰء لکھی جو اعضاے اجسام انسانی کی تصاویر 
سے مزین تھی ۔ اسی طرح علم جراحت میں ابوالقاسم 
الزھراوی کی کتاب بھی تشریحی تصاویر و نتوش ے 
آراسته ے۔ برھان الدین نے اعلان کیا کە خون میں 
سکر العنب پائی جاتی ہے اور الرازی نے بیان کیا کہ 
معدے میں ایک ترش رطوبت موجود ے ۔ ابن النفیس 
نے پہلی بار نظریةۂ دوران خون کو بیاق کیاء 
جے بعد میں سر ولیم ھاروے ہے منسوب کیا گیا ۔ 
مائچسٹر یونیورسٹی کے ڈاکٹر جے۔ بلانھم نے اس 
حقیقت کو تسلیم کیا ھے , 


جہاں تک تعدیۂ امراض کا تعلق سے خوردیین 
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آنکھوں سے نہیں دیکھا ٹھا؛ لیکن اپئی فہم و 
فراست ہے انھوں نے تعدیۂ اسراض ے اس 
ذریے کو غرور معلوم کر لیا تھا؟ چنانچە مشہور 
غرناطی طبیب ابن الخطیب (۳ سم تا ےم ۱ء) وباے 
طاعون کے سلسلے میں اس حقیقت کی وضاحت کرتے 
ھوے لکھتا ہے کہ !اس مرض کے تعدیہ کا 
وجود تجرے؛ مطالے اور شہادت حواس ہے قطعی 
طور پر ثابت هوچکا ہے''؛ چنانچہ معتبر اطلاعات 
ہے ظاہر ہے کہ مریضوں کے ملبوساتء ظروفہ 
اور کانوں کے آویزوں کے استعمال سے یہ مرض 
پہدا هو گیا اور ایک گھر کے آدمیوں ے دوسرے 
مقامات پر پھیل گیا ۔ هسپانوی طبیب ابن خاتمة 
م ۹‌ء) لکھتا ھے ''میرے طویل تجربے کا نتیجه 
یه ہے که اگر کوئی شخص کسی مریض سے ربط 
رکھتا ہے تو طاعون فی الفور اس کو عارض هو جاتا 
اور اس میں: بھی وھی علامات ظاھر هو جاتی ھیںء 
مثلا اگر مریض کے بلغم میں خون خارج هو کا تو 
چھوت میں ببتلا ھونے"والے مریض کی کیفیت بھی 
یہی ہو کی ۔ اسی طرح اگر پہلے مریض کے جسم 
میں گلٹیاں نمودار ھوں کی تو دوسرے مریض میں 
بھی تعدیه کے بعد یہی کیفیت ہو کی ۔ اس طرح 
تعدیة کا سلسله جاری رھتا ہے اور ایک مریض 
دوسرے فرد کو مرض منتقل کرتا رھتاے“'. 
۹ع میں ترکیہ میں چیچک کی تلقیح کا 
عوامی طریقه رائج تھاء جو اٹھارھویں صدی میں یورپ 
پہنچا اور بعد میں سائنٹفک قرار پایا ۔ طب میں 
سسلمانوں نے پہلی بارمعدے سے فضلات ردیهہ کے 
اخراج کے لیے ات معدہ ٥(‏ ہا حاءەصہاء) کا 
استعمال شروع کیا اور جیساکه صاحب فردوس الحکمة 
نے ببان کیاےء اس کی ابتدا بانس کی نا لی سے کی گئی . 
علم الادویےه : علم الادوبةہ کے سلسلے میں 


با فی مع و 
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علم (طب) 


بھی عربوں کی خدمات نہایت شاندار یں : چنانچه 
انھوں نے بیخ ریوندء کافور اورسنا کے افعال و خواص 
معلوم کے اور ان کو اپنی قرابادین (فارہما کوپیا) 
میں شامل کیا ۔ اسی طرح پنچ (بھنگ) کا استعمال بھی 
معالجاتی مقاصد کے لیے سب سے پہلی مرتبهھ عربوں 
نے شروع کیا ۔ چونکهە عرب نہایت ھی اعلی درجے 
کے ملاح تھےء اس لے انھیں جہاز رانی نکے ذریعے 
غیر ممالک میں پہنچ کر نئی نئی بوٹیوں کی دریافتِ 
کا سوقع ملا؛ چنانچە انھوں نےملایاء جزائر شرق الپند 
اور چین سے دستیاب ہونے وا ی بےشمار دواؤں‌کا اضافه 
کیاء مثلا تج؛ صندلء دارچینی اور قرنفل وغیرہ دواؤں 
سے عربوں نے طبی دنیا کو روشناس کرایا ۔ اطباے یونان 
ان دواؤں کے طبی استعمال سے یکسر ناواقف تھے ۔ 
عربوں نے دیسقوریدوس ی کتاب الادویة کا ترجمە 
مکمل کیاء نیز علم الادویه کی بہت سی کتابیں 
سنسکرت وغیرہ زبانوں ہے عربی میں ترجمە کرائیں اور 
علم قرابا دین کو اس اعلی شکل میں مدون کیا 
جس میں آج ہم انے دیکھ رعے ھیں . 
علم کیمیا: علم طب میں کیمیا کی بنیاد 
عربوں نے رکھی؛ چنانچە عربوں نے پہلی مرتبه ترشیح ؛ 
تصعیدہ تقطیرہ تذویب اور تبلور کے طریقے بیان کے 
اور ہے شمار کیمیاوی م رکہات؛ مثلا ٹائٹرک ایسڈہ 
سلفیورک ایسڈہ نائٹرو ھائیڈرو کلورک ایسڈ لائیکر 
ایمویاء سرکری کفورائیڈہ مرکری اوکسائڈہ 
پوٹاشیم نائٹریٹہ فرائی سلفاسء وغیرہ بنائے؟ مختلف 
قسم کے کھار اور تیزابات تیار کے؟ نیز الکحل سے 
طبی دنیا کو روشناس کرایا ۔ یہاں یە امر خصوصیت 
سے قابزل ذکر ھے لدە عربوں نے کیمیاے جدید کی 


۳٣م‎ 


علم (طب) 


علم طب ہے سسلمانوں کے اس غیر معمولی شغف و 
انہماک کا نتیجه يہ نکلا کهە اسلامی دنیا نے 
عالمگیر شہرت کے فاضل ترین اطبا پیدا کے جو بیک 
وقت بہترین معالج بھی تھے اور بلند پایه مصنف بھی 
مثلّا شیخ الرئیس بو علی سیناء علی بن عباس مجوسیء 
علی بن ربن الطبری اور زکریا رازی وغیرہ نے 
دنیاےطب کو اپنے علم و تجرے اور اپنی تصانیف ے 
یےحد متائر کیا ۔ انھیں ارباب فن کی رفنمائی میں 
دنیاےطب آگے بڑھی اور تشخیص وعلاج کی نئی نئی 
راہیں نکلیں ۔ شیخ الرئیس بوعلی سینا کی تصنیف 


| القانون فی الطب قرونِ وط کی بت نے اخ امم 


اور مقبول کتاب سے ۔ متعدد بار اس پر عربی زبان میں 
حواشی لکھے گئے اور یورپ کی ختلف زبانوں میں 
اس کے بار بار ترجے ھوے ۔ یه کتاب پانچ جلدوں 
پر مشتمل تھی اور مشرق و مغرب میں یکساں طور 
پر مقبول ھوئی ۔ پہلی جلد میں عام اصول طب ھیں؟ٴ 


ا دوسری جلد میں مفرد ادويه کا ذکر ےے؟ تیسری 


جاد میں سر ہے لے کر پاؤں تک کے تمام امراض 
اور ان کے علاج کا بیان ے؟ چوتھی جلد میں امراض 
عاده کا ذکر ے؛ یعنی وہ امراض جو تمام جسم کے لیے 
عام ہیں او رکسی ایک حصۂ بدن کے ساتھ مخصوص 
نہہیں؛ مثلا اورامء جادات؛ سلعات کسر عظامء 
سمیات وغیرہ؟ پانچویں جلد میں قراہا دین ھے ۔ 
اسی طرح زکریا رازی کا شعار قرونِ وسطی کے 
اکابر اطبا میں هوتا ے ۔ الرازی اپنی خصوصیات 
میں شیخ بو على سینا کے عین مقابل تھا - کہا یھ 
جاتا ھے کہ بوعلی سینا ب نسبت طبیب ھونے کہ 
فلسفی زیادہ ہے اور الرازی بە نسبت فلسفی ھوۓ 


تامییں ھی نہیں کی بلکه قدیم علم کیمیا کے | کے طبیب یا معالج زیادہ ے ۔ الرازی کی زندگی کا 


قرون وسطی میں عام طب کے سمتاز ماھرین 3 


۱ إ 
یعقوب بن اسحق الکندی نے ک, 
۱ 





(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


بیشتر حصه شفا خانوں میں مریضوں کے معائے اور 
معالجے میں گزرا ۔ وہ بغداد کے عظیم الشان شفا خانے 
کا افسر الاطباء تھا الرازی کػ دوکتابیں خصوصیت 


علم (طب) 


ہے غیر معمولں شہرت کی حامل ھیں: () المنصوری؛ 
جو لاطینی میں 071۰ 6٥1۹ا‏ 4 حث کے نام سے شائع 
ھوثی ؛: (م) الحاویء جس کا لاطینی ترجمه پرجررعء 
میں بربسیا میں اور ہ+م ٥ء‏ میں وینس میں ھوا۔ : 
کتاب متعدد جلدوں پر مشتمل سے اور اس کی تقریبا 
مم جلدیں حیدر آباد دکن ہے شائع عو حی ھیں, 

الرازی کی کثیر التعداد تالیفات کا یورپ میں 
بہت زیادہ خیر مقدم کیا گیا ۔ ان میں سشہور ترین 
کتاب الجدری والحصبه ھے؛ جس کو اصل عربی متن 
اور لاطینی ترجے کے ساتھ ہے |ء میں. چیننگ نے 
ٹن ے شائع کیا ۔ اس سے پہلے من ٭ ٥ع‏ میں 
:وینس سے اس کا لاطینی ترجمە شائع ہو چکا تھا ۔ آگے 
چل کر اس کتاب کا انگریزی ترجمہ گرین ھل نے 
کیاء جو سڈنہم سوسائٹی کے زیر اھتمام ہمہ ١ء‏ 
میں شائم ھوا۔ 

علی ابن العباس مجوسی کا شمار بھی فاضل ترین 
اطبامیں ھوتا ے ۔ قرون وسطی کے یورپ میں 
٥‏ هوااۂ ہا کے نام سے شہور ھوا اس کی 
کتاب الملکی اس دور کی مقبول ترین کتاب ہے ؛ 
جو اہن سینا کی کتاب التانون کی انطب کے غائم 
هونے سے پہلے بے حد مقبول تھی اورشائقین طب اسے 
بڑی محنت اورشوق ے پڑھتے تھے , 

علی بن رہن الطبری کا شمارقدیم ترین اطبا میں 
حوتا ے۔ .وہ ء میں اس نے اپنیکتاب فردوس الحکمة 
لکھی ۔ یہ طب عربی کی ان چند کتابوں میں سے ے 
جو مغرب و مشرق میں یکساں طور پر مقبول ھہوئیں ۔ 
پہ کتاب علم العلاج کے تمام شعبوں پر حاوی ے 
اور اس میں کلیات و معالجات پر تفصیلی مباحث 
موجوڈ هیں . 

شفاخانے : جب ہے طب عربی کی ابتدا 
هوئی؛ ھر دور میں اس کے شفا خانے قائم ھوتے چلے 


آئے ھیں؟ چنانچھ عربی حکوست میں سب' سے پہلے جو 


و او .سے 


۳٣ 


علم (طلب) 


شفاخانه قا5م ہوا ا سے ولید ب بن عبدالملک نے ۸ ھ میں 
بنوایا تھا ۔ یہ شفاخانہ در حقیقت جذامیوں کے لیے 
تھاء جس میں ان کے طعام وقیام کا بہترین انتظام تھا 
اورمریضو ں کو ھدایت تھی که وہ باھر آکر تندرستوں 
سے نه ملیں ,. 

اس کے بعد اموبوں میں سے المنصور نے اندھوں, 
یتاہی اور اپاھج عورتوں کے لۓ ایک دارالاقامة بنایاء 
جوان کے لیے ایک طرح کا شفاخانه تھا ۔ علاوہ ازیں 
اس نے پا گلوں کے لیے بھی ایک دارالعلاج 
”'دارالمجانین“ کے نام سے بنوایا تھا, 

عباسی دور حکوست شفاخانوں کے لیے خاص 
طور پر مشہور ےہ ۔ اس دور میں طب عربی کے 
شفاخانوں کی ایک طویل فہرست ہمیں ملتی ہے ۔ 
جہاں مریضوں کے قیام و طعام کا باقاعدہ انتظام 
تھا ۔ علاج کے لے ماھر اطبا مقرر تھے اور پورے 
شفاخانے کی نگرانی کے لیے ایک افسر الاطباء متعین 
کیا جاتا تھا ۔ یه عہدہ سب ے پہلے بختیشوع 
کو دیا گیا۔ 

بیمارستان احمد بن طول۔ونء بیمارستان 
جامع طولونی؛ بیمارستان مقتدری؛ بیمارستان عضدیء 
پیمارستان کبیر دسشق؛ بیمارستان اسکندریهء 
بیمارستان کبیر قاھرہ؛ وغیرہ وغیرہ اس دور کے چند 
مشہورشفاخانوں کے نام هیںء جہاں ماھرین کی نگرانی 
میں مریضوں کے علاج کا معقول انتظام تھا 
طب کی جا عیت و ھمه گیری کا اندازہ اس اسر سے لگایا 
جا سکتا عے که اس کے دائرۂ اثر میں مشرق کی طرح 
٣‏ تہ“ تھے ۔ابن رشد نے؛ 

دی ہہ ب القانون جیسی مقبولیت 
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8ھەءە2"ٰ۰٦‎ 
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ٹپ 


علم (طب) 


حاصل ھوثی اور اس کے بعد مسیحی دنیا میں بھی اس 
کتاب کو یہی شرف حاصل ھوا ۔ اندلس میں ابن زھر 
کا جلیل القدر خاندان پیدا ھواء جو لاطینی عہد وسعلی 
میں ۶وہ ت٣۸‏ کے نام سے ملقب تھا . 

یورپ میں عربی طب کے نزول کا دور عربی طب 
کی تاریخ کا دلچسپترین باب ھے ۔ یہاں مختصراً یە 
بیان کرنا کافی ھوکا کہ جو اسور طب عربی کو 
مغربی ممالک میں پہنچانے کا باعث بنے وہ چار هیں : 
اول وہ مدارس طبيه جو یورپ میں قائم ھوئٗے؟ٗ دوم وہ 
مصنفین و مترجمین جنھوں نے یورپ میں اس فن ک 
تبلیغ کی؟ سوم وہ خاص دیار و امصار جہاں اس فن 
کی نشر و اشاعت زیادہ سے پیادہ ھوئی؟ چہارم 
حروب صلیبیهء جو باھم دگر میل ملاپ اور مبادله 
افکار کا ذریعه بنیں ۔ 

مدارس ہیں اطاليه کے شہر سلرنو کے .مدرسة 
طببه اور سونٹ پیلیر کی طبی درس گاہ کو طب عربی یىی 
تعلیم و تدریس اور تالیف و ترجمە کے لیے تاریخ میں 
مرکزی حیثیت حاصل ہے؛ جہاں کدئی سو برس تک 
حکماے عرب کے توسط سے طب کی تعلیم جاری رمی ۔ 
یہاں کے فارغ التحصیل اطبا پوپ اور شاھان یورپ کے 
علاج معالجے کے لیے جایاکرتے تھے . 

جن مصنفین و مترجمین نے طب عربی کو 


ایک توقسطنطین الافریقی ددمہ ن۸۸ دصناصما مہ ے؛ 
جو سلرنو کی درس گاہ سے وابسته تھا اور دوسرا اعم 
سمترجم کریمونا کا جیرارڈ 73٥ہی‏ ۶ہ لہ مہ0 تھا -۔ 
انػ کے علاوہ ابراھیم یہودیء بیرنجر ء سائمنء 
آرنلڈ ایڈے لارڈ وغیرہ متعدد سصنفین کے نام تاریخ 
میں ملتے ھیں ۔ ایڈے لارڈ کے بارے ہیں یه امر 
قابل ذکر ےہ کہ اس نے اسلاہی علوم و فنون ک 
تحصیل ہسپانیه کے شہر طلیطله میں کی اور جب وہ 


.ا 


إ 
مغربی ممالک میں روشناس کرایا ان میں ہے قابل ذکر 


علم (طب) 


متعدد عربی کتابوں کے لاطینی زبان میں ترجے کے 
اور اس طرح طب عربی کی نشرواشاعت کی غیر معموبی. 
خدمت انجام دی, 

وہ دیار و اسمصار جنھیں عربی طب کی تشہیر 
بین نایاف عویت حامل جا شہاتہ لہ اور 
مشرقی روسی حکوست کے معالک ہیں۔ عسپانیه کے 
شہر طلیطله میں عظیمالشان اسلامی یونیورسٹی قائٔم 
تھیء جہاں بےشمارعربی کتابوں کے ترجے ھوے ۔ 
صقليه کا جزیرہ اسلامی علوم و فنون کی تبلیغ کا بہت 
بڑا مرکز تھا ۔ یہیں کے ایک یہودی مترجم فرح بن. 
سالم (:0٥و:ع6‏ ؛0ع58:9) نے تیرھویں صدی عیسوی میں 
محمد بن زکریا الرازی کی مشہور کتاب الحاوی کا. 
عربی سے لاطینی میں ترجمہ کیا. 

حروب صلیبيهء جن کا ذکر قبل ازیں ھواء 
بقول پروفیسر براؤن مشرق و مغرب کے دربیان افکار و 
نظریات کے مبادلے کا بڑا ذریعه تھیں ۔ ان کا بیان ے 
اگرچہ صلیبی جنگ کے دور میں عربوں اور صلیبی. 
محاربین کے درمیان سخت تلخ احساسات موجود تھے؛ 
لیکن تعجب انگیز اہر یه ےکه جب جنگ چند روز 
کے لیے رک جاتی تھی تو فریقین کے درمیان دوستانه 
روابط پیدا هو جاتے تھے . 

علاج الحموانات : علم طب کي اپک۔ 
شاخ جانوروں اورمویشیوں کے علاج سے متعلق بھی 
عے ۔ جس کو علم البیطرة کہتے ھیں ۔ عربوں نے 
اس شع ے کو بھی ےحد فروغ دیا اور اس موضوع ہر 
متعدد کتاہیں لکھیں ۔ پنجاب یونیورسٹی ک لائبریری 
میں باز نامہ کے عنوان سے چھے کتابیں موجود ھیں ٤)‏ 
جن ہیں سے ایک کا نام باز نامة نوشیروانی ے اور 
ایک باز امه منظوم ے ۔ یه کتابیں بازوں کی پرورش 
اور ان کے علاج معالجے پر ھیں۔ ہنجاب یونیورسٹی 
لائبریری ھی میں ایک رساله رسالهُ اسپان کے نام سے 


. اپنے وطن انگلستان کو واپس لوٹا تو وهاں اس نے آ بھی مطالے میں آیا ۔ اس رسالے میں گھوڑوں ک؛ 
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علم (طب) 


نشو و نما اوران کے امراض و لاچ ھپ متعلق 
تفصیلی مباحث ہیں ۔ اسی طرح رساله درعلاج شکار 
جانوران و طیور بھی نظر سے گزراء جس میں جانوروں 
اور چڑیوں کے شکار و علاج ہے متعلق مفید معلومات 
درچ هیں ۔ فرس نامہء چسے سید عبداللہ مخاطب بهہ 
عبدالله خاں نے شاعجہان کے عہد میں لکھا؛ پنجاب 
یونیورسٹی کی لائبریری میں موجود بے ۔ اس کے علاوہ 
چند اور فرس نامے گھوڑوں کے علاج پر سموجود ہیں ؛ 
جن میں فرس ناس ونگین منظوم بے ۔ اسی طرح ایک 
رساله سہاوت گری کے نام سے ے؛ جو سید احمد کببر 
کی تصنیک ھے - اس رسالے میں ھاتھیوں کے علاج اور 
ان کے طریقة پرورش کا ذکر ھے۔ مختصر یہ کهہ 
مسلمانوں نے طب کی اس مخصوص شاخ میں بھی 
گراں قدر خدمات انجام 
مطالەه و تحقیق سے اس موضوع پر پیش بہا تصانیف 
اپنی یادگار چھوڑی ہیں . 

طب هندی کا اشجذاب : عربی طب میں 
ھندی طب کے جذ پکرنے کا سلسلہء جو آج ے صدیوں 
پہلے ایران و عرب میں‌شروع هو چکا تھاء برصغیر 
اک و ھند میں اب تک جاری. ے ۔ عرب 
ابتدا؟ اپنی قدیم طب کے مالک تھے؛ جو ان میں زمانۂ 
قدیم سے علاج بالمتایر ک شکل میں رائچ تھی ۔ عہد 
فہضتِ اسلامیہ میں عربوں نے اپنی قدیم طب میں 
یونائی طب کا بھی اضافه کیا اور دنیا کی دوسری طہوں؛ 
مثالٍ فارسی طب اور قدیم مصری طب سے بھی استفادہ 
کیا۔ اس سلسلے میں یوحنا بن ماسویہ نے ان مسائل 
کے مارے میں جن پر اطباے روم اور اطباے فارس 
متفق تھے؛ ای ککتاب جامع الطب کے نام سے لکھی , 

عربوں نے خصوصیت سے طب۔ ھندی کی جانب 
توجہ کی اور سٹسکرت کی ہے شمار کتابیں عربی زبان 
میں ترجمہ کرائیں؛ چنانچه کنکہ؛ صنجھلء پاکھر؛ 
صالح بن بہله اور شاناق ھندی کی بہت سی کتابیںء 





دی ہیں اور اپنے ذاتی 


 تدع‎ 








علم (طب) 
مث“ کتاب اسرآر الموالید کتابالادوە؛ حتاب 
شر ک الہندی؛ کتاب السموم؛وغیرہ ترجمه ھوئیں۔ علاو ‏ 


اڑیں کقاب سرد لی الطب؛ سا عقائیرانہنہ اعت 
الجاسمء اسخشصر فی العقائیں علاجات الحبا لی, 
سس ممومحج دجسم٢‏ ےی ےچک جمسح١+_صےٗےًجسسیہِم‏ نے 
التوھم فی الامراض و العللء اجناس الحیات و سمومیاء 
وغیرہ کے تراجم تشریحات عربی اور فارسی میں 

ھارون الرشید کے زمانے میں خصوصیت ے 
ھندوستان کے بڑے بڑڑے وید بغداد پہنچے ۔ یہی وہ 
زمائہ ھے جب کہ طب ھندی پر پوری طرح غور 
وفکر اور نقد و جرح کے بعدھندوستان کی طبی معلوسات 
کو عربی طب میں داخل کیا گیا؛ چنانجہ 
عربی طب کے ممتاز مصنفین ؛ مثلّا بوعلی سینا علی بن 
عباس مجوسی؛ علی بن رین الطبری اور زکریا الرازی 
وغیرہھم نے اپنی تصانیف مین طب هندی کی مفید 
معلومات کو قدم قدم پر شامل کیا ے ۔ الحاوی اور 


غنی سی میں اطباے ہند کے ناسوں اور ان کے طریقۂ 
علاج کا ذ کر بار بار ملتاہے۔ قانون بو علی سینا میں 
ااکثر مقامات پر طب هندی کی معلوسات موجود ھیں۔ 
موجز القائون میں مچھلی اور دودھ اور بعض دیگر 
اغذیة کے اجتماع کو ممنوع قرار دیا گیا ہے ۔ اس کا 
مأخذ بھی ہندی اطبا کے تجارب ہیں . 

علی بن رہن الطبری کی مشہور کتاب 
فردوس الحکمة کا چوتھا مقاله صرف آیور ویاک کی 
معلومات پر مشتمل عے ۔ اور اس کے پ اس ابواپ میں 
سے ایک باب ایک هھندی خاتون کی طبی معلومات پر 
مشتمل ے . 

جب طب ایران کے راستے ھندوستان پہنچی 
تو اس انطلذاب کا سلسله اور بڑھ گیا؛ چنانچہ فارسی 
زبان میں آیور ویدک کی اہم کتاب معدن الشفاء 
سکندر شاھی بہوہ بن خواص خان نے سلطان سکندر 





لودھی کے عہد میں تالیف کى (ہ۴۱۰۱۱۲/|۸۹۱)۔ 


۷ڈ 
سام رر 


(۸۸۷۸٥۱۷۱٥٢. 


علم (طب) 


گتاب ہس سصنف نے سشرت؛ چ رکے؛ 


'‌ 


علم (طب) 


بیٹوں حکیم عبدالمجید خان اور حکیم اجمل خان 


0--- نیک سین وغیرہ سے 
یں ھندی ہصطلحات کے ساتھ آیور ویدک کی 
تقریبا تمام مفید معلواتہ کو فارسی میں منتقل کر منتقل کر 
دیا ۔ اس سلسلے میں ایک اور اھم کتاب دستورالاظبا 
یا اختیارات _ قاسی ے؛ جے تاریخ فرشته فرشته کے 
اس کے بعد 
طب ھندی؛ طب عربی کا ایک لازسی حصه بن گئی؛ 
یہاں تک کە مشہور خاندان شریفی کے اکابر اطبا 
نے آیور ویدک کے کشتہ جات مالتی بسنت؛ معجون 
سہپاری پاک وغیرہ کو اپنے 
کر لیا۔ 
طب عربی ہیں طب هھندی کے انجذاب کا 
نتیجد یه نکلا کە پورا برصغیر ھند و پاک طب عربی 
و کا وطن بن گیا اور هندو۔تان کے گوئے گوٹے میں 
اطبا کا ایک جال پھیل گیا؛؟ چنانچھ 


برصغیں پاک و ند ہیں نتعدد طبی خاندان پیدا 


مشہور مسصنلف نے ۱۱۹۱ء نا لکھا 


نسخوں ہیں شامل 
بر 


ھوئے؛ جن میں دو خاندان خصوصیت سے سشہور هیں : 
ایک دھلی کا خاندان شرینی اور دوسرا لکھنؤ کا 
خاندان عزیزی , 

۱ خاندان شریفی کے چشم وچراغ حکرم شریف 
خان هیںء جن کے ہورث اعلی خَواجھ عبیداللہ احرار“ 
تھے ۔ ء وید سز اس جافدات ہیں ملا علی قاری اور 
ملا علی داد جیسی عظیم دیئی و علمی شخصیات 
بھی پیدا ھوئیں ۔ اس خاندان میں فن طب کی ابتدا 
عم نان شاق سے می ور با مل داو کے 
فرزند تھے ۔ ان کے بعد اس خاندان .ہیں حکیم 
واصل خان نے اپنے بعد دو فرزند چھوڑے : حکیم 
اجمل خان اول اور حکیم اکمل خان ۔ حکیم 


اکمل خان کے بعد ان کے فرزند حکیم شریف خانٴ 


مسند آراے طب ھوے ۔ پھر ان کے بعد ان کے 
فرزند حکیم محمود خان اور ان کے بعد ان کے 





ہے استفادہ کیا | نے اس طبی خاندان کی شہرت کو چار چاند 


لکائے . 

دہلی کے خاندان شریفی کی طرح لکھنؤ میں 
خاندان عزیزی بھی دنیاے طب کا نہایت سسمتاز 
خاندان تھا ۔ اس خاندان کے سورث اعلی حکیم 
محمد یعقوب تھے ۔ ان کے چار صاحبزادے تھے : 


حکیم حاجی محمد ابراعیم؛ حکیم محمد اسماعیلء ۰ 


حکیم محمد سسیح؛ اور حکیم محمد تقی ۔ بعد میں اس 
خاندان کو حکیم عبدالعزیز کی غیر معمولی مقبولیت 
کی بنا پر انتہائی شہرت نصیب هوئی اور پورا برصغیر 
اس خاندان کی طبی خدمات سے ستلید ھونے نگا۔ 
حکیم عبدالحمیدء حکیم عبدالحلیمء؛ حکیم عبدالمعید 
اور حکیم عبداللطیف اس خاندان کے مشہور و 
معروف اکابر فن ھی 

دہلی اور لکھنؤ کی طرح پنجاب میں بھی 
متعدد طبی خاندان پیدا ھوئے؛ چنانچہ لاہور کا 
کثرہ وی شاہ ایک نہایت اهم و ممتاز طبی خاندان 
کی یاد رج ۱ 

حقیقت اسر یہ ے که محمود غزنوی کے دور 

ھی سے رت اس طب ک:آمد کا 
سلسله شروع ھوجکا تھا ۔ ایران کے راستے تجارت کے 
توسط ے بھی اس فن کو فروغ حاصل ھوا ۔ غزنوی؛ 
غوری لودھی اور مغل سلاطین کی شاھانه سرہرستی 
نے بھی برصغیر پاک و عند میں اس فن کو قبول عام 
کا مرتبه بخشا ۔ آج یه طب ہورے برصغیں میں رائج 
ے اور ھندوستان و پاکستان دونوں جگہوں میں اسے 
حکوست کی سربرستی حاصل ہے ۔ پاکستان میں 
اس طب کی سرہرستی کے لے ایک بورڈ قائم ہے اور 
تقریبا سات طبيه کالچ سوجود ھیںء جنھیں حکوست 
پاکستان انداد عطا کرتی ے ۔ ملک بھر میں اس 
طب کے باقاعدہ شفاخانے دوجود میں ء جو ملق صحت 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


تک 


مام (ظی)۔ 


ػ9‌ڈ۳- 


کا مسثله حل کرنے میں ایک اھم کردار ادا کر | 


رے ھیں۔ 

مآ :(ہ) ابن التفطی :احبار العلماء باخبار ااحکماء 
(عربی)ء مطبح ععادة شاعرہ! (,) افسرائی 
مطبوعہ نامی پریس, لکھنؤ؛ (م) عیسی بک : البِمارسآنات 
قی الاسلام جرجمو+ی 
تاریخ التمدن الاسلانئی؛ مطع تلال,. قاعرہ؛ (ہ) 


قاعرهہ؛ (م) زیدان ؛ 


قای معین الدین رھبر فاروقی : طب اسلاءی, 
(دکن)؛ (ہ)طب العربء مطبوعذ ادارۂ شافت اسلامیہ؛ 


حیدرآباد 





لاھور! (ے) ان اہی اصیبعہ عون الأقباء: ہی 
طبقات الا إباءء مطروعة قاھرہ؛ (ہ۸) ان جنجل : طبقات 
الاطباء والحکماءء ملبعة ‏ اہعہد انعلمی انئرلسیٗ 
قاعر؛ (۹) ای ۔ جی براؤن : مءجرنإ۵ء ۸4۷ ںام۸ 
کیٹرج بولیورسٹی ہریں؛ لاٹن؛ (.) لی ممٰی؛ 
نظامی پریس؛ لکھنؤ؛ () فردوس الحکمةہ 
ف مطبع آنتابء بران! (۱) فہرست مخلاوعلات 
شیرانی؛ مطوعف پنجاب یونیورسٹی:؛ (م) فتاب 
الجدری والخصبہہ انتشارات دانش مہ تہران؛ (ہ٠)‏ 
'کتاب ا'حاوی؛ مطبوعۂ دائرة المصارف اد حیدرآباد 
(اکن)؛ (۰) کتاب الذخیرہ؛ مطبوعۂ سطبعة الامیریۃہ 
ظاہرہ؛ (ہم) ابن الندیم : کتاب الفہرست؛ مطوعۂ 
۔لائیزگ: ڑےں) این سیتا: تنتاب القانوق تی السب 
مطبوعة نامی پریس؛ لکھاؤ؟ (ہ) حاجی خلیفە: 
کشف الظنونہ مطبوعةۂ استانبول؛ (وں) العاملی : 
آلکشکولء مطبوعۂ قاہرہ؟ (, م) مانة مسیحی؛ مطوعۂ 
لجنة نشر العلوم الاسلامیة حیدرآباد (دکن)؛ (۱) 
الساحمة الاسلامیة فی الطب؛ مطبوعۂ مطبعة العایة: 
لاھور؛ (ہ) نفیسی؛ مطبوعة ‏ یوسفی برس, لکھنؤ؛ 
(۴ء) ابن خلکان : وفیات الاعیان: مطبوعۂ مطبع بولاتی؛ 
(مء) میراث اسلام ( اردو ترجمه ١:و1:]‏ مہ رہوج ٤)؛‏ 
مطبوعة مجلس ترقی ادب؛ لاہور؟ [اطبا اور طبی تصانیف 


علم (فلاحت) 


کہ لیے نیز د یکھے (٥م)‏ عبدالحی الحسنی : الْقافَة 
الا لا یة فی الیند الفصل السادس نٹی الصناعة الطبیةء 
ص ریم تام م] ۱ : 
(نیر واسطی) 
فلاحت : زراعت فلح کا مطلب ہے چیرنا 
اور شگاف دینا؛ جب اسکا اطلاق زمین پر ھوگا تو اس 
کا سطلب کاشتکاری کے لیے زمین جوتنا یا عل چلانا 
هوکا ۔ زسانه قبل از اسلام ہے یه لفظ وسیعتر معنوں میں 


کاشتکاری یا کھیتی باڑی کے پیشے کے لیے استعمال 


ھوثا رھا ےے۔ اس مفہوم کے لحاظ ہے یه زراعت کا 
مترادف ےم لیکن متقدہین لفظ فلاحت کو ترجیح 
دیتے تھے (زراعت پر لکھنے والے قدیم مصنفین 
اپنی کتابوں کو کتاب الفلاحة کپتے تھے)۔ 
عصر حاضر میں یه لفظ شمال ی افریقه کی سرکاری 
زبان اور روزمرہ کی زبان میں عام طور پر استعمال 
ہوتا ھے ۔ مراکش ہیں ٴ وزارت زراعت کو 
وزارة الفلاحة کہا جاتا ے؛ جبکه مصر؛ شامء لبنانء 
شرق اردن اور عراق میں اس کا نام وزارة الزراعة 
ہے ۔ مشرقی عرب سالک میں لفظ زراعة کا 
ترجیحی استعمال گزشتہ صدی ہے ہونے لگا ہے 
لیکن کسانوں کی اور زراعتی کا رکنوں کی زبان پر فلاحة 
ھی چڑھا ھوا ے۔ زیر نظر مقالے میں زیادہ تر زراعت 


کے طور طریقوں کا ببان ھوگا . 


() شرق اوسط 

١‏ ۔ فی اور تاریخی جائزہ : عرب ہمالک میں 
زراعت دو قسم کی آب و ھوا کے زیر اثر ھوتی سے ۔ 
جزیرہ نماے عرب کے جنوبی علاقوں (بمنء حضرموت اور 
عمان) اور سوڈان ہیں بحر هند سے آنے وا بی مون سون 
ھواؤں ہے دوسم گرما :ہیں بکثرت بارش ھوتی ے؛ جس 
کے باعث منطقه حارہ کے :تعدد پودوں اور پیڑوں (فہو 
کھجوں سیتا پھل؛ آمء پہہتا کیلا سناء تمرھندی وغیرہ) 





علم (فلاحت) 


لاک 


علم (قلاءت) 





کی خوب کاشت ھوتی ےے ۔ باقی عرب ممالک کی آب و | سراکشضص) میں موسم سرما معتدل ھوتا ے اور 


وا بحیرۂ روم کے خطے جیسی سے ۔ وھاں سردیول میں 
بارش ھوتی ے اور اس کے بعد موسم گرا کا خشک 
اور طویل زہانه آتا ھے ۔ بحیرۂ روم کے ساحل سے آگے 
بڑھتے جائیں تو بارش گھٹتی جاتی ے؛ یہاں تک کە 
عرب کے بعضس گرم صحراؤں اور افریقی صحرائے اعظم 
میں بارش کا ام و نشان نہیں ملتا ۔ آب و ھوا کے 
اس بنیادی نظام نے عرب سمالک کو دو واضح علاقوں 
میں منقسم کر دیا سے ۔ پہلی قسم کے علاقوں میں 
بروقت بارش سے معشیت کو ترقی دیۓے وال لی مختلف 
فصلیں آگائی جاتی ہیں ۔ دوسری قسم کے علاقوں 
میں سردیوں میں بارش ھوتی ے؛ جو اگرچہ اناج 
اور پھلوں کی کاشت کے لے کافی نہیں؛ تام صحرائی ٠‏ 
میدان رسیلی اور گنٹھی دار گھاس ہے هرے بھورے 
هو جاتے هیں ۔قابل کاشت زسین اور صحرائی میدانوں 
نے عربوں کو دو قسم زندگی اختیار کرنے پر 
مجبور کر رکھا ے؛ یعنی حضری اور بدوی . 
صحراؤں ہیں موسم سرہا کی بارش کا اوسط ٠.‏ 
سلی سیٹر سے . ٠‏ ا ملىی ہیٹر کے درمیان ھوتا ے ۔ بدوی 
زندگی ناگزیر ےء تاھم بدوی قبائل حضری زندگی 
کے مخالف نہیں۔ ظہور اسلام سے بہتہ پہلے یمنی 
قبائل کی تہذیب کی بنیاد آبہاشی اوروسیع پیمانے پر ھونے 
وا نی کاشتکاری پر رکھی 7 تھی ۔ اسلامی .َ 
کے بعد عرب قبائل موجودہ عرب ماك نیز اندلس 
میں زراعت کو پروان چڑھانے کے لیے شام وعراق 
کے آرامیوں؛ مصر کے تطوفۃ شما ی افریقه کے بربروں 
ادر هسیائبہ کی آئیربائی اطالوی نسل کی اقوام ہے 
شیر و شکر ہوگۓ . 
بحیرۂ روم کے خطے میں ھر جگہه یکساں آپ و 
عو پائی جاتی ے لیکن زرعی لحاظ سے اس إ 
کی تین قسمیں ہیں: (م) بہت ہے ساحلىی علاقوں 
اشام؛ لہنان؛ فلسطینء؛ توئی؛ الجزائر اور 


1 7 :2 ۱ ہیں 
07:0 وا یو ا 


سالانه بارس کی مقدار ےم ملیى میٹر ے ایک 
ہزارملی میٹر ھوتی ے ۔ وہاں دالوںء پھلدار ہودوں 
مختلف اقسام کی سبزیوں تمباکو اور خاص طور پر 
زیتونء حتی کہ روئی وغیرہ کک کاشت آب ہاشی کے بغیر 
ممکن ہے ۔ آبہاشی کی مدد سے بہت سی سالانه اور 
مدامی فصلیں؛ مثلّا نارنج کی جنس کے پھلء کیل انار 
لوکاٹ ؛ .قبل از وقت سبزیاں اور خوشبودار یا آرائشی 
پودے آاگائے جاتے ہیں . 

(,) شامء شما ی عراق اور شعا ی افریقه کے 
میدانوں؛ پہاڑوں اور سطوح مرتفع میں ء جہاں بارشی 
کی سالانه اوسط .ےہ سے لے کرے.ئً ملىی میٹر تک 
ایسے وسیع علاقے موجود ھیں جہاں آبپاشی 
نہیں و سکتی؛ چنانچہ وهاں بارانی فصلیں اگانے کا 
رواج ے ۔ ان علاقوں میں جو فصلیں اگائی جاتی 
هیں ان میں گندم؛ جو؛ سرغو (ایک قسم کی گھاس)ء 
سموں نخود؛ موٹھ؛ ککڑی؛ خربوزہہ تربوز اور تل 
(کنجد) کی کاشت کی جاتی ‏ ۔ مشہور پھلدار درخت 
اور بوٹے زیتون؛ انگوں انجیر؛ اخروٹ اور پسته 

۔ ان علاقوں ہیں پھلدار اور آرائشی درختوںء 
ہے علاوہ سبزبوںء اور پھلی دار اور صنعتی اعتبار 
ہے منعفت بخش ہودوںء مثلّا سیبء اشپاتیہ 
خوہائی: شفتالو بینگن؛ ٹماٹرہ بھنڈی؛ 
آلو: سد برگھ؛ ترفل؛ کہاس؛ بھنگ؛ مونگ پھلیء 
پوست؛ گلاب اور چنبیلی وغیزہ کے لے آبیاشئی 
بےحد ضروری ے . 

5 وہ علاقے جن کی آب و هوا صحرا جیسی ہے 
(جنوبی عراق؛ وسطی عربء ‏ مصر اور لیا اور 
شما ی افریقه,ٍ کے اندرونی علاتے) : یہان, بارٹس 
شازو نادر ھوتی سے اور اوسط سالانه درجڈ 'حرارت 
١م‏ سنٹی گریڈ سے بھی بڑھ جاتا ے ۔ وهاں آبپائی 
سے کھجور آم؛ سنگترہ؛ کہاس؛ چاول؛ نیشکر وغیرہ 


حرشف؛ 


(۸۷۸۱۷۱۵). 


علم (فلاءت) ۰۹ علم (فلاےیٰ 
کا کہ چ سس چدھ مسج مسسسجس اي سس جیجحہم"ًٗػًْچجہہ+ئر را نے 
کی کاشت ہوسکتی بے ١‏ 


سکی سے , زراعت کے بارے میں تصائیف منسوب کی جاتی 

ازمنة وسطی میں عرب ان تمام زراعتی ہودوں | ہیں ۔ حاجی خلیفھ نے اس کتاب کے تین اور مترجموں 
سے نہ صرف اشنا تھے بلکھ ان کی کاشت بھی کرتے | کے نام بھی لکھے ہیں۔ کہا جاتا ے کہ ان میں بے 
تھے جو آج عرب سمالک می معروف ھیں ۔ عربوں | ایک مترجم قسطا بن لوقا [ركه بآں] تھا ۔ ایک 
نے اشبیلہ کی نارنگیوں اور عندوستان کے خربوزوں 
کو عمان میں رواج دیا اور وہاں ے یه چیزیں بصرہء 
مصر اور شام و فلسطین کے ساحلی مقامات تک 
پہنچیں (دیکھے السعودی : سروج الڈذھب؛ ۲ ](م +ےہع) نے سریانی زبان میں کیا تھا ۔ ھم بوجوہ 
ہ۸ موہ : ۹م)۔ اندلس اور صقليه کے عربوں | یہ یقین کر سکتے ہیں کہ بعد میں ات 


دوسرے باآخذ ے ہمیں پتا چلتا کے کہ انطالیوس 
نے کپاس؛ نیشکرہ خوبانی 'ناشپاتیء شفتالوہ چاول؛ عربی میں بھی ترجمہ ھوا تھاء لیکن اس کا کوئی 
2-۸ 


سکنہ بری توس (وہ امھ ٤‏ ٭ہا٥٥8مھ)‏ (جو: تھی 


صدی عیسوی) کی کتاب کا ترجمہ سرجیس راسانی 


خرنوب؛ تربوز اور بینگن وغیرہ کی کاشت کو | مخطوطه محفوظ نہیں رھا (دیکھے 5 :ءم)۔ 
بحیرڈ روم کے نواحی نعالک میں رواج دیا (دیکھے | بہرصورت ھمارےعلم میں جو دو کتابیں هیں(القادحة 
٭٤:)‏ 7ت1 : د۶ زاب :۱٠ہام‏ د٦ا‏ ۶۰ ۲:یا۰07]ء) التطیة اور الفلاحة الرْوىیة)ء ان سے ھہمیں زراعت کے 
یرس ۱۹۱۲۰ع)۔ اس کے علاوہ بہت سے مزروعه | طور طریقوں کے ساتھ اوھام پرستی پر مبنی مشوروں 
ہودوں کے یورپی نام بھی عربی الاصل ہیں۔ اس کا | کا بھی پتا چلتا ہے ۔ مصر ہیں عہد آل ایوب کے 
دوسرے الفاظ میں یہ مطلب ہے کہ یا تو يہ خالص | بحٹ طلب زراعتی امور کو ابن سعاتی (م ۰.+ھ/ 
عربی نام هیں یاٴ بہت پہلے معرب کر لیے گۓ تھے. | ۰.۹ع) نے نہایت عمدگی ے ایک کتاب میں 

(م) فلاحت پر کتابیں: عربی زبان میں | پیش کیا ے؛ جس کا نام قوانین الدواوین ے؛ اے 
فلاحت کی قدیم ترین اور معروف تصنیف الفلاحة النبطیة رائل ایگریکلچرل سوسائٹی نے م۹ ء میں قاھرہ بے 
ے؛ جس کا مصنف ابن وحشیہ تھا۔ یه کتاب | شائ ع کیا (دیکھے ۱۸۷4/14 ۳ء : ہ٥٠)۔اگلی‏ صدی 
ر9۹ھ/ءم۰ء لکھی (یا نبطی زبان ہے ترجمه ی) میں جعال الدین الوطواط (م ۸١ےھ‏ / ہ۱۴۱ع) نے 
گئی تھی۔ کچھ عرعے بعد ایک او رکتاب معر٦ا‏ | ارہ میں ایک کتاب مباھج الفکر و مناھج المر 
وجود میں آئی؛ جس کا نام الفلاحة الرومیه تھا (جو که (غیر مطبوعه) لکھی تھی؛ جس کی چوتھی جلد میں 
یونانی یا رومی زراعت کے بارے میں تھی)۔ | پودوں اور زراعت کا ذکر ھے۔ دسویں صدی ھجری/ 
یه کتاب ۸7۶۴ ۵ع فاھوف سے چھب سولھویں صدی عیسوی میں ایک دمشقی مصنف 
کرشائع ھوچکی ے۔ اس پر مصلف کا نام قسطوس ریاض الدین الغزی العامری (م ۰م۹ھ(۹ ہ۰ ؛ع)انے 
الروسی اور اسے یونانی سے عربی میں ترجمہ | فلاحت پر ایک ضخیم کتاب لکھی تھیء جو ضائع 
کرنے والے کا نام سرجیس بن ھلیا الروسی درج ہے | ھوچکی ے۔ عبدالغی الٹابلسی(م ۸۹+۰ ۰۰:ع) 
بقول حاجی خلیفه (کشف الظنونء ہ: ےمم۱) نے جس کتاب میں اس کا خلاصه لکھا 
مصاف کا مکمل نام فسطوس بن اکور اسکینہ ے؛ اس کا نام علم الملاحة نی علم 
تھا اور عمارےخیال میں یه وھی و 88:800 فناموادوە ا النلامۃة سے اور یه دمشق سے ۲۹۹٢۸۱٥/۸۲ہہ۱ء‏ 
ے جس سے یونانی اور لاطینی مصنفین کی مج شائم ھوئی تھی . 


و و ا کا 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


ا ےو یکن ہک حرج ہا سپ 


علم (فلاحت) 


زراعت پر قلم اٹھانے والے قدیم عرب مصنفین 
عام طور پر مندرجۂ ذیل موضوعات ہے بحث کرتے 
تی : زرعی اراضی کی اقسام اور اس کا انتخاب؛: کھاد 
اور "کھاد والی دیگر اشیا؛ زراعت میں استعمال 
هونے والے اوزار؟ کنوئیں؛ چشے 
اور ذخیرے؛ پھلدار درختوں کی شجر کاری؛ شاخغ 
تراشی اور پیوند کاری: اناج پھلیاںء سبزیاں؛ 


چشے اور نہریں؟ پود۔ے 


پھلء پیاز اور لہسن: خوثبودار پودے؛ مضر 
پودے اور حیوانات؟ پھلوں کَ ابقا اور بعض اوقات 
حیوان پروری ٠‏ 
یه امر قابل ملاحظهہ ےہ که ان کتابوں کے 
مصّفین نے بہت سی نئی زراعتی اصطلاحیں(موَلّد؟ دیکھے 
بزیزیں :وم و ہم: , ہم) استعمال کی ہیں 
اور زین ک و کھاد فراھ مکرنے والے پودوں ( پھلیاں) 
اور زىین کو کمزور کرنے والے پودوں (غله وغیرہ) 
میں امتیاز روا رکھا ے ۔ 
< عرب بارائی کاشت اور فصلوں کو ادل بدل کر 
اندلس 
میں بعض عرب ماهرینِ زراعت کے پاس نباتاتی باغات 
اور آزىائشی کھیت ھوا کرنے تھے؛ جہاں وہ مقامی 
اور غیر مقامی پودوں پر تجربے ”کیا کرتے تھے ۔ وہ 
پیوند کاری کے ذریعے پھلوں اور پھولوں ى نئی نئی 
ناد رن تھی ودائ بین قاری مزع اه 
عربی کی قدیم لغات؛ ۔وسوعات اور زراعت و نباتیات کے 


اور باری باری اگانے کے اصول سے ناواقف تھے۔ 


رسائل میں غاوںء پھلوں اور دوسرے مزروعه پودوں 
کے اسما اور ان کی مختلف اقسام کا ذکر ملتا ھے ۔ 
البدری (نویں صدی ھجری/پندرھویں صدی عیسری) 
نے نزهة الانام فی محاسن الشام میں شام ک ناشہاتیوں 

کی اکیس؛ انگوروں کی پچاس اور ذلاب وغیرہ کی چیے 
اقسام کا ذاثر لیاے . 


زراعت پر عربی (یا دوسری) تمام کتابیی محض 


مشاھدات بر ہنی ھونے کے باعت صرف تاریخی یا : 





رس 


علم (نلاحت) 


یىی اھمیت کی ہیں ۔ علوم جدیدہ کی اساس پر 
زراعت کے بارے میں عربی کی اولیں کتاب کہیں 
انیسویں صدی عیسوی میں مصر ے شائع ھونی - 


مصطلحا: 


2 مصنف احمد ندا تھا۔ اہے ایک تعلیی 
وجے چیہ سے 


ح۹۱رھ/ہےہ ١ع‏ ہیں قاھرہ 


کٹا شائم ھوئی ۔ عصر 
حاضر میں زراعت کی مام شاخوں پر عربی میں درسی 
کتب ملتی ہیں؛ جن کے مصنف شعبه زراعت اور 
اس کے علمی سدارس کے اساتذہ یں ۔ 

٣۔‏ زراعتی مصطاحات اور ادب : علم 
زراعت کے عربی مصطلحات پر راقم مقاله نے ایک 


لخغت ئ :اجوہ رءببررمز ”مل مےؤٌٴ/ح ی-×ٴح ٣٣ب‏ ۶گر 1001:٤:01:772۱۴١۰‏ 


(دہشتقٰ ومو رع و قاھرہ ے۹۰ ںع) لکنئی ےہ؛ 
جس میں علم زراعت کی دس هزار اصطلاحات کی عربی 
ری عو ون سا نی ین نے 

عربی زبان زراعتی اصطلاحات سے مالا مال 
ے؛ بالخصوص جن کا تعلق کھجور انگوںں اناج؛ 
اور صحرائی پودوں سے حے (دیکھے ابن سیلە : 
المخصص) ۔ عہد جاھلیت کے شعرا کے تخل نے 
نے عربی زبان کو پودوں اور انسان کے باہمی تعلق 
کی حقیقت پر وسیع اور تخلیقی ادب عطا کیا ھے ۔ 
پھلوں (گلابء نرگس؛ سوسن 
اور شقائق النعمان) اور پھلوں (کھجورں خوبانی؛ 
سیب؛ ناشپاتی؛ بہی؛ کندس, اشبیله کی نارنگیء 
لیموں وغیر) کے علاوہ کھیتوںء چراگاھوں اور 
گیاہستانوں کے غلوںء پھلیوں اور سبزیوں اور جنگلی 
پودوں کا ذ کر اشعار میں ملتا ے. 
م ۔ قانون اراضی : سابق عثمانی مملکت کے 
ِ عرب:ممالک مین جوم و وغتا ۶1۹ کی جنگ کے 
بعد علحدہ ھوئے ء قانونِ ملکیت زہین (قانون اراضی) 
اور ضابطه دیوانی (المجلہ) کا چلن تھا ۔ ان قوانین کا 


یاسمین ؛ بنفشهہ؛ 


ان 


(۸۸۷۸۱۴۱٥٢. 


۲ ۶ 
رك 
2 


علم (فلاست) 


مدار شریعت اور فقه پرے۔ المجِله (ضابطة دیوانی) کی 
رو سے ارای کی پانچ قسمیں غیں : (م) ارض ہما وکە؛ 
جس پر حق ملکیت هوٴ (م) ارض اںیریه (اصل نام 
رقبم)؛ جو سرکاری ہلکیت ھو اور جس کا حق تصرف 
بعشن افزاد "کو بھی عطا ”کیا جا سکتا عو (مہت می 
سزروعه زمینیں اسی قسم ے تعلق ر تھنی ھیں): (م) 
ارض موقوفه جو ”دسی ہذھبی ادارے کے لیے وقف 
هو (م)ارض‌متروکە؛ جو کسی ادارے کی تحویل میں 
ھو اور (م) ارض سوات؛ یعنی بنجر اور بے مصرف زمین ء 
جو آبادی سے دور واقع هو 
المجله میں بٹائی (مزارعة)ء باغوں کا بله 
(مساقات)ء آبپاشنی کے لئے نہروں اور راجباھوں 
کی سرہت اور صفائیء بنجر اراضی کی آبادکاری 
(احیاء الموات)ء کنووں اور کرغیزوں (قنوات) ک 
احاطه بندی (حریم) جیسے مسائل کی تعریف و تہویب 
بھی ملتی ے . : 
دور حاضر میں اگرچ بیشتر عرب مالک کے 
قانون اراضی میں اصلاح و ترقی کا عمل جاری ے؛ 
تاھم ارافی کی مختلف اقسام (اور ذیلی. اقسام) یا ان 
کی قانونی حیثیت اور مدار عليه حقوق کے اصول ابھی 
تک جوں کے توں قائم یں . 
فقه اسلامی کی رو ے بندوں کی تعمیروثرمیت 
اور نھروں وغیرہ کی کھدائی اور صفائی حکویت کے 
فرائض میں شامل عے ۔ اگلے وقنوں میں یہ کام 
بلاواسطه طور پر یا تو صوبوں کے گورنر کرایا کرتے 
تھے یا جاگیردار۔ اموی اور اولیں عباسی خلفا کی تاریخ 
ہے ظاہر ہوتا ہے کہ انھوں نے وسیع پیمانے پر آبپاشی 
کے منصوبوں کو پایهۂ تکمیل تک پہنچایا تھا اور 
مختلف دریاؤں؛ یعنی دجله؛ فرات: خابوں عاصی اور 
بردہ کے پرانے بندوں کی سرمت کرائی تھی . 
ماخذ: مذکور بالا ماخذ کے علاوہ دیکھیے )١(‏ 
1٦. 1. ٥140:5: 6۶‏ : ۷۸۶۰ اابا :۳علھ'ا| ءا 1:۰ ]ا 


۳ 


علم (فلاحت) 


ق ۷٢١4ا‏ ط]"'4٤؛‏ فرانسیسی ترجمف؛ پیرس مب رع تا 


وم20 > واَدل اء ہمالاد ناد ,ہمناأتت(ج۸ مل مرطز 


ا 
۱ع م جلدیں تین حصوں ہیں ؛ (ء) 0ھ .7 و0 
إ۱ 
۱ ۸۱۷ا ۱۸4۷ء ۸.2.7.8 06ء عربی متن و هھسپانوی 
ترجمد؛ میڈرڈذ +ہرعے اع جلدیں؛ (م) مز٭عا ھط: 
.0110ا اہ وےزادءہ آیا لاط۸ گہ ۰ :حوام مو امو مت 


فصل الف تا ز لائیڈن +۶ ء؛ (م) موعنتط ۸ رو 


ت20:)68ھ : ٠٥٥۸۶۳‏ د:٤ء۸,‏ ٢||۷۷۷۰۱/ہہ‏ ٢۱۱۱۲ئزڑء‏ پیرس 
۹ء ص ے تا٢۲ہر؛(م)‏ ۷۵۷۵۸۷۲۶۱۵ م5 .6 : 


٤٥ ۸|8١‏ ا0رعج:4 دلات ا(7::۱۲۱۶ء2/16::7 ہرا۷ء1۰ٰ0+ھ۸ 


٥ءء٥ت]‏ غرثص؛ برلن ٢۱۹۱۲‏ (ہ) مھنو مو ص رر 
۰٭٤۶۶۸۵‏ ٤ال‏ ؛ ۱۸۶ دا ہا او۴:رزا ١‏ ناد دءدالینں؛ پیرس 
۳ (ے) ہئ۷۸۵۲ ت3 ط0 د وم1 ,1 :می موئی 
٭اطاہہ٣‏ ءا ہ۱ !ا :(۳ڈوال۸' ٥‏ بل :4ء پیرس مرو اع 
(مصطمٰی الشہابی) 
۱ ۔ مغرب اقصی ‏ 

جہاں تنک ھماری موجودہ معلومات کا تعلق ے 
علم زراعت پر عربی کتابوں کی تصنیف و تالیف 
کے سلسلے ی ابتدا اور رقی لاطینی کے نامور عالم 
فلاحت یونیوسں کولومیله قادسی (0[[ ۸ن [ہ٥‏ علائصںآ 
علە0 )٠٥‏ کے وطن جزیرہ نماے هسپانيه و پرتگال 
میں ھوئی تھی ۔ پانچویں صدی ھجری | 
گیارمویں صدی عیسوی اور چھٹی صدی ھجری / 
پاڑھویی سدی شرع من ناوک الظزات اوت خ2 
بعد الموحدین کے عاملین کے زمانے میں علم فلاحت 
نے خاص طور پر ترقی کی منازل طے کی تھی ۔--- 

علم زراعت پر تصنیف و تالیف کے بڑے 
بڑے مراکز قرطبه؛ طلبطله؛ اشہیلەء غرناطہ اور 
المریه تھے - قرطبه کا نامور عالم ابوالقاسم الزھراوی 
(م م.مھ/.۱,۱۰ع)؛ جو کہ ازنة متوسط میں 
٥ذەة ٥٥‏ [طا۸ کے نام ے معروف تھاء علم فلاحت پر 
ایک ختصر کتاب (مختصر کتاب الفلاحة) کا مشہور 





و 


(۸۸۷۸٥۱۴۱٥٢. 


علم (فلاحت) 


مصنف ےہ؛ جسے حال ھی میں پروفیسر پیری 76:66 
نے پردۂ گمنامی ہے باہر نکالا ےہ اور وہ انے چھاہنے 
کا ارادہ کر رعا ے . 

طلیطله ہیں شہرہ آفاق المامون [ركٌ باں] باغات 
کا بہت شائق تھا ۔ مشہور عالم زراعت ابن وافد 
(م ےکمھ | ہے٠‏ اع): جووکە عہد وسطی میں 
٥0ع‏ *طا۸ کے نام سے مشہور تھاء اس کے دربار کى 
زینت تھا اور المأمون نے اہے شاھی باغ نباتات 
(جة الشّلطان) لگوانے پر مامور کیا تھا ۔ اس ک 
تصانیف میں ایک رساله (مجموع) علم فلاحت 
پر بھی ے؛ جس کا ازمنة متوسطه میں قشتال 
زبان بھی ترجمە ھوا تھا ۔ طلیطله کے ایک باشندے 
محمد بن ابراغیم ابن بصال نے بھی اپنی ساری عمر 
علم فلاحت کے مطالعے میں بسر کر دی ۔ وہ صقليه 
اور معبر کے راستے حچ بیت الله سے بھی مشرف هوا تھا 
اور بلاد مشرق سے واپسی پر نباتات اور زراعت 
کی بہت سی یاداشتیں اپنے ساتھ لایا تھا - وہ 
المامون کے سلسلۂ ملازست ‏ سے بھی منسلک 
تھا جں کے لیے اس نے علم فلاحت پر ایک 
رساله لکھا اور بعد ازاں کتاب القصد و البیان کے نام 
سے اس کا خلاصہ سولە ابواب مس کیا ۔ اس رسالے کا 
ترجمہ ازمنه متوسطه مس تشتا ی زبان می بھی ھوا 
تھا جو او رعمس ایک جدید قشتا لی مقدبے کے 
ساتھ شائع هو چکا ے ۔ ابن بصال کا یه رساله اس 
جیثیت سے منفرد ے کہ اس میں پہلے مصنفین کا 
کوئی حواله نہ ملتا ۔ یہ مختصر سی تصئیف اس کے 
ذاتی مشاہدے پر سہنی معلوم ھوتی ے اور اس ے پتا 
چلتا ہے که جودت طبع اور معروضیت کے اعتبار 
سے وہ انذلس کے عرب ماھرین زراعت میں 
ایک بدیع الخیال اور معروضی مصنف ےہ 

سصنف کے باپ کے نام کا اچھی طرح پتا نہیں 
چل سا ۔ بعد کے مصنفین ؛ جو اسکی عبارات نق لکرتے 





٣٣ 


علم (نلاحت) 


هیںء کبھی تو اس کے باپ کا نام حرف تعریف کے 
ساتھ لکھتے هیں اور کبھی بلا حرف تعریف ۔ دقت 
یہ ے که مغربی رسم الخط میں پہلا حرف باء 
فاء ے بدل جاتا عے اورص طا بن جاتا ےے ؛ تاھم 
لفظ کی شکل بصال / بصال یقینی معلوم ھوتی ھے؛ 
اگرچہ تین ہے يە نہیں کہا جا سکتا کہ اس کا 
صرقی تعلق بصل ( - پیا 
ہو5 نا/ہوچّتا '(قشتالی ٥ت8طا)‏ کے اسم صفت کا 
روبانی زبان ہیں ا کی شکل میں اسم تصغیبر هو 
جس کے معنی هہیں بھورا - بہت ہے اندلسی مسلمان 
اسی نام کے گزرے ھیں ۔ اس حالت میں آع 
رق جەھ (بصّل) سشہور مصدقه نام ا :كت کا 
مترادف ھوکا. 

جب قثتاليه کے الفانسو ششم نے طلیطله پر 
مع لیا خر ان شالت الس رف ا0اک 
دربار میں اشبیله چلا آیا اور بادشاہ کے لیے ایک 
نیا شاھی با لگوایا۔ 

اشہیله میں این بال کی علی ابن اللولله 
الطلیطلی ے ملاقات‌ھوئی؛ ج وکھ خودِ بھی طبیب اور 
ابن وافد کا شاگرد تھا ۔عل ابی اللولقه بھی ان بسَال*: 
کی طرح نباتیات اور فلاحت میں دلچسپی رکھتا تھا ۔ 
اس نے اپنے آبائی شہر کو عیسائیوں کے قبضے سے 
پہلے ھی چھوڑ کر ےرم۔ھام,ع میں اشبیله 
میں رھائش اختیا ر کر ی تھی ۔ اس کا انتقال ۹۹م٥/‏ 
.رع میں قرطبه میں ھواء. 

این بصال کی ابوعمر احمد بن محمد بن حجاج 
الاشبیلی ہے بھی مٹھ بھیڑ ھوئی ۔ وہ علم فلاحتِ پر 
بہت سی کتابوں کا مصلّف تھاء جن میں العقتع 
(مکتوبه مھ / ہے . ؛ع) بھی شامل ہے۔ ابن بصال 
بدیں وجە ممتاز ے که وہ گنواروں کی ناقابل یقین 
حکایتوں (اھمل الغباوٰة من اھل البراری و 
اقوالهم الساقطة) کو نفرت کی نگاہ ے دیگھتا 


ز) سے ۔شاید یه لفظ 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


5 7 


عام (نلءع) 


"۰۰۰ 


علم (نلاحت) 


ے اور متقدىین , مس ہے صرف توئیوس سے استفادہ کے لیے بلاد مشرق کا بھی سفر کیا تھا ۔ اغلب ےے 


کرتا ے ۔ اس کے علاوہ وہ الشُرف میں ذاتی تجارب 
کے بھی حوالے دیتا ے۔ وهاں اس لے ایک عالم فلاحت 
ابوالخیر الاشپیلی ره ہاں] ہے شناسائی پیدا ی؛ 
جس کي کتاپ کا ابن العوام ااکثر حواله دیتا ہے (اس 
کتاب کے نام کا پتا نہیں چلتا) ۔ ھمیں اس کے ستعلق 
صرف يد معلوم سے کد وہ مومھ/,.. ۱ھ ہیں 
اشبیلی طبیب ابوالحسن شہاب المَصیطی کے ساتھ 
تحصیل علم میں تخنول 7ا, ف۰ 
اشبیله میں ابن بصّال اور ابن اللونقّه کا ایک 
شاگرد پر اسرار 'گمنا مٍ اہیلی ماھر نباتات“ اور 
عمدة الطبٍ فی معرفة اللبات لکل لبیب کا مصنف بھی 
تھا ۔ یه کتاب نباتہات کی بہت ۔فید لغت عے اور ابن 
الپیطار کی تصنیف ہے کہیں بہتر ہے ۔ معلوم ھوتا 
ہے کہ یی شخص ابن عبدون تھاء جو طبیب (الجبلی) 
اور ادیب (الیابوری) ہے مختلف شخصیت ے۔ 
اس کے بارے صرف اتنا پتا چلنا ےہ کہ وہ اس 
سفارتی وفد کا رکن تھا جو راکش کے موحدی دربار 
میں ۲مھ /ے ۱۱ء ہیں بھیجا گیا تھا اور یه که 
اس ئے عمدة اس کے بعد لکھی تھی 
غرناطہ . میں علم فلاحت کا اعم سصنف 
محمد بن مالک الطغٹری تھا (یە نسہت ایک ٴناؤں طغنر 
سی اف کم ہی رہ ہی دور جانب 
شمال واقع ے) ۔ وہ صدہاجی امیر عبداّہ بن بلگین 
۹ع) کیک 
ملازت ہے منسلک رھا اور بعد ازاں سوحد فرمانروا 
یوسف بن تاشفین کے بی تمیم کے ساتھ واہستد هو 
گیا ۔ ان دنوں شہزادہ تمیم غرناطہ کے صوبے۔ 
کا گورئر تھا ( لع تا ٣‏ ١ەهلہ,۱نتع)۔‏ 
اس نے سہزادے کے لیے بارہ ابواب پر مشتمل ایک 
5م بھی لک لکھا تھاء جس کا نام زھرة البسشان و 
نڑھة ُ الاذڈھان تھا ۔ الطغنری نے فریضۂ حج حج ادا کرنے 


(وومھ / .اع تا مھ |. 


و وق 
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که اپنے قیام اشبیله کے دوران میں وہ ۱, ال 
سے ملا اور اس کے تجارب ے مستلفید ھوا ھو۔ 
غالبا الطغٹری ھی وہ گمنا مٍ عالم فلاحت ہے جس کے 
حوالے الحاح اج الغرناطی کے نام سے ۰ العوام اکر 
دیتا ے ۔ یھ ملحوظ خاطر رعۓ کد زھرة تہ 
کے بہت ہے قلمی نسخۓ کسی حمدون الاشبیلی سے 
سوب یں ؛ جو ویسے غیر ۔عروف ے , 

چھٹی صدی ھجری | بارھویں صہدی عیسوی 
کے اواخر یا ساتویں صدی ھجری | تیرھویں صدی 
عیسوی کے نصف اول ہیں (عیسائیوں نے پمہھ/ 
۸ء ہیں اشبیله پر تبضه کیا بث ابو ڑکریا 
تی بن محمد ابن العوام الاشبیلی نے ایک لی 
جرڑی کتاب ‏ الفلاحة لکھی تی جس کے 

پینتیس ابواب تھے ۔ ہم اس مصنف کی زندگی کے 
واقعات ے واتقف نہیں ۔ ستشرقین اسے نامور 
خیال کرتے هیں کیونکہ ایک هسپانوی عالم ھ .1 
ز٤ہظ‏ نے اس کتاب کا تن اور ٭سہانری 
ترجمه ۲ہع ہیں میڈرڈ ے اور بعد ازاں 
(٤۶‏ ات ت018 نے اس کا فرانسیسی ترجمه مہہ تا 
ےہ ١ء‏ ہیں پیرس سے شائع کیا تھا ۔ آخر میں اس کا 
ترجمه اردو میں بھی ھوا ۔ وہ واحد عالم فلاحت ے 
جے ابن خلدون (آٹھویں صدی ھجری کا نصف آخر / 
چودھویں صدی عیسوی) نے اپنے مقدمه ہیں قابل 
حوالہ سمجھا ہہ (مترجةہ دسلات : ہو؛)۔وە 
کتاب الفلاحة رك ابنٴ وحشیھ] کو الفلاحة النبطيه 
کا ملخص سمجھتا ےھ ۔ بایں ھمه اے کسی طرح بھی 
اندلس کا اعم ترین عالم فلاحت قرار نہیں دیا جا 
۔ اس کی یه کتاب ایک مفصل اور مفید تالیف 
ے؛ جو اس کے اندلسی پیشرووں؛ مثلا ابن بصضال؛ 
این حجاجء ابوالخیر اور الحاج الفرناطی کی تصائیف 
سو و کے تس ابواب کے 


ا 


۷۶۵۷۰ "000 


علم (نلاحت) 


آخر ہیں وہ اپنے ایسے ذاتی سشاھدات بھی قلمبند کر 
دیتا ے جو اس نے نواح اشبیله؛ بالخصوص الشرف 
کہ ضلع ہیں کے تھے (ان مشاھدات کا آغاز وہ لفظ 
سی کر ۔۔ میرے مشاعدے کے مطابق] ے کرتا ے)۔ 
ابن العوام کہ لے دیکھے 3ا د:ہد۸۷۸ .6.۰0٥؛‏ در 
ك0 ئل +۷۶۲۵ہ) بی ول موں 4ر سٹاک هالم 
۰۰ تا ےم ا ب۸88( .5 :4(۴ بلل::* 
برا کلمان : تکملهء 


وہر بے ۲م 
مزسوعوظ : .ہم تا ہہم؛ 
مد 

آخر ہیں آٹھویں صدی ھجری / چودھویں 
صدی عبسوی میں المریه کے ایک عالم ابی عتماق 
سعد بن ؛ن لیون التجبی 
(م. ہے ھا ٠ے‏ '۱۱۶ع) کا ذ کر بھی ضروری ۔ ےء جس نے 
کتاب ابداع ١‏ الملاحة و انہاہ الرجاجة فی 
اصول صناعة الفلاحة لکھی ۔ یە کتاب بعر رجز میں 
منظوم ایک خلاصے کی شکل ہیں ے؛ ج و کسی شائق 
فن کی علمی کاوش سے اور ابن تضال اور الطغنری کی 
کتابوں کے سطالب پر سہنی سے ۔ علاوہ ازیں اس میں 
بعض قیمتی معلومات بھی ملتی میںء جومصنف نے مقاىیٍ 
تجربە کاز رانِ فن سے سن کر لکھی تھیں (سما شافیة 
بە اھل التجربة و الا متحان)۔ 

فلاحت کے ان رسائل ہیں اس ہے کہیں. زیادہ 
سواد موجود عے جس کا پتا ان کے عنوانوں ہے چلتا ے۔ 


ابو جعفقظر احمد 


دراصل یه رسائل صحیح معنوں میں دیہی معیشت 
کے موسوعات ھمی"ں ۔ بے اس خاکے پر بہنی 
میں جس کا اتباع 3 ھتاہ ے مءءاصہ مم جوط 
میں کیا سے ۔ قدرتی طور پر ان کا بنیادی سوضوع 
علم فلاحت ('”افلاحة الارضین“) ے؛ء یعنی اقسام 
ارافی؛ پانی؛ کھاد؛ غلّه اور ترکاریوں کی کاشت کے 
علاوہ تفصیل کے ساتھ باغبانی (خاص کر انگوں 
زیتون اور انجیر) کا مطالعه ۔ مزید براں درختوں کى 


قطع و برید کرنے؛ تە جمانے اورقلم لگانے؛ فن باغبانی 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


لکش 





علم (فلاحت) 


اور پھولوں کی کاشت کے مباحث بھی ملتے عیں۔ 
حیوانات کی برورش (فلاحة الحیوانات) بھی ان رسائل 
کا اھم جز ے؛ یعنی گھریلو جانوروںء باربرداری کے 
حیواناتء مرغیوں اور شہد کی ہکھیوں کی پرورش ۔ 
ان میں معالجه حیوانات (بیطارة) کے بارے میں بھی 
معلومات دستیاب ھوتی ھیں۔ ان ۔بنیادی مسائل کی 
تکمیل گھریلو معیشت کے مسائل؛ مثلا زینداری کا 
انتظامء زرعی کار دنوں کے انتخاب اور فصل کے بعد اناج 
کو گودام میں رکھنے وغیرہ ہے ھوتی ‏ ۔ بعض 
مصنفین پیمائش ارضی (تکسیر) اور زراعتی موسموں کی 
تقویم کے بارے میں بھی معلومات بہم پہنچاتے ھیں. 
ھمارا قیاس ے کهھ ان موسوعات کی تالیف می 

ہت ہے معخصمرین ان نع یا هوگا ۔عمان 
کا آغاز پی پیشد ور طبیبوںِ اور کارلنوں ے کرتے ھیں؛ 
جن میں کسانوں (فلاحون)ء شجر کاروں (مجارون)ء 
باغبانوں (جنانون) کے علاوہ مختلف ماھرین فن" مثلا 
ساھرین نباتات(مَعًایون اور نباتیون) اورطبی جڑی بوٹیوا 
(مفرذات) اور غذائیات ے شغف رکھے والے 7 
نار رج ری ۔ اسی طرح خالص نظری اطبا 
(حکما: ؛ متکلمون) بھی ھوتے تھے. 

اس کے برعکس فلاحت پر اندلسی رسائل ان 
علما کے رشحات قلم کا نتیجه ھوتے تھے جو بہت سے 
علوم وفنون میں خامه فرسائی کیا کرتے تھے 
(مشا رکون متفننون) ۔ ابن بصال کے علاوہ؛ جو 
بنیادی طور پر عالم فلاحت تھاء ابن وافد ک اولیں 
حیثیت طہبیب کی تھی ۔ ابن الحجاج کے بارے میں 
این العوام نے لکھا ھے که وہ امام اور خطیب تھا ۔ 
الطغٹری اور ابنٴلَیون جانے پہچانے شاعر تھے ۔ 
ھوسکتا ھے کہ اشبیله کا ہر اسرارماھر نباتات ابن 
عبدون اپنے معاصر ابن عبدون الاشبیلی ہے مختلف 
شخصیت نلهھ ھو جو کہ حبه [رك ہاں] پر ایک 
مختصر رسالے کا مصنف تھا اور جے لیوی پرو؛انسال 


وق کٹ 


علم (قلاست) 


ع۳۰ 





نے شائم اور بعد ازاں اس کا ترجمہ بھی کیا. 

اس سلسلے میں ھمارے ذھن میں جن مفکرین 
کی یاد تازہ هھوتی ے ان میں ہے ایک تو ارسطا طالیس 
ےء جس نے فلسفی اور علوم طبیعيه کا ساھر ہونے کے 
علاوہ ایک نباتاتی باغ بھی لکایا تھا اور دوسرا ورجل 
ائعء(۷) جو یء اوم0 کا مصنف تھا, 

اندلسی غالمان فلاحت قدیم مصنفین ک 
تصانیف سے آئنا تھے اور ان ے استفادہ بھی کرتے 
تھے ۔ ان کی ایک فہرست (جس میں اسما زیادہ تر غلط 
ھی) ان[ االسرام ىغ یت :فارعنه اؤظہم 
زثەومدھ) کی ابتدا میں ملتی ہے۔ جہاں تک 
عربی مآخذ کا تعلق ے؛ اندلسی مصنفین زیادہ 
تر مشہور بسیار نویس مصنف الدینوری آرك بآں] ک 
کتاب النبات اور خاص کر ابن وحشیه کی فلاحة 
النبطیة کا استعمال کرتے تھے؛ اگرچە وہ اس کے 
کُونوں ٹوٹکوں کو اکثر ناقابل سو ود 
علم کے اس شعے میں انھوں نے محض اپنے پیشرووں | 
کی لکیر پیٹنے پر اکتفا نہیں کیا بلک اپنی تصنیفات ۱ 
کو ارض اندلس کے حقائق اور اس کی آب و ھوا سے 
ھم آھنگ کرنے کے لیے ذاتی تجربات و ۔شاھدات سے ۱ 
بھی کام لیا اور اپنی کتابوں میں متعدد نئے نۓ إ 
پودوں: ىثلّا چاولء نیشکرہ کھجورہ ترشاوے پھلوں, | 
کہاس؛ کتان؛ مجیٹھ خوبانیء آلو بخاراء تربوز؛ بینگن ۱ 
پہیتا اور زعفران وغیرہ پر نئے ابواب کا اضافه کیا. ۱ 

جیسا که ہمیں معلوم ے علم فلاحت کے دو 
اندلسی رسائل کا ترجمە قشتا ی زبان میں ھوا تھا۔ یہی 
وج ے کہ ہسپانوی فلاح ‏ ۵:ہ :ہ1 ٥ا‏ ہ:دہا۸ نے 
اپنی مشہور کتاب زم وہ6 او ااتثں/٤عھ۸‏ (۱۰۱۱۴ء) 
میں ابن وافد کی کتاب ہے بہت زیادہ استفادہ 
کیا ے ۔ 

آخر میں یه امر غور طلب ہے کہ یہ اندلس 
ھی کی سرنین تھی جہاں پانچویں صدی ھجری / 


او 7 ا 


و 


گیارھویں صدی عیسوی ہیں طلیطله اور بعد ازاں 
اشْبیله میں نباتات کے شاھی باغ منظر عام پر آئے ۔ 
یه باغات صرف سیر و تفریح کا ذریعه نہیں تھے بلکه 
مشرق قریب اور سشرق اوسط ہے درآمدہ پودوں کو 
اندلسی آب و ھوا سے راس کرنے کے لیے تجربە کاعوں 
کا کام بھی دیتے تھے ۔مسیحی دنیا میں سولھویں 
صدی عیسوی ہے قبل اس قسم کے نباتانی باغوں 
کا کمہیں پتا نہیں چلتا ۔ وهاں ایسے باغات 
کا سراغ پہلی بارسولھویں صدی عیسوی کے وسط میں 
ا اطاليه کے ان شہروں میں ملتا ہے جہاں یونیورسٹیاں 


نانوی گی میں 
ماخ : غروری آخذ کے لیے دیکھے (,) 


ابن سال کتاب الفلاحة (ہ تدمه)ء طبع و ھپانوی 


دہ حمهھہ 
یں 


تطوان 
نیز دیکھے (م) ہمرزر00 :ء6۳ : ہ50 


از وہہ نا[۷۵ ۰ڈاا[[ال(ا +۶ دسا 
۹۰۰ ۱ءعء: 
درزاں |:۸/, <<ا(ه !ٰ۵ ہەمع !وہہ ١. ۰ہج٣[تباز ۶٥‏ (ہ م۹ ۱ع): 

(م) عە٥ی‏ ال۷۵ عدلاا گ3 : عم الفلاحة عندا ندال ؤلفین 
تک بالاندلسء عربی ترجمھ ازعبداللٰذف ِف الخطیبء تعاوان 
ے۹ رع؛(م) ابن القاضی : درٰة ة الحجل؛ طبع ٢٥٥:ا۸۱!۵؛‏ 
رباط ۹ء (رقم مع د ابن لیون ک سوانح): 
(م) ابن 
دیسلان م: 


٣٣‏ (مترجمھة 
روزنتال: م: ٠١٠؛)؛‏ 


(ع۶ط5۶7۷) (:۴:/|4۱.ا۸, 


حلدون : مقدەسه؛ فصل ہ؛ عدد 


: 
میپ ح مُرجچمہ 


(ہ) ایس ۔ ایم ۔ ہام الدین : 
برنمجرک بای "۸۷ م؛ در :زی ءن٭ہمانا؛ ٣م‏ 
(ہووظع)ں رم تاوہ. 
رہہ :۹ .6) 

م۔ ایران 

قدیم زنانے 7 ے ایران میں زراعت کو ملق 
خوشحا ی کی بنیاد سُمجھا جاتا ے ۔ عہد قدیم سے 
آبادی دو طبقوں میں منقسم رھی : زراعت پیشه اور 
گلە بان اوت میں حضری زندگی اور کھیتی باڑی 


رسوت رج وو شع 


000 صا 


علم (فلاحت) 


۰۸ 


علم (نلاحت) 





کسی مستحکم حکوست کا انحصار زرعی خوشحا یى پر آ حکوست گی یہ برائیاں ایلخانیوں کے غہد میں اپنی 


ھی سمجھا جاتا تھا اور اس کا آبباشی [رلك بہ سائ]؛ 
تحفظ جان و ىال اور مالگزاری سے قریبی تعلق تھا ۔ 
عبہد ونطی کے سیلم خکما: اپتے:عکمراٹون ”لو تا'کیذ 
کرتے تھے کہ وہ سرکاری خزانے کو بھرنے کے لیے 
زراعت کو فروغ دیں تا دد صنعت کو زوال کا سامٹا ئەه 
کرنا پڑے ۔ اس غرض ہے نہروں کیٴ ثھدائیء امن و 
اسان کے قیام او رکسانوں سے ظالماه محصولوں ک 
وصولی کے تدارک کے لے اقدامات کے جاتے تھے ۔ 
اسی طرح حکما اور موسوعات نگاروں کی ثللہر میں 
زراعت کو بنیادی صنعت کا درجه حاصل تهاء جس پر 
نظام عالم اور بنی نوع انسان کی بقا کا ندار ہے 
(دیکھیے محمود ٠‏ یی : نفائس لفاون مطبوعۂ شہران 
٣٣‏ )ء. 

بیرونی حملے اور خاندانی ناقشاتٹ ائری 
بسا اوتاتِ 


رکاوٹ ضرور ابت هوتے هھین ۔ مثال کے طور پر 
ساسانیوں کے زہانے میں خوزستان ہیں زراعت کو 
خوب ترقی ھوئی تھی لیکن جب ساتویں صدی 
عیسوی کے نصف آخر میں عربوں نے حمله کیا تو اس 
کے بعد زرعی معیشت کا سابقه معیار برقرار نہ رہ سکا 
بلکد سمجموعی حیثیت سے یه عہد حاضر تک رو بە زوال إ 
ھوتی چلی گئی ( ۸88۰ .72 : ۸۷۹ھ 11۷۱۳۲۷ آ۷ام۶--ز۸ 


۲٣٣۶۲‏ ۳۸۸ /و ۸۷0[ ۔رااماںک تاج ۱۱ا ئإز| برمجڈیب؛ در وہماءیگ 


پیداوار میں زوال کا باعث نہیں بٹتے تو 


جح عدد وروبٹ ٍم آپریل ۲ہو ضع)۔جب 
آِ بویە کے زمانے میں فوجی چھاؤنیاں بستیوں ہیں 
قائم ھویں تو زراعت کو اور بھی ہعف پہنچا(دیکھی 
ابن سشکویەہ؛ در ۔مورالل:]: 


+و؛ ابن الائیں: ؛ 


الک( ل فی التاریخء ۸ م) ۔ سرکاری سلازہین؛ إ 
خحواء وم دیوانی ھوں یا فوجی ٴ' اپنے اخراجات کا بار اھل ۱ 
نہ یا پر ڈالنے گے عادی رۓے عں اور یہ بات بھی 


۱ 
زراخت کے لیے سخت ثقصان دہ ثابت عوشی طھے ۔ نلم ۱ 











انٹہا تک پہنچ گئی تھیں (دیکھے رشیدالدین : 
×۸ لا 6325(۷ ہراری؛ طبع مھ( ۴ء بمواضع کٹبرم)- 
قااریوں _کے زمانے میں یه قباحت بڑے پیمانے پر 
پھیل چی تھی ۔ ایام جنگ میں ھمیشہ؛ یا کبھی 
کبھی؛ سرحدی علاقے تباہ وبرباد کر دیےجاتے تھے ۔ 
صفویوں کے زانے میں ترکیە اور ایران کی سرحد 
تباہ ھ و کر چٹین ثیّدان بن گئی تھی (لنمصوعل ھ۸ 
۱۳ط ما دءززایرصوں بمل عو لنڈن ومءورع ر: 


۰م)۔ تاریخ ایران ہے بہت سی مثالیں اس اسر کے 
ثبوت میں پیش کی جا سکتی هیں کہ مقانی عہدم دار 
ا کاششیاروں ہے اتنا بیاری لگان وصول کرتے تھے 
کہ و ٭جبور هو کر ادھر ادھر چل دیتے تھے - 
|. اس سے بەی اراقی تہاہ و برباد هو جاتی تھی . 
زراعتی زوال کا دوسرا بڑا سبب قبائلی 
خانه جنگیاں اور دعاوے تھے۔ م رکزی حکوہىت جہاں 
"ئمزور ھوتی تھی وہاں یه دھاوے روزمرہ کی بات 
تھے ۔ علاوہ ازیں جب قحط یا آبادی میں اضافے ک 
وجہ ہے چراتاہیں قبائل اوزان کے جائوروں کے٥لی‏ 
ناکافی ثابت هونے لگتیں تو وہ بستیوں کا رخ کرتے ۔ 


ان کی یھ تحریک کبھی متشددانه ھوتی تھی _ 


| اور کبھی اسن پسندانه ۔ مقیم باشندوں اور 
نیم ۔خانہ بدوش عناصر کے دربیان تناسب تہایت 
غیر مساوی تھا اور قبائلی علاقوں کے سرحدی مقامات 
میں زراعت کو بری طرح مۃ ث رکرتا تھا ۔ائیسویں صدی 
کے اواخر اور بیسویں صدی عیسوی کے اوائل می 
ایران کے بہت ے قبائلی گروہ ایک جگہ جم کر 
آباد هو گۓے اور انھوں نے زراعت کا پیٹه اختیار 
کر لیا۔ رضاشاہ نے کوشش کی تھی کە بالخصوص 
نارس کے بختیاری اور کردستان کے کے خانه بدوش ایک 
جگە جا کر آباد عو جائیں ؛ لیکن یه کوٹش رائیکاں 


ثابت ھوئی ۔ ترکمانوں اور دوسرے قبائل میں 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


۔اعطلالللامت) 


:۹8ء ہے گرکان کے میدائوں کو قابل کاشت 
بنانے کی تحریک جاری سے  ,‏ - 

ایک اور چیز جو زراعت کے فروغ میں حائل 
ے وہ اراضی کے سالک اور کاشتکار کے حق سلکیت کا 
عدم تحنظ ےے , 

آپ و وا کا اتار چڑھاؤ بھی کاشتکاری ہیں 
دخل انداز ھوتا ے ۔موسم بہار یا سوسم سرما میں 
ناکافی بارشوں کی بنا پر قحط سا ی ہے فصلیں کی یا 
جزوی طور پر خراب ھوجاتی ہیں ۔ اس کے ساتھ 
نہروں اور قناتوں کی تباھی بھی روزمرہ کا واقعهِ ے ۔ 
زلزلے بھی کاشت کاری میں عارضی طور پر سزاحم 
ھوتے هیں ۔ وبائیں ء بالخصوص کیڑے مکوڑے اور 
ٹڈیاں بھی فصلوں کو بھاری نقصان پہنچاتی ھیں ۔ 
بہت سے علاقوں میں تیز ھوائیں اور اولوں کے 
طوفان بھی تباعی مچاتے رھتے هیں - ضرروت ہے زیادہ 
آبپاشی اور پانی کا ناکافی نکاس بھی ملک کے بعض 
حصوں تضوما خوزستان اور سیستان میں ایک اھم 
سمثلہ بن چکا ے؛ جس کے باعث سطح آبی میں فرق 
واقع هونے ہے زین بگڑتی جارمی ہے ۔ مرئزی سطح 
مرتفع میں بعض مقاىات ایسے ہیں جہاں زمین میں 
شور ھے اور پانی اتنا نمکین کہ کاشت کاری 
نہیں ھوسکتی ۔ مرکزی صحرا کی جنوبی اور جنوب 
مشرقی سرحدی کے نواحی علاقوں ‏ دو ریکستان نگلتا 
جلا جا رھا ہے (دیکھے حمد اللہ المستوئی : 


رتس 


۴۹۹ 


نزهة القلوب؛ص ہم ٤‏ تاریخ سیستان: طبع بہار؛تشہران | 


۵۹ ء۱۹۳۸ء ص۱م)۔ زمینی کٹاؤ آذربیجان 


میں خاص طور پر وسعت پذیر ے۔ اس ک 


ىى بنیادی 
وجوهہات کا تعلق تو آب و زا اور طبقات ارنی ہے ے؛ 
لیکن بکریوں ک بے تحاشثا چرائی اور ابندھن کی خاطر 
جنگلات کی تباھی نے زسینی لٹاؤ کی رفتار میں 


فی 


اضاله "ثر دیا ہے ۔ صورت حال پر قابو پانے یا | 


اس کی شدت میں آقعی کرنے کی طرف کت تے توتہ 


٦ 


علم (للاحت) 


نہیں دی ۔ کھیتی باڑی اور سویشیوں ى پرورش کے 
موجودہ دستور میں بھی کسی قسم کی تبدیلی نہیں 
لائی گئی اور نە لہر یا خط میں ھل چلانے کا انتظام 
ہو سکاھے؛ جو کہ رقبة زسین کے قلیل ہونے کی وجه 
سے دشوار نظر آتا ہے ؛ تام کوھستانی وادیوں میں 
چبوترے بنا کر ہنرمندی سے کاشت ہوتی ے . 
کاشت, بارانی اور نہری دونوں قسم کی 
ھوتیِ ہے ۔ بارانی کاشت زبیادہ تر آذربیجان 
اور دردستان کے وسیع علاقوں میں اور کم تر 
خراسان اور فارس میں ء نیز بحیرۂ خزر کے ساحل پر 
ھوتی ےے؛ جہاں چاول کے سوا کئی فصلیں پیدا کی 
جاتی ھیں۔ بحیرۂ خزر کے ساحلی علاقوں ہے قطع نظر 
ملک بھر میں زراعت کا زیادەتر انحصار بارش پر 
کے گیلان اوراتا رقاتٰ دی باری ت افاظ ت 
اور سارا سال ھوتی رھتی ہے ۔سب سے زیادہ بارش 
موسم خزاں میں ھوتی ہے ۔ ان علاقوں کے مغرب میں 
اوسط بارش ہہ انچ ؛ مشرق میں .م انچ اور کوہ 
البرزکی شمالی ڈھلانوں میں ہم انچ ے ۔سات سے 
آٹھ ھزار فٹ کی بلندی پر واقع علاقہ قدرتی روید گی 
سے ایک کھنے موسمی جنگل کی صورت اختیار کر 
لیتا ے۔ جہاں جہاں یه جنگلات صاف کر دپے جاتے 
میں وعاں پھل؛ کباس اور دوسری فصلیں پھلتی 
پھولتی یں ۔ خلیج فارس کا انتہائی سمشرقی ساحلی 
علاقہ جنوب مغربی سون سون ھواؤں کی زد میں آتا 
ہے ۔ ایرانی بلوچستان کے ساحلىی علاقے میں بارش 
کی سالاله اوسط تین چار انچ ے؛ بوشہر میں دس 
انچ کے قریب اور حَوَسِان میں بارہ ہے پندرہ 
انچ تک ۔ سب ہے زیادہ بارش دسمبر میں ھوتی 
ے - سطح مرتفع ء جس ى بلندی تین ہزارے 
پانچ هزارفٹ کے در۔ںیان ےے؛ ایسے پہاڑٔی سلسلوں 
سے گھری ھولی ے جوشمال مغرب سے جنوب مشرق لو 
علے کئز ہیں۔ ان مرتفع میدانوں میں دوسم باقاعدہ 


ا ۔ 


انتا 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢۱. 


علم (نلاحت) 


آتے ھیں ء لیکن آب و هوا کا اختلاف بھی نمایاں ہے ۔ 
پہاڑی میدان بارش ہے کمتر سیراب ھوتے ھیں ۔ 
کوہ زاغروس, البرز کویت طاغ کے دامن میں عام 
طور پر دس انچ سالانه بارٹی ھوتی ے۔ یه پہاڑی 
میدان ان علاقوں کے درمیان حد فاصل عیں جہاں 
اناج کی کاشت سہکے لیے آبیاشی کی ضرورت نہیں 
ھوتی اور فصل کا مدار آبیاری پر ےے ۔ خانه بدوشض 
قبائل موسم گرما میں اپنے الو ون تک کل ومن لے 
جاتے ھهیں جہاں بارش دس انچ کے قریب ھوتی 
سے ۔ بارش کا موسم نوسبر سے شروع هھوتا ے اور 
مارچ کے آخر تک رهتا ے؛ لیکن ملک کے جنوبی 
اور شمال مشرقی علاقوں میں اپریل تک بارش ھوتی 
رھتی ےہ ۔ موسم سرما ہیں عحوبًا برف باری ھوتی 
ےے ۔ سرسبزی محدود علاقوں میں نظر آتی ے؛ 
لیکن کردستان اور لورستان ہیں کچھ جنگلات ہائے 
جاتے هیں ۔ صوبه فارس میں شاہ بلوط کے درخت بھی 
ایک تنگ سی پٹی میں ملتے ۔هیں ۔ آذربیجانء کردستان 
اور شما ی فارس ہیں وسیع پہاڑی چراکاھیں ہیں ۔ 
تہران کے جنوب سشرق میں نمک کے دو وسیع 
ریگستان ھیں؛ جو دشت کویر اور دشت لوط کہلاتے 
۔ ان ریگستانوں کے علاوہ سیستان کی بلندی بھی 
قابلة ضرق ستات کی آپ و ھوا گرمیوں ہس سخت 
گرم اور سردیوں میں سخت سرد ھوتی ے اور بارش کا 
سالانه اوسط صرف ڈھائی انچ ے ایک اندازے کے 
مر تس ا . تام فیصد حيصه 
زیر کاشت ہے تیس ے پینتیس فیصد علاقہ صحرائی 
اور بنجر ہے اور باقی ساندہ نو غراكفَزن اور جنگلات پر 


۔۔ ل ھے. 
اناج کی فصلیں : گندم اور جواھم ترین 
فصلیں ھیں - ان کی نہری (آبی) اور بارانی (دیعی) 


کاشت سی عو بلندی می سے 





(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


ه۳ 





علم (قلاحت) 


ھوتی جل آئی سے (دیکھے تب ٥ااد5‏ :لئ ہ مہا 
روںھوطرم1۷ ہ2۷1 ممرا+وزصەاوا؛ ہ۹ ری فص ءےہہم)۔ 
عام طور پر موسم سرما میں گندم بوئی جاتی 
ےء لیکن زاغروس اور البرز میں یه فصل رع کے 
طور پر اگائی جاتی ہے- گندم کی زیادہ پیداوار کے 
علاقے خراسان میں نواح مش۔ہدہ مغربی آذریجان: 
عمدانء ‏ کرمان شاہ اور اصفہان عیں - جنوبی ایران 
میں گندم اور جو نومبر کے پہلے ھفتے سے جنوری کے 
پہلے ھفتے تک, مرآلزی ایران میں اواخر اکتوبر ے 
اواخر نومہر تک اور فصل ریم کی گندم کی تخم 
ریزی اواخر فروری نے اواخر اپریل تک 
ہوتی ےہ ۔ گندم کک فصل کی 'ٹٹائی جنوبیٴ 
علاقوں میں اپریل کے آخر یا مئی 
میں ھوتی سے ۔ فارس کے اونچے میدانوں میں یه 
فصل ایک داہ بعد کاٹی جاتی ے اور کوھستانی 
میدانوں میں دو ڈھائی باہ کی تاخیر سے پکنے 
کے بعد کٹائی کے قابل ہوتی ےے۔ جو کی فصل 
گندم سے تین چار ھفتے یشتر کاٹی جاتی ہے (دیکھیے 
مرزا حسین خان : جغرافیة ایرانء طبع ستودہہ تہران 
+۳ءعے م۹۰ اع ص مم بعد) ۔ گندم کی شرح 
پیداوار مختلف علاقوں ہیں مختلف ھوتی ے اور عام 
طور پر کم ھی ھوتی سے ۔ کسان فصل کا کچھ 
حصہ اگلے سال کی ضروریات کے لے بچا کر رکھ 
چھوڑتے ہیں . 

چاول : چاول کی کاشت زیادەتر بحیرۂ خضر کے 
صوبوں میں ھونی ے۔ تھوڑا سا چاول اسنہان کے 
اضلاع ىْجان اور اَلْجان میں بھی آگایا جاتا ے 
(جغرافیةۂ اصفہانء ص ٥ہ‏ بعد ۔محدود پیمانے پر 
اس کی کاشت فارس؛ خوزستان کردستان اور دوسرے 


کے شروع 


افلاع میں بھی ھوٹی ے (ظد اد5 و جا م ذکوں 
ص۱ ےہ۴ حمد اللہ الستوفی : نزھة القلوب, ص‌ 


0 تا سم ود :> ؛ صنیع الدوله؛ مائر الآثارہ تہران؛ 


ٰ 


ضف 


علم (فلامت) 


۱ك۳ 


علم (نلاحت) 


ےےییممجووممممممےوسمحووہوہجومموواؤتووخوجوگجوحفوصحصىص سِج زج خنکسھسھسِسٛچِچے- ‏ ‌ژچجہِجطِججھهججهھجّجٗصجْحىسشىتبتثىِيمےیے 
ہہہ۱۔وہہبع ص ص0( ؛) ۔ ایک روایت کے | منصوبوں کی بدولت اس کی کاشت وسیع پیمانے 


مطابق چاول ابتدا میں هندوستان سے درآمد کیا گیا 
تھا (کتاب علم قلاعت و زراعت در عہة عَازات عاق: 
طبع عبدالغفار نجم الدوله؛ تہران ۱۹.۰ - ٦۱۹۰ء‏ 
ص ہم) ۔ بعض علاقوں میں چاول چھڑ ک کر بویا 
جاتا ےء لیک رخ مازندان اور اصفہان جسے علاقوں 
میںء جہاں اس کی کاشت بکثرت ھوتی ے؛ اس کیک 
پرورش گاھوں (خزانه) میں پنیبری لکائی جاتی 
ہے جسے ایک ماہ بعد اکھاڑ آکر دوسری جگە منتقل 
(نشا) کر دیا جاتا ے ۔ مازندان میں زمین اپریل 
کہ مہینے میں جوتی جاتی ہے ۔ اس کے بعد اس کی 
خوب آبیاری ھوتی ہے ۔ پھر دو دفعه ھل چلایا 
جاتا ے ۔ پودے کی ستقلی کے دو ہفتے بعد گھاس 
پھوس اکھاڑی جاتی ےہ اور اس کو کیچڑ میں 
پامال کر دیا جاتا ے ‏ دھان کے آدھیت دو ے تین 
ماہ تک مسلسل زیر آب رھتے هیں ۔ چاول کی فصل 
کی دٹائی ستمبر میں ھوتی ہے ۔ اس کی مختلف قسموں 
کے نام صدری؛ گردوہ دم سیاہ اور عنبر بو ہیں 
( دیکھے ‏ ہ٥ۃ‏ نا .( : طز ومھمصمہ.۸۷ہ ١۷ہ‏ دا7+6۷۰ 
٣٤۹‏ ۱۷۲۲م پونوسطء لنڈن و٭جہررغع. ضز ۹ ١١‏ 
تا .۳). 
نیشکر: عہد اسلام کے آغاز اور قرون وسطی 
میں نیشکر کی زیادہ تر کاشت خوزستان میں ھوتی 
تھی (دیکھیے ام8 : کتاب مذ کوں ص ہہم؛ 
کتاب علم فلاحت و زراعتء ص ۲.) اور محدود 
پیمانے پر مازندران میں ۔ ازمنة وسطی کے اواخر میں 
اس کی کاشت خوزستان ہے معدوم هو گئی تھی ۔ 
قاچاریوں کے عہد میں اس کی تجدید کی کوشش ھوئی 
(وقائم اتفاق تہران؛ عدد ۰م) ۔ گیلان اور 
ہی بھی نیشکر کی کاشت شت کو فروغ دہ دینے کی 
شش کیگئی(ماثر الاثاں ص ہ٠‏ ۱ 'جغرافیة اصضہان؛ 
.َ“ پچھلے چند سالوں میں آبپاشی کے جدید 


مت پتمرجپ سر 


(۸۷۸۱۷۱5٢. 








پھیلں گیا 


پر خوزستان میں ھونے لگی ے ۔اس کی کشت زاری 
مارچ یا اپریل میں ھہوتی سے اور کیٹائی نومبر میں , 

چقندر شیریں : بلجیم کی ایک کیہنی نے 
٦۸۹۲-۔۔۱۸۸ھ‏ میں تہران کے قریب گہریزرک 
میں میٹھی چقندر کو رواج دینے کی کوشش کی 
تھی جو ناکام رھی ۔ رضا شاہ کے زمانے میں اس کی 
کاشت کی حوصله افزائی کی گئی ۔ آج کدل اس کی 
کاشت وسیع سانے: پر تبران؛ تییزہ رماع شامَ 
شیراز کرمان اور مشہد کے علاقوں میں ھوتی ہے . 

کپاس : معلوم ہوتا ے کہ اسلامی حکومت 
کے ابتدائی زسانے میں کیاس کی کاشت وسیع پیمانے پر 
بلند میدانوں میں هوا کرتی تھی (عەایام5 : کتاب 


مذکوں ص وہم؛ ات المستوفی : نزھة القلوبء 
ثاص وو بمواضعٴ نشبرہ) ۔ 
: کپاس کو سب ہے پہلے آروميہ کے علاقے 


امریکی ریشەدار (4 51۸۸ا )::٥‏ 


میں ٦۱ء‏ کے لگ بھگ رائج کیا گیا تھاء 
جہاں نٹ اس کا رواج دوسرے علاقوں میں بھی 
(رطا ‏ ہ٥٣۲‏ ئ۷۶۰ ٣‏ م٣کر‏ :116:] 
86--۱128| دہج ٥ظ‏ 8۷۰۰۶۹.۔ ۱×ہ ‏ حوا::ا)؛) طبع 
ء0 ہ8 .8؛ نیویارک ہمو رع ص ے١ں)‏ ۔ رضا شاہ 
کے عہد میں لمسے ریشے کی کہاس کی کاشت 
شروع کی گئیء جو مقامی طور پر فلسطینی کہلاتی 
تھی (اس کا نام اس گاؤں کی مناسبت سے پڑا تھا جہاں 
سب ہے پہلے اس کی کاشت ھوئی) ۔ اس قسم ک 
کاشت آذرییجانء کرمان شاہہ فارس اور خوزستان میں 
ہوتی ے ۔ چھوٹے ریثے کی امریی قسم بحیرۂ خزر 
کے صوبوں اور گرکان میں اگائی جاتی ہے ۔ایک 
گھٹیا قسم کی مقامی کپاس؛ جس کے ریشے چھوٹے 
ھوتے ہیں اور وہ سارا سال اگائی جا سکتی ےہ ؛ دریا 
کے کناروں پر کاشت کی جاتی ہے - آپپاشی کا انتظام 
هو تو کہاس کی کاشت پانچ ہزار فٹ کی بلندی تک 


1 





چو ہا ہی ہا ہے سح ۱ 


علم(فلاحت) 


عوتی ے ۔ اس کی تخم ریزی اپریل یا مٹی میں ھوتی 


۳۳م 


علم (نلاحت) 


یسممممسسسوسصحوًحٗتے ٠‏ 7 . 
عمدان اور "'ٹرمان شاہ میں بھی اس کی فصل ھوتی 
72 اورکٹائی خزاں میں۔ بیج ڈالنے نت قتلٰ زہین کو ا تھی ۔ عمدہ افیون آبادم کرمان؛ یزدء بروجرد اور 


ایک دفعه پانی سے سیراب کیا جاتا عے اور نشوونما 
کے زمانے میں کئی بار آبپاشی ی جاتی سے ۔ ایران 
ہیں کپاس کی فصل سب سے زیادہ نفع بخش سے ۔ 
بنولوں کی خاطر بھی جن ہے خوردنی تیل حاصل 
ھوتا ے؛ اس کی کاشت پر بہت زور دیا جانا ے 
(دیکھے جغرافیة اصفہان؛ ص .)٦۹‏ ۱ 

تمباکو: اس گی کاشت مقامی استعمال کے لیے 
بہت سے اضلاع کر سا مان ور طاوم وب 
مشرقی زاغروس اور بحیرۂ خزر کے صوبوں میں ہود 
۔معلوم ھوتا عےٴ دہ ایرانِ میں تمبا دو ی کاثت 
پہلے پہل گیارمویں صدی ھجری / سترعویں صدی 
عیسوی میں ھوئی تھی اوراے اس صدی کے اوائل 
میں پرتگیز اس ملک میں لائے تھے ۔ ٴلیلان میں 
اس کی کاشت ے۱۸ ۔ ہےہء میں شروع ھوئی 
تھی (تقی بہرامی : تاریخ کشاووزی ایرانء تہران 
(ہور۔-۔۲ ہو ںع). 

افسون : یہ ابت کرنا مشکل ے کہ ایران 
ورر تد کقادت بہق تا لک مر حر 


رت 
زی 


زکریا الرازی کے ہاں جنگلی اور کكاشتہ پوست 
کا حواله ملتا ے ۔گیارھویں صدی ھجری/سترھویں 
صدی عیسوی میں پوست ىی ناشت پوری طرح ھو رھی 
تھی (دیکھے 7۲ء ١٢۱۷ا‏ ۱فت:/,)- ریشم 
کی صنعت پر زوال آیا تو اس کے بدل کے طور پر 


سارے ملک میں پوست کی کاشت ہونے لگی ۔صوبة إ! 


فارس میں اس ىی ترونج ہہ ۱۹۹۱ء میں ھوٹی 


(سرزا حسن فسائی : فارس نام ناصری؛ تہران | 


ووررع تا پووررعہ:ّ) ۔ پوست !اٹ انے کی 


ٰ 
۱ 
ْ 
۱ 
إ 
۱ 


ٰ 
ٰ 
ٰ 
ٰ 


سے اس کی کاشت کو مغربی مازندان میں خوب فروغ: 


إ 
٦‏ 
۱ 
ٰ 
٦‏ 
أ' 
0 


إ 
۱ 


ممانعت ۱۹۰۲ میں ھولی تھی؛ لیکن اس پر عملدرآمد ٰ 


ہہ ١ء‏ میں ھوا تھا ۔ اس ے قبل ہوست کی زیادہ تر : 


ورامین ہے آتی تھی ۔ اس کی تخم ریزی اکتوبر ے 
دسمبر تک اور کہیں کہیں موسم بہار میں بھی 
ہوتی ے ۔ جب سوسم بہار آنا ے تو پوست ہے 
گیاس پھوس علحدہ کیا جانا ھے؛ جس ہے پودا پتلا 
سا رہ جاتا ے ۔ مئی اور جون میں اس کی آبیاری عوتی 
ے ۔ جنوب کے گرم اضلاع میں اس کے رس کو مثئی 
یا اس سچ ایک ساہ قبل اکٹها لیا جاتا ے اور یه 
عمل اٴگّست تک جاری رھتا ے ۔شام کے وقت بیج 
یىی ڈوڈی ہیں عمودی یا وتری ترائی لگا دی جاتی 
ےء جس سے رات بھر رس یا عرق نکلتا رہتا ھے ؛ 
تھوڑا سا سوکھ جاتا ے تو صبح کو کند چاقو ے 
چھیل دیا جاتا ے ۔ یه عمل دو دفعه دہرایا جاتا 
ےء یا اگر فصل کی حالت بہت اچھی هو تو کئی 
دنوں کے وقفے کے بعد یه عمل تین با ر کیا جاتا مے 
(مەوزاہ ‏ .۸ : إواءود و ١(‏ مہ ہمٴاےان ١س٣(ا۶مم‏ ءبا1 
وائصضمط ٤۷]/۷۲۷۱۷٤۳۱۱‏ لنڈن ے۹۲ 6). ۱ : 

چائے: انیسویں صدی عیسوی کے آخر میں 
صنیع الدوله نے چائے ػی کاشت کو مازندان میں رائچ 
کرنے کی کوٹش کی تھی ۔ بعد ازاں اس کی کاشت 
مختصر ے پیمانے پر ھوتی رھی ۔ ۶۱۹۲۹-۱۹۲۸ 
ہیں چائے کا بیچ مشرق بعید ے لایا گیا تھا - اس وقت 


حاصل ھوا سے . 

ریشم : یە ایران کی قدیمی پیدوار عے۔ ساتویں 
صدی ھجری / تیرھویں صدی عیسوی میں ریشم کک 
تجارت خاصی اھم تھی؛ لیکن اس کے عروج کا زمانە 
گیارھویں صدی ھجری/سترھویں صدی عیسوی تھا ۔ 
انیسویں صدی عیسوی میں اس کی پیداوار گھٹ گئی 
کیونکە مہہ ١ء‏ میں ریشم کے کیڑوں میں بیماری پڑ 


کاشت اصفہان؛ فارس اور خراسان میں هوتی تھی ۔ إٔ گئی تھی۔ بعد ازاں نئے کیڑے استعمال میں لائے گئے 


کاو کت ہی خلا ےپ و و یا 





٠ 


(۸۱۷۱٥٢. 


۰ 


. کتان بھی یہیں بھوتے یں اور دزفل اورشسن ہے 


ملم (لادسمعا۔ ٣۳۴‏ مل (لاا) 


(ضی بہرامی ع کتاب مہڈذکیوں ص وو بع۔ عہد اسلام میں بھی معروف تھا (د دیکھیےحدودً العالمء 
شہتوت کے درخت؛ جس پر ریشم کے کیڑے پلتے عیں ء ص ہے رتا ّں) ۔شاہ بلوط زیادہ تر کردستان ۔یں 
سارے سلک خاص کر شمال میں پھیلے ھوئے ھیں ۔ هوتا ہے ۔ مختلف اقسام کے بھولوں اور بید 
رہشم کے کیڑوں کے انڈوں ہے بچے نکالنے کے بارے | خشک کی کاشت عطر سازی کے ان موی کے ون 

میں شما ی ایران میں ایک عجیب رسم پائی جاتی | کتاب مذکوں ض وہس تا .۹م) ۔ پھولوں ے 
ے۔ یہ کیڑے کاغذ کے پرزے پر باندھ لیے جاتے شہد کی مکھیوں کی بھی پرورش هوتی ے. 

ہیں اور انسانی جسم پر رکھ کر ان کو گرہی پل : پھلوں کی کاشت کے لیے اییران زسانه 
پہنچائی جاتی سے ( د۷ :1ا : 1اوہ [٥:!0۲ائانا‏ ص4 | قدیم سے مشہور رھہا ےہ (دیکھے ۲ نام8 : کتاب 
نا صقام:ت٥)‏ ے+؛ ۴٢۷۷ہ‏ ع۷۶٣٠‏ رلو(امط ما؛: ىو؛ | ہذکو رف ہہ) ۔ آدئی 'قسموں کے انگورکی کاشت 
لنڈن ۶٣۲‏ ۱: ور بعدٴ جموٴں0ہ :ءمم"ہ || ھوتی ے اوریيه ..ەم فٹ کی بلنەھی تک 
پائے جاتے ھیں۔ 'کردستان کے بعض علاقوں کو چھوڑ 






رع وہسم؛نیزرك بە حریر), 

چھوٹی فصلیں :دالرں اور تیل نکالنے والے 
بیجوں کی وسیع پیمانے پر کاشت ہوتی ے۔ ان کے 
علاوہ ان نے وا لی فصلوںء مثلا س4 پرگہ اور نفل 
(ایک قسم کی گھاس) کی بھی زراعت هوتی ے ۔ 
مختلف اقسام ی سبزیاں شہری آبادی کے قریب 
اکائی جاتی ہیں ۔ فتح شاہ کے زمانے میں سر جان | چکوتررے وغیرہ بحیرۂ خزر کےصوبوں اور جنوبی ایران: 
میلکم ایران میں آلو الف تھا (ہاثر الاثارء ص | بالخصوص خوزستان اور جنوبی فارس میں ھوتے ھ" 


ٰ کٹر انگور کی کاشت آبیاری سے ھہوتی ہے ۔ موسم 

. إ 7 

- مزہل /ہ ءہہہ۸ہ۰مہ٣۳ہء ١٥ہ تا] ٰ لیموں اور چکوترے ؤغیرہ کی کاشت بام کے علاقے‎ ۰:2١٣۳ 
۱ٍ 


سرما میں بلند میدانوں میں انگوروں کی بیلیں مٹی 
سے ڈھی رھتی ھیں - خوبانی؛ آڑی شہد؛ انحرس 
خربوزہ؛ انار آلوچہ؛ آلو بخاراء چیریء ناشہاتی اور 
سی کی وسیع پیمانے پر کاشت ھوتی ے۔ لیموں اور 


ھوتیء,ے ۔ جنوبی ایران اور خُلیج فارس کے ساحلی 
میدانوں میں کھجوروں کی کاشتکاری خوب ھوتی ے۔ 
تمارچ یا اپریل میں مادہ پودے کو نر پودرے سے 


مات ا۸46 جال ۴ا5 اومءہئح؛ ۴ :ےم؛ ہم)۔ 
رنگ چڑھانے والے ہودے زیادہ تر مر زی زاغروس 
کے علاقوں اور کرمان میں کاشت هوتے هیں ۔ صناعت 
میں کام آنے والے پودےء مثلا زعفران؛ شاہ دانه اور ادا کیا جاتا ے ۔ بعض اوقات پجاس پودوں کو 
باردار کرنے کے لیے صرف دو نر پودے کافی ھوتے یں 
(دیکھے نصیر الدین طوسی : اخلاق پناصریء مطبوعۂ 
تہرانء ص٥‏ تا پم؛ وہ کھجوروں کی اس خاصیت سے 
واقف تھا) ۔ اخروٹ اور خاص طور پر بادام اور پسۓ 
کے درخت بڑی اھعیت کے حامل ہیں ۔ عہد اس"م 
ے اوائل میں لیموں کی کاشت نیشاپور کرمان؛ 
دیلم اور فارس میں ھوتی تھی ( دیکھے ۲ ٥ام8:‏ 

کتاب مذکور؛ ضص ےہ۸م) ۔ آجکل اس کی کاشت 
کا سی سے بڑا مرکز مازندان میں رود بار ے ۔ 


علاقوں میں نیل اور مجٹ*چ٭۔ نھل کی کاشت دو 
عضدالدوله بویہی نے رائج کیا تھا (دیکھے ان الائیر : 
الکامل فی کامل فی التاریخء ہ۸ ء6)۔ یزد اور ٴ درمان 2 
گرد و نواح میں حنا اور مازندران میں پٹ سن کی 
کاشت نہایت قدیم زمانے سے ہوتی چلى آئی ےۓے 
(دیکھے اوہ :إٍ کتاب مذکور؛ ص ۹پہم)۔ 
نباتاتی گوند *] (جس میں کتیرا گوند شامل ے) ک 
کاشت برآمد کی خاطر کی کی جاتی ےے ۔ کتیرا گوند اوائل 


ہو رہ سو ا توتا 





۷۸۸۶۵۷۰ "000 


ا و کربت ور سے ہیں 


علم (فلاحت) 


آنشرین صدی کے وسط میں جب ریشم کی پیدوار 
کیٹ گئی تو لیموں کی کاشت کے رقے میں اضافه 
هو کیا (و60:00 ٠ ٣.5‏ ا1ء ۱ءء مز۲۰ءط٣٢‏ لنڈن 
یراع ص ںہ دمح :ہ۸ہ۱۷۶: ہ۹م) ۔ 
انگور اور دوسرے پھلوں میں قلم لگانے کا رواج دیر 
ہے چلا آ رھا ے (دیکھے فخرالدین الرازی : جامع 
العدوم؛ مخنلوطه درموزۂ برطانيهء عدد .0۶ ۲ے۹ ٢٣٢‏ 
ورق +-ك الف تا ہم ب؛ چپاردہ رساله طبع 
سید محمد باقر سہزواریء تہران ۲+ ع؛ ص م۱ 
تا ج٥م)‏ ۔ آج کل کزمان اور فارس میں جنگلی 
نائرن کی محرت نی نادام اون سے کت 
پیوند کاری ھوتی ے . 

اگرجه اراضی پڑے بڑے جاگیرداروں ک 
ملکیت ے؛ لیکن وسیع کاشت استشنائی حالتوں میں 
هرتی ے۔ زرعی اراضی کی اکائی جفتء خیش یا زوج 
هوتی تھی ۔ گزران کے لیے کاشت کاری کی جاتی تھی - 
صحیح معنوں میں زیر کاشت اراضیَ [ ک اکائی] زین 
کا وہ رقبه ھوتا تھا جس کی فصل کی کاشت دو بیل 
سال بھر ہیں کرتے تھے ۔ رقے کی مقدار کا انحصار 
زمین کی نوعیت؛ زراعت کی قسم (بارانی یا نہری)؛ 
فصلوں کی اقسام زیر استعمال حیوانات اور اس بات 
پر ھوتا تھا که زمین پر کٹنا بار ہے ۔ زیر کاِشت 
اراش کی تار ہاو سی اکڑاتی موی 
تھی ۔ بعض علاقوں میں پٹه داریاں بہت چھوٹی 
ھوتی تھیں ۔ اس ضمن میں مثال کے طور پر اصفہان 
کے ایک ضلع ماربین کی مثال پیش کی جا سکتی ےہ؛ 
جہاں پھاوڑے سے کاشت ہوتی ے ۔ کسان اور 
زمیندار کے تعلقات باضابطه اور آج بھی کسی حد تک 
ہٹائی (مزارعة) پر قائم ہیں ۔ پٹه داری سوروثی ے ۔ 
فصل کالنے کے وقت یا سال میں دوسرے موسموںل کے 
مواقع پر زائد مزدور کام کے لیے رکھ لے جاتے ھیں۔ 


بعض علاقوں میں تین یا جار پلەداریوں دو ملا کر 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


۳٣٣ء۳‏ علم (للاےے) 


ایک وحدت (بنا) قائم کر دی گئی ہے۔ بعض اضلاع 
میں ایک خاص مدت کے گزرنے کے بعد کسانوں میں 
زىین کی دوبارہ تقسیم قرعه اندازی سے ھوتی تھی . 
مرتفع میدانوں میں ھل جوتنے کے لیے ا کثر بیل؛ لیکن 
کہیں کہی ںگدھے بھی استعمال هوتے ھیں ۔ علاوہ ازیں 
خوزستان میں خجروں ے؛ خلیج فارس کے ساحلی علاقوںء 
ان دو آب (آذربیجان) اور مه آباد(کردستان) میں 


بھینسوں سے اور ایرانی بلوچستان میں اونٹوں ے 
بھی ہل چلانے کا کام لیا جاتا ے ۔ بعض علاقوں؛ 
خاص طور پر سیستان میں مویشی پالنے والے 
کاشتکاروں کو بیل کرائے پز دیتے ھیں ۔ جہاں 
زہین سخت ھوتی ےے وہاں بیلوں کی ایک سے زیادہ 
جوڑی سے کام نکلتا ے (دیکھے (۷0۲٢‏ :۰ ۱۸4۱]ءءک 
و1 ہو)۷( و(“ ۸ ا رو وز:مررئ۸۸ ,و۷۳۰ راوىوو ا1 ب۔ہسبر:32 
چزقز وہم 3[0[ ون٣‏ اہ "ہا ء!مہ:00+1:۱۱۱۱)٢‏ لنڈن 
,۸ء ص ب.م)۔ بار برداری کے جانور زیادہ تر 
گدے اور اونٹ ہیں ۔ چھوٹی بیل ناڑیاں مغربی 
آذرہیجان کے علاوہ فریدان کے بعض ارسن دیہات میں 
پائی جاتی ھیں. 

ہل (خیش) تک کی ثکل کا ہوتا ے؛ 
جس کے آگے لو کی بھا ی لگی ھوتی ہے۔ ہل کا 
ھرس ایک رسی ے جوئے کے ساتھ باندھ دیا جاتا ے۔ 
ھل کی پھال نہیں هوتی۔ زین چاک ھوتی چلی جانی 
ے اور ڈھیلے دا رر کھردری تہ نکل آتی ےے۔ جو ھل 
(م) فارسء کرہىان اورہیستان: (م) اصنہان؛ عمدان؛ 
تہران اور آذر بیجان اور (م) گیلان اور مازندان میں 
استعمال ھوتے ھیں ان میں تھوڑا سا فرق ھوتا سے ۔ 
بیج بکھیر کر بویا جاتا ھے . 

مل کے علاوہ ایک طرح کا دندانے دار سراون 
بھی استعمال کیا جاتا ے ۔ جنوبی اور وسطی ایران 
ہیں استعمال ھونے والے سراون کی شکل اس سراون 
ے قدرے سختلف ھوتی ے جوشمال مغربی ایران میں 








ٰ 
ا 


علر (نلاست) 


ے۳ 


علم (فلاحت) 





استعمال ھوتا ےہ ۔ سہاگے بھی دوقسم کے ھوتے ھیں ۔۔ 


بڑے سہا گے کو ھل کے ہیل سے چلا یا جاتا ے اور 
چھوٹے سہاگے کو (جو م رکزی ایران میں کتر 
کہلاتا ے اور نہروں وغیرہ کے پشتے بنانی کے 
کام میں لایا جاتا ھے) دو آدمی چلاتے ہیں : 
ایک کھینچتا ےے اور دوسرا دھکیلتا ہے ۔ ملک 
میں تین قسم کے پھاوڑے استعمال ھوتے میں : 
فارس میں چوبی دستے والا پھاوڑا کام میں لایا جاتا ے؛ 
جنوبی ایران میں مڑے هوئے: پائیدان والا اور 
آذر بیجان میں گھوہتے سرے والا۔ 

غله درانتی (داس) سے کاٹا جاتاے؛ جس کا پھل 
سادہ هھوتا ے ۔ شما یىی آذربمجان میں استعمال 
ہونے وا یل بڑی درانتیاں انیسویں صدی عیسوی میں 
روس ہے لاکر یہاں رائج کی گئی تھیں ۔ ایک چھوٹی 
دندانے دار درانتی گھاس اور چارہ کاٹنے کےکام آتی ھے ۔ 
اناج کے گٹھے باندھ لیے جاتے ھیں اور ان کو سو کھنے 
دیا جاتا ھےء یا براەراست گاہنے کی جگہ (خرمن کە) 
تک پہنچا دیا جاتا ے ۔ پھلی دار فصلوںء مثلا مٹر 
اور السی وغیرہ کو ڈنڈوں سے کوٹا جاتاے ۔ ملک 
کے جن حصوں میں کاشت کاری کے حیوانات لم یاب 
ہیںء گندم بھی اسی طرح اہی جاتی ھے ۔ کاہنے 
والے تختے کے زیریں حصہ میں نو ندار پتھروں کے 
ٹکڑے لگے ھوتے ہیں اور انھیں سیدھا رکھنے کے 
لیے لکڑی کی پچریں ۔ اس تختے ہے اناج گاہنے کا 
کام اس طرح لیا جاتا ہے که اس پر ایک آدمی کھڑا 
ہو جاتا ے؛ پھر کسی رسی ہے اس کو جوئے کے 
ساتھ باندھ دیا جاتاے اور بیل یا دوسرے جانوراے 
لے کمر خرسن گاہ کے فرش پر چکر لکاتے ہیں ۔ 
شمال مشرقی؛ م رکزی ور جنوبی ایران میں گہائی 
کے لے پہے یا تختے والا (جون جان؟) دراسہ بھی 
استعمال میں لایا جاتا ے۔ یه ثلج نما گاڑی ھوتی ے؛ 
جس کے نیچے گھوسے والے پہے لگے ھوتے هیں اور 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢۱. 


اسے دو بیل کھینچتے میں - اناج گاہنے کا تیسرا طریقهہ 
یه ہے کھ بہت ہے بیل؛ گدے یا کھوڑے غلے کو 
پاؤں ہے روندتے ھیں ۔ اناج سے بَهَوَا ایت 
کرنے کے لیے لکڑی کےسرشاخوں سے کام لیا جانا ھے ۔ 
اس غرض ہے اناج کو چھے یا سات فٹ اور اچھالا 
اتا رک اقام رداق من کی ارم مہ کی 
بھویے کو ھوا اڑا کر لے جاتی ہے اور اس کا الگ 
ڈھیر لگ جاتا ے ۔ بعض اوقات لکڑی کے بیلچوں نے 
د٭وسری اڑائی ضروری ہوتی ے گاہتے اور اڑاتے 
وقٹ ملے کے عائو سی اور پتھر شامل هو جاتے ھیں ۔ 
ان کو علخدء علعلہ کرنے کر لے داز کو بھاتا: اور 
پھٹکا جاتا ے ۔ ایک دن میں دو آدنی بیس ہے پجیس 
کب نا تک کے کاو ورس ہے علحد کرمکے 
هیں۔ گدے اور بار برداری کے دوسرے جانور اناج کی 
بوریوں کو گوداموں میں پہنچاتے ہیں - بھونے کو 
جالوں میں بھز کر لے جاتے ھیںء جو گدھوں گھوڑوں 
اور بیلوں کی خوراک کے کام آتا سے (18ں ۷ ۶۰ .1 : 
قایموط ۔ببز ۶۰۶۰۷8 ہم جب ہاچزمر ]و۶ ۷۳:اں‌ارچؤر؛ ذر ہ.۷وط 
إر‌جال جہرووموگر 11۰۶مٹن ۷۷" ج10۲۸۸۱۳۶) سڈنی؛ اکتوبر 
۸ء). 

بھیڑ اور بکریاں ٹھنٹھ کھیتوں میں جرانی 
جاتی ہیں ۔ ان کے گوبر ے۔ ‏ دسی حد تک کیاد کا 
کام بھی لیا جاتا ےء لیکن زیادہ تر یه ایندھن کے طور 
پر استعمال ھوتا ے ۔ بعض بارانی علاقوں میں بارش 
اتنی تھوڑی ھوتی ۓےٴ ده اس سے دھاد نہیں 
شہری سضافات میں گھروں کا گندہ پانی اور کیچڑ بطور 
”کھاد استعمال ھوتا مے ۔ اسی طرح پرانے کنووں اور 
شکستہ عمارتوں کی مٹی توڑ ٹر کھیتوں میں پھیلائی 
جاتی ےہ (دیکھے :58 ,ا .[ : برو۔ راہ ساس ٍ20 
لنڈن مر ری : ۰ہ) ۔باقاعدہ ٹھاد کھیتوں سے 
زیادہ باغوں میں ڈا ی جاتی تھی اور ان کی دشت زاری 
بھی سال کے بعد ھوتی تھی ۔ اصفہان کے 


7 : 2-9891 
علم (فلاحت) : ےم ۱ علم (نلاحت) 
: 

لم میں میناروں اور برجوں ہے کہبوتروں کی | ان یق تعداد: مقابلهً کم ھی سے ۔ صرف دش تگرکان 
پیٹ جمع کر کے خربوزے اور ناشیاتی کی کاشت کے لیے | ایسا علاقه عے جہاں غله اکانے وا ی ساری اراضی اور 
اے بطور آذهاد استعمال کیا جاتا عے ( دیکھے ا ٴ ٹیاس بیدا کرنے وا ی تھوڑی سی اراشی مشینی کاشت 
ونٰعدو٥)‏ ٭ ۶ وو رںگ٢:‏ ایمسرٰم ررےرغ ‏ نھے)ٌ دا ے زیر عمل آ چکی ےہ . 
اسام فخر الین الرازی ے پرندوں کی بیٹ اور شاھی اراشیات (خالصه) ہے قطع نظر حکوست 
سنکھیا کے مرکب کا ذٴدر کیا عے (جامع العلوم؛ | کو زراعت کے کاسوں سے کوئی دلچٍہی نہیں تھی 
ورقی مك ۔ الف) ۔: درمان میں پستے کے درختوں | اکرچہ وہ محاصل کے نقطۂ نظر ہے ملک کی خوشحال 
میں مچھلیوں یک کھاد ڈا پیل جاتی ۔عر ۔ پچھلے جن ۱ اور زراغت کا ضرور خیال رکھتی تھی ۔ گر عم 
سالوں میں کیمیاوی کیاد کی بھی ترویج ھوئی ے؛ ْ پہلی دفعه زراعت ؛ تجارت اور عمارات کی وزارت کی 
لیکن اس کا استعمال شاذ و ادر ہے , ٰ ۱ تاسیس ھوٹی - ۹۱ہ۱ - ۱۸۹۲ء میں زراعت اور 

غیر مزروعه زمین اور فصلوں کے ادل بدل کے | تجارت کے محکموں کو قومی معیشت اور شاھرات کی 
عمل میں کافی اختلاف پایا جاتا سے ۔ غیر مزروعه إ وزارت کی تحویل میں دے دیا گیا ۔ زراعت اور 
زہین لمے عرصہ کے لیے خا ی چھوڑ دی جاتی ہے ۔ صلعت کے محکموں کو م۱۸۹ ۔- ۸۹۴ھ میں ہلا 
ثر ایک محکمد قائم کر دیا گیا ۔ بعد ازاں یه 
محکے دوبارہ علحدہ علحدہ عق گنت و 
۹ء میں وزارت شاھی اراضیات (وزارت خالصه 
جات و رقبات درالخلافعه) وزارت شاعی اراضیات و 
زراعت بن گئی۔ آگے چل کر شاھی اراضیات کا شعبه 
وزارت مالیات کے تحت آ گیا ۔ دستوری عہد میں 
زراعت کو بہت سے انتظامی نشیب و فراز کا سامنا 
کرنا پڑا ۔ سب ے پہلا زراعتی اور صنعتی رساله 
۸۰ء میں شائع ھوا تھا۔ یه مجله؛ جو که پندرہ 


۱ 
۱ 
آپ پاشی ندیٰ الون کی ٴطفیانی سے ھوٹی :اکور ا 
کے باغات خربوزہ کے ٹ۵ھیتوں اور منڈی میں بکنے ۱ 
والے پھلوں کے باغات کے اندر آبپاشی کچی نالیوں کے ٰ 
ذریعے کی جاتی ہے ۔ قنانوں (زسین دوز الیوں) کے 
ذریعے سیراب ھونے وا ی اراشی کے اس حصے میں عام 
طور پر زیادہ پائی لگایا جاتا ےہ جو ان کے دانے ٰ 
کہ قریب واقعم ہوں تاٴئه پانی ضائع نە جائے ۔ 
ای لیے پچھلے حصوں میں کاشت کاری بہت لم ۱ 
ھوتی ے . : 
ایران کے بہت ہے حصوں میں فصلوں کی 
حفاظت رات کے وقت خاص طور پر کرنی پڑتی ے ٰ 
تاکه جنگلی سور اور دوسرے جانور فصلوں لو تباہ | 
له کر دیں ۔ بعض علاقوں میں ڈراونے (تَشََک) | 
بھی نصب کے جاتے میں (دیکھے >٤‏ : ۱ 
0٥0٥ 08‏ ہوبر ل؛ لنڈن ..وارعف؛ ص : 
إْ 


روزہ تھاء وزارت زراعت و صنعت کے زیر اھتمام شائع 
ھوتا تھا ۔ ایران میں پہلا زراعتی سکول مدرسةۂ 
مظفری تہران تھاء جس کا افتتاح ۶۱۹۰۲-۹۰٦‏ 
میں ھوا تھا ۔ یه مدره چھے سال بعد بند هو گیا ۔ 
دوسری دفعه ایک زراعتی سکول و رو ۱ء میں تہران 
کے قریب کرج میں کھولا گیا ۔ ۳ م۹ ۔مم۱۹ء 
إ| میں به زراعتی درس ٴهہ ترقی کر کے ھائی سکول اوو۔ 

گلزشنہ چند برس میں مشینی زراعت کو نچھ أ ۳م ۔ مم ماع میں کالچ بن گئی۔ ۸م۱۹ء۔ 
فروغ حاصل ھا ہے ۹۷ء ہے ٹریخرون اور | ۹م۱۹ھ میں وزارت زراع ت کی ماتعتی سے نکال کر اس 
کٹائی کی مشینوں کا استعمال روز افزوں ے؛ پھر بھی ا کالچ کا الحاق جامعۂ تہران ہے کر دیا گیا ۔ ۳ہ ۱۹۔ 


۸+ 
۳)ء 





۰۰ء "70 


(۸۷۸۱۷۱۵٢. 








رون میی آے کو مورنایی غیع کر درا گان 
ان میں سے ایک زراعتی کالج تھا اور دوسَرا وٹرنری 
کالج (دانشکذۂ معالجة حیوانات) ۔ ان دونوں کو 
جامعڈ تہران کے نظام سے منسلک کر لیا گیا تھا - 
زراعتی تجربات بالخصوص کرج کے سرکاری زراعتی 
فارم میں ھوتے عیں. 

ماتلہ: متن میں مذکور کتابوں کے علاوہ 
دیکھے () ہا5:ھ] :اک ۸۴ : : ١:۰۵۳:‏ ۱۷۸۷ء |/ :ال ”ص] 
۳۶۳/٢‏ ۱ا؛ اوکسنڑڈ 


۹۳ اع؛ (م) ثٹتی بہرامی: 


جغرابۂ کشاورزی ایران؛ قہران من۹) ۔٥دوضعء؛‏ 
)٣()‏ فرعنک رستائیء س جلدیں تہرانے ۳و ہر۹۲ ظعء؛ 
(م) ۰٭:ا::7ا .3ا ۰ ۷۷: ؛::ہ: ۸1:41116 :1ا1 لنٹن ٠.‏ وورۓ٤‏ 
(ء) ا م::م ظط ل۱ھ ا:دافزامت ھ۸4 ہاےھتا ے1۸7 ۸۷۸۷ :ا7 
زی بارحوم. اوکنڑڈ وو ع٤‏ (و) عبدالیەیم 
07 تاریخ کاشانء طنح ایرج انشارں قہران ہہو؛ ۔ 
ۓ۹ ۱ ص ہیں بہاد؛ (ے) منمممنلا 4ا3دمل::34 : 
5:070 روط درا اکلہ ۸88:16۳ لہ ءززاح ہو:6 2 
18٠٠‏ : مت اد :1ا7 
در گزو !ہ:::: ٣اا‏ 


) گی وی 


لنڈن ۱,۳ (ہ( "6٤‏ 


ض/۰٣۔ط‏ ×اااںک٭ ۰۷۶۲۰:٤۳٣۰,‏ ۸م) 


گعرںنیق إزوک؛ یکم .تارج زردوںیء: 
۳ ت‌ 


سمصتف : بزونںڑ آبر:ن١)‏ جن ءء...ار١‏ روا ترر 


۱!:۰۶۴:ا بر4 ا۱ء ام7+0؛ یکم جنوری ےو ١(2‏ 


دقافاد کا ا ۶7 ۰ 9۶۵ ۸٠‏ ۶گرہ 0087م 0+ .700190+1۰ 
وو جا۱ ۸۰۱۵۰۲ ۸۷ ۱۱۸ ۱۳٤٣‏ ا ۸۷۰:۵۱٥‏ ,۸ا:|0۱ہ یکا ۲رز عراؤ؛ 
در ادمصیدد7 6ن۳ ۴۶ہ ل وق ١‏ اہریل 
() وعی مصلف : بزویم( مز 6یا باا58؛ در سط 
نذڈکوں ہ جون ے.ورعۂ (ہ؛) مھنغعفظ .ا .کا 2د 
٣٢ 17218۵1‏ .3ا : 


ے۶۱8 


۸ا۴ ھٛء ج یل ے "رای ںصا]؛ در 
:ا برہاں۔:×جل۸ر 'أا :او ہو:۷:1 مو ئۃز'إ| ہل رز و‌رول/ 
ا‌مامەگظ؛ ١روضع؛‏ (مہ) مہ عوباہ؛ ہل 0۲۵ان 


مملازبامت؛ در مزا رہ۸40 ۰:ا(:!۷۷۱ ٢۱٢٢۵۰‏ ررپرع؛ٴ 


رو وہہ ا تفر نہ یں یں ا 
با 


مت وو پا دا 


علم (قلاحت) 


ً٥ 0(٠: )۱)‏ ہمزاداٰ م دلموہچ وا مل مریوزٹینح 





۸۷02215 در 7۸۰۷کرجر ج ۲۸ (ہ۱۹۱ء)؟ 


)١( 
۱۰ء ہا رہل( ۶ در‎ ۵ 
محمد حسین دانشی : جوبزررار:وم7‎ )١ مجلۂ مذ تور؟؛ (ہ‎ 
ةحترقی مقاله پیرس‎ ؛۲ج۲1:۷ا٥ح‎ |او1:۱٣١‎ ۹۶٤ 


٣ء‏ (غیر مطبوعه) ۔ مزید برآں عرب اور ایرانی 


ریخوں میں بھی 


"ف٦‏ ۸۷ ہء د۴یہ 


جغرافیه نویسوں کی تصایف اور مقامی تا 
زراعت کے متعلق منتشر معلومات ملٹی میں 

.۸۸۱٣۵10۳۷(‏ 5۰ ۰گ(۸۸) 

م۔ مملکت عشمانيیه 

آٹھویں صدی ھجری / چودھویں صدی عیسوی 
اور گیارھویں صدی ھجری / سترھویں صدی عیسوی 
کے دوران میں ؛ جبکەہ مملکت عثمانیه میں تیماری 
نظام رائج تھا تو رقبە یعنی بلا لگان مزروعه اراغیء 
حکومت ھی عطا کر سکتی تھی ۔ عثمانی ترکوں کے 
بر سر اقتدار آنے سے قبل آنا طولی کی مسلم ریاستوں نے 
اراضیات کو ”'وقف'' یا ”ملک'“ قرار دیا تھاء 
ان کے حق ملکیت کو ترکول نے جزوی طور پر 
مستقل کر دیاء لیکن سلطان محمد انی نے طرابزون 
کے مسیحی راہب خانوں ہے ملحقه اراضی کی طرح 
(باش وکالت ارشیوی؛ ماليه دفتر عدد ہ ۲ہ) ان 
میں سے سے بعض کو بھی ! امیری' “ ارافی میں تبدیل 
کر دیا (رك یه محمد ثانیء درو ت؛ ص ۳۴)۔ 
عام طور پر جب مر کزی حکومت طاقتور ھوتی تھی تو 

وہ شاعی اراشیات کے رقبے کو وسعت دینے کی کوشش 

کرتی تھی , 

گزشتہ چند صدیوں میں مروجه عرفی قوانین 
[ركٗ بە قانون] کی رو ہے قطعات اراضی ٹھیکے پر 
ای ا نے مو اک 
یا چنتلک کہلاتے تھے ۔ سرکاری اراضی 
یٹلک) کو وضہ ملک یا ہبہ کرنے کا اختیار 





000" اما 


علم (فلاءت) 


۳۸ 


علم (فلات) 


8 8 
کسان کو نہیں تھا ۔ اگر وہ ان سے دستبردار هونا کے کھیت کی صورت میں تبدیل کر لیا جاتا اور اس 


چاھتا یا فروخت کرنا چاھتا تو اسے ”'سپاھی“ سے 
اجازت لینی پڑتی تھی اور ایک مقررہ رقم (حق 
قرار) ادا کرنی پڑتی تھی (گیارھویں صدی ھجری / 
سترھویں عیسوی میں یه رقم قیمت فروخت کا تین 
فیصد ھوتی تھی) ۔ اس طرح کسان کو صرف حق 
انتفاع (””استقلال'') حاصل تھا اور اس کے بعد یه 
حق براہ راست اس کے بیٹوں ھی کو منتقل هو سکتا تھا 
(بعد ازاں ل ڑکیوں اور دوسرے رشته داروں کے حقوق 
تسلیم کے جانے کے بارے میں دیکھے برکان 
صحاہ 0ظط ا۰٥‏ : تورک طوبراق حقوقی؛ در 
تنظیماتہ استائبول ۔رورع ربیہرە۔+تا رہم)۔ 
ناقابل تقسیم ھوتی تھی ۔اگر ایک سے 
زیادہ بیۓے وارث ھوتے تو سب کے سب حق انتفاع 
میں شریک سمجھے جاتے تھے ۔ اصوف طور پر کسان 
ایسی اراضی سے کردا زین مو کا مھت اگ 
وہ یه اراضغی چھوڑنا چاھتا تو اس پر ”'٭چفت بوزن 
رسمیٴ' ک ادائی لازم تھی (نویں صدی ھجری / 
پندرھویں صدی عیسوی ہیں پچاس آقچه (رك بە اقچد] 
اور دسویں صدی عیسوی | سولھویں صدی 
عیسوی میں پجھتر آقجہ؛ٴ اراضیات ے دستبردار 
هونے والے کسانوں کی تعداد میں اضافے کے ساتھ 
چفت بوزن ری کی رقم میں بھی اضافه ھوتا گیا اور 
جب آفچہ کی قیمت میں کمی واقع هوئی تو یه رقم 
تین سو آقچہ تک پہنچ گئی) ۔ اگ رکسان مسلسل تین 
سال تک زہین پر کاشت نە کرتا تو یه سرکاری زسین 
کسی دوسرے کسان کو عطا کر دی جاتی تھی ۔ 
ژسین کے استعمال میں کسی قسم کی تبدیلی نہیں 
ھوسکتی تھی ۔ مثال کے طور پر مزروعه اراضی چراگہ 
میں تبدیل نہیں ھوسکتی تھی اور نە اس میں سبزیاں 
یا پھل اگائے جا سکتے تھے ۔ اگر سباعی کی اجازت 
ک بغیرٴ سزروعه زسین کو انگوروں کے 7 یا سہزیوں 

7 0 .ْ ۱ 


چفت ارافی 


پر دس سال ہے کم مدت کا زىانه گزرا ھوتا تو اے 
سابقه حالت پر بحال کر دیا جاتا تھا - سرکار ھرکسان 
ہے توقع رکھتی تھی که وہ عطا کردہ قطمۂ اراضی 
پر مقررہ قسم کا بیج بوئے ۔ مکانوں کے ارد گرد یا 
شہروں کے قریب انگوروں اور سبزیوں کے باغات 
قوانین کی پابندی و وید ئا 
ملکیت کے و غائد رت ھے > 
او رکسان کی حیثیت عرفی کی تصدیق تحریری َ 
یعس اض رت سو کرت ىد غرتی 
رھتی تھی , 

مملکت عثعانیه کا اصل مسثلہ زمین کی کمی 
کا نہیں بلکە محنت کشوں کی قلت کا تھا ۔ اسی وجھ 
ہے کسان زین ہے چمٹے رھتے تھے ۔ تیماری 
اراضیات کے بہت ہے رقبے بلا مستاجر ھوتے تھے؛ 
جو امزرعه“ اور 'اکنلک' “ کہلاتے تھے ۔ 
عرت ی کزان کرنتن هوتی تھی کہ کسان 
زمین چھوڑ کر کسی دوسری جگہ نہ چلے جائیں ۔ 
پک اراضغیات پر اکسانے والے سپاعیوں کو سخت 

سزا دی جاتی تھی جبکه بنجر اراضی پر کسانوں کو 

آباد کرنے ی ترغیب دلانے والوں کو انعام دیا جاتا 
تھا ۔ سلیمان اول کے زمانے کے '”'سجلات تحریر“ کے 
مطالعے سے یه واضح ھوتا ے کہ بہت سے نپئی 
اراضیاتء جو ”'افرازات'' کے نام سے مذکور تھیں؛ 
زیر کاشت لائی جا چی تھیں کیونکە اس زہائے میں 
آبادی بہت بڑھ گئی تھی اور حکومت غیر مزروعه 
اور بنجر زمینوں ک کاشت کی حوصله افزائی کرٹی 
تھی ۔ ایسی اراضیات اگلے حکم تحریر پر عملدر آمد 
ھونے سے قبل ”'طبو رسمی“ ی ادائی ے سٹثنی 
ھوتی تھیں ۔ 

اراضیات اور زراعت پر ٌََ اختیار کا مزید 
ثبوت یہد ان عمل شرکت سے ملتا ھھے ۔ 


ہے 


000 وی 
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27 لے ۳۹ 


علم (فلاحت) 


اس سلسلے میں چاول کی کاشت تکاری کی ثال بطور | ۹۳۹(۱ ع): وہ تا 


خاص پیش کی جا سکتی ہے ۔ اس نظام کا مقصد یه تھا 
کہ فوج کے لیے رسد کی فراعمی باقاعدگی سے ھوتی 
رےے؛ چنانچہ اس کے تحت چاول کی کاشت اسینوں (جو 
انتظامی اور ما ی تنظیم کے ذمه دار تھے ) اور چلتک 
وئیس لری (جو حقیقی زراعت کا جوابدہ هوتا تھا) کے 
زیر نگرانی ھوتی تھی ۔ هر چلنکجی کو حکومست کی 
طرف سے سخصوص رقے پر بیج کی سمخصوص مقدار بونی 
ھوتی تھی ۔ آبہاشی کی نہروں کی مرمت رئیس ک 
نگرانی میں ھوتی تھی ۔ فصل پکنے کے بعد بیج آئندہ 
فصل کے لیے علحدہ رکھ لیا جاتا تھا اور باقی ماندہ 
چاولوں کا آدھا حصه سرکار لے لیا کرتی تھی (بعض 
علاقوں میں حکومت دو نہائی حصه لیتی تھی) ۔ 

کے بدلے چلتک جیلر بعض دوسرے ٹیکسوں (زیادہ تر 
رسم چغت؛ رسم غنم اور عوارض) سے مسنثنی ھوتے 
تھے (چلنک جیلر کے لیے دیکھے برکان : قانون لر؛ 
ص868۷ ٢.‏ ۳...م؟: چلنک قانونی کے لے 
دیکھے مخطوعد؛ عدد +ره؛ فرق .متا وم 
مجموعة اسمعیل صائب؛ "تاب خانة جامعه انقرہ) ۔ 
روم ایلی میں چاولوں کی کاشت عثمانی ترکوں نے 
رائج کی تھی اور مریچء قرہ صو؛ واردار اور سلامبریا 
۱ن ناصەا5: کی وادیوں میںء جن پر سرکاری نگرانی 
قائم تھی؛ وسیع پیمانے پر چاول کی کاشت ھونے لگی 
(دہکھے کرک یھی ز درد و یھ لی سا 
۳۲ 8ود ص مر تا,م)۔سرکاری شرکت کا 
یہی نظام کاشت ان دیہات میں بھی سروج تھا جو 


۔استانبول میں خوراک کی بہم رسائی کے لیے شہر کے 


نواع میں بسائے گئے تھے ۔ ان میں جنگی اسیر 
(اورتق جی قثر) آباد کے گئے تھے (دیکھے برکان : 
قانوٹلرہ ص ہہ تاو ںم! ومی مصفنەرر ہہ 
آسیر لردہ عثمائلی امپرا طورلغندہ طوہرک اشچیلغان 
ارغنائزسیونو صقللری؛ در قتصادی ٹیکتی مجموعہ سی 


7 


7 

ھی ا حا تج سر یسا بینكہ دک ور 
وا 2 جڑ ا 
تی ہر 0 027 : 


ہءے؛ ۱۹۸ تا ٴەمءءےوستا 
ےم ۔ دارالخلافه میں خوراک کی بہم رسانی کے 
ضمن میں مزید دیکھیے ص٣‏ ۷۷۰ : یہ۷وءأ1 ہوا 
اآز٥۱ا۱۰۰‏ ہز ۶۱۷٣ہو‏ ۷ ۶:اا۷٘:اد را رق و و و 
شقط شٹٹ گارٹ ٣٦ء‏ ًءع: ۵0 ۷۸8۸:۲ ہثا : ۶ہل زایرمبرو1و[ 
۰٣ء‏ ۷۱ل ہل ١ا٥‏ ءاءم ٥‏ پمرس ہم یہو ںعءے 
صا ہے تاہرم). 
ترکوں ے قدیم نظام اراضی ىک بڑی خصوصیت 
یہ تھی کہ کسان اور اراضیات کو حکومت نے اپنے 
قابو میں کر رکھا تھا ۔ اس کی تہ میں مطلق العنان 
نظام حکوست کی فوجی اور ما ی ضرورتیں کارفرسا : 
تھیں اور حکوست کا سب ہے بڑا مقصد یه تھا کہ 
تیماری اراضیات ے ماليه وصول کیا جائے ۔ دسویں 
صدی ھجری / سولھویں صدی عیسوی میں ملک کے 
اندرونی خلفشار کے باعث تر کوں کا نظام اراضی ختم 
ھوگیا (دیکھیے قوچی بیگ: : رساله؛ طبع اکسیت 1ھ 
؛ناوعا۸؛ استانبول وع ص ہء تا ہم) ۔ افراتفری 
اور بھاری محاصل کی وجہ سے کسان گروہ در گروہ 
زمین چھوڑٴ کر بھا گنے لگے ۔گیارھویں صدی ھجری/ 
سہرھویں صدی عیسوی میں زمین سے دستبردار 
ھونے کی تحریک خطرناک صورت اختیار کر گئی ۔ 
اس کا نام فرار عظیم (بیوک قاچقون) پڑ گیا_ تھا 
( دیکھے -ٍّ٠‏ آق طاغ : ترکیەنن اقنصادی وزیتی؛ 
در ہلتین ء ٣+‏ /۱ء"(۹م۹ع): 
۳ا ےہ (٥۹ںع):‏ ۹ے تا ٥)۔‏ بہت سے 
اضلاع میں مقامی عمائدین اور نی چری متروکهہ 
مزروعہ اراضی کو اپنے جانوروں کے لیے چراگاہ بنا لیتے 
تھے (م ۔ آق طاغء در بلتینء ہمر:ےٌے؛م۹م)۔ 
گیارھویں صدی ھجری |/ سٹرھویں صدی عیسوی میں 
اراضی اور رعایا کے لیے نافذ ھونے والے نئے قوانین 
(در ۶7۸6؛ 0(۰ ٣۳م0۳ھ)‏ وم تام 8ہ منا 


مو وو عو ں ک نشاندھی 


ے8 تا مہہە" و 


3 ٤ 7 آتچ‎ ١ 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 





علم (فلاحت) ۱ ۸,۰ 


د مک ار ےد جج ججچتے 
کرتے ھیں, 
گیارھویں _ بارھویں صدیا وروی 





7 سے ظادوداک وسعت پذیری ہے زی الات ۱ 
میں‌اھم تبدیلی واقع هوئی اورنتیجة روم ایلی اورآنا طول 
میں آغاؤں؛ اعیان اور درہ بیگیوں کا ایک نیا طبقه وجود 
مق آیاء جسے اگرچە تاحین حیات ملکیت اراضی کے 
حقوق احاصل وت بڑے ْ 
ماف ۸۰۲۶ ۱۹ تتے سروخندہ کے 
کی کے استانبول ۹٥‏ ۱١ع‏ ؛ مزید دیکھے 
۲۰۸۷۱ .5 >۰ ۳و۲ اح رو حجبلہ٣٣‏ تئگرہ1:151٢‏ ماسکو 
م۹ ,ع) ۔ اگرچھ موہ ثانی ء۔٢۱۲ھ/‏ 
زیر نگیں کر لیا تواء لیکن ااق و یی اپنے 
آپ کو معاشرتی اعتبار ہے حکمران جماعت سمجھتے : 
تھے ۔ بہت سے علاقوں میں اس اران نی پرکسان ک ' 
میں شریک کی ه وکر رہ گئی | 
تھی؛ جو بطور مقاطعه آغاؤں کے تصرف میں تھی۔ 


حیثیت پٹه دار یا بٹائی میں 


انیسویں صدی عیسوی میں یہی حالات کارفرما تھے 
جب بلقان میں کسانوں نے حکومت کے خلاف إ 


۱ 
۱ 
ا 
۱ 
علم بفاوت بلند لیا (دیکھے ۱ 


تنظیمات نادر [؟]ء؛ در کے آرقی یثری: ات 
ررمورع ےمم تام م). 
آمد و رفت میں سشکلات کی وجھ سے و 
پیداوار عام طور پر مقامی منڈیوں میں فروخت ک 
جاتی تھی ۔ اناج ساحل کے قریبی علاقوں یا شہروں ٰ 
کے قرب و جوار یا فوجی شاھراھوں کے آس پاس تقسیم 
هو جاتا تھا ۔ آٹھویں ۔ نویں صدی ھجری/چود ھویں ۔ 
پندرھویں صدی عیسوی میں اھل وینس اناج کی بہت 
بڑی نقدارسغربی آناطولی؛ تراکیە (ہہ::۸٣)‏ اور تساليه 
(ازلەەئط5) سے خریدا کرتے تھے (دیکھے 75:1٤٤‏ .7 : 


| سراسر روابۃ 





علم (للاءذ) 


٠-‏ ۳۱۱0:۸۷(۵۷إ وہا وم۷ ل او جر+ک وہل ں٤‏ إجم٥ُجا؛ليل‏ ومللا ۰ءوہ×6ضظ 


وا::دبوو٤]‏ ہا ٢۷۸۷۷۱‏ ج .رتا ے؛ پيرس ہمورہ 
۰ +ورع)۔ اسی زانے میں کپاس اور خشک میوے 
مغربی آنا طول سے شما ی ممالک کو برآمد کیے جاتۓ 
|| تھے (اس کے لے دیکھے خاص طور پر قرہ سان اور 
ارکلی کے سجلات محاصل؛ باش وکالت ارشیویء ماليه 
عدد ) ۔ نویں صدی ھجری / سولھویں صدی عیسوی 
میں مغربی یورپ ہے تجارت میں اغضافه هوتا چلا گیاہ 
جس سے مغربی آنا طولی سے سوت اور سوتی مصنوعات 
کی برآمد بڑھ گئی (ومدد۸( ۰ : ءمہوہہ لہ .×الظ 
ورروہ ز ء| جودل زم ععہد+إ؛ پیرس ۱۹۱۱-۱۸۹۰ 
صمیمهہ مھ .تا : 
رز بمرإ|زرائ|+1:"+لا( کوبن ھیگن ے‫ ۔ورعا؛ٴص۹, ا بعد 
رو یعم ۔ ائیسویں صدی عیسوی میںء جیساکھ 
جلدیں؛ پیرس 


وہ یرہ ۔ا:ا چ×ت ۱ح+1::۸11گ 


مجح رام <4 .7ط (م-باہ( :ؤڑ دا +ا۸ر) 


5ہ (ع)؛ 0٣٥۴٠٢۴‏ ) مزرزر ہہ ہپبہچ۳0 ولا" +1۷۰۱۷۷٠۱۲٢‏ 


1+1٥۷: 12ت1ڑ۷ پیرس ے۸۹ رع) اور نت زاتا ۸۰ (ص<‎ ۳٤۷۴۳۳ 


ئ(0ؤ7وا' پرس ری ص مم تا+م) کے 
مشاھدات ہے پتا جلتا ہء کسانوں کے زرعی آلات 


تی قسم کے ھوتے تھے ۔ اس موضوع پر 
علم الاقرام کے حوالے ہے مشّاھدات (حامد کشای: 
ترک خاقان دی کلچر اينه دائر ر ارشٹر سارہ در تورک 


سس ےدام ےم 


تا - 


(ہہورع) کے 


رمل م([ام(حخ16: رر .هدااات ٦ا‏ ول .اہب :ؤ“'| ( برہالاط(۷۲٥0۷))‏ 


انہ رکرا فیا د٥‏ رجمِسی ٢‏ 


یےہوإ/+8ج) در م11٣‏ ۳ج0٥:‏ :(× 'ل .ہم۷ ءؤ:گ۷ڑ ہل ما۱ الداظ 
دی ور وم تاور یں رعررب رتا ہ4۱ 
ریو تا ٥ر)‏ کے ساتھ سنجاقوں کے قوانین اور 
زراعت اور آبپاشی کے رجسٹروں کے تعلیقات کا مطالعه 
بھی مفید ھو گا (ٹلد دیکھے برکان : : قانونار اور 
ژ۲ 7۳ جار ہبرین ہ۲۷ ج ١؛‏ سراجیوو ۶۱۹۰):۔ 
مفصل دفتر لر (رلهَ به دفتر خاقانی) میں مختلف علاتوں 
میں فصلوں کی کاشت اور ان کے پیداوار کے بارے 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 








حم ہت 


ہیں ایسا نواد مل سکتا فے جو ابھی تک مطالعہ و 
تحقیق کا محتاج ےہ ۔ مختلف زرعی آلات کی فہرست | بر 
قاشیوں کے سجلات متروکات ج- مل سکتی ہے ۔ 
آنا طول کا کسان اپنی ازاضی کو دو یا تین حصوں 
میں تقسیم کر دیتا تھا اور ھر حصے کو ایک یا دو 
سال کے لیے غیر مزروعه رکھ چھوڑتا تھا (برکان : 
قانون لر)۔ ایلخانی دور میں آنا طولی میں ذرائع آیپاشی 
کے متعلق اھم تفصیلات رشیدالدین کے مکتوبات میں 
ملتی هیں (دیکھے زک ولیدی طوغان : 
مکتوبلرندم ' آتا طولیئن- اقتصادی اومدنی اتفائ خیائتهة اید 
کایتلر؛ دراستانبول یونیورستی اقتصادی فیکلتی مجموعه 
سی٢‏ ۰ (۱۹۰۳ -۶۰ںع): س|]موتا,م؟ خواجه 
وشید الدین فضل اللہ : نتاب مکاتبات رشیدی) طبع 
محمد شفیع؛ لاھور ۳ھ موی ص ,ہم تا 
.سب مم تا ہس۳م)۔عہد عثمانیہ میں وسطی 
آنا طول اور دیار بکر کے بعض خشک علاقوں میں 
آیپاشی کا خاص بندوبست هوتا تھا (میرا بلبق.:کے لیے 
دیکھے برکان : قانون لر؛ ص ہم +م :نی زسلیمان اعظم 
کا قاون نامهء در 7053ء تکملہ؛ ص وہ تا ہ). 
ترکان عثمانی قدرتی طور پر فلاحت کے بارے 
میں مسلمانوں کی تصانیف سے آئنا تھے ۔ ٹڈ شیخ 
ابو زکریا یحبی یحبی بن العوام کی کتاب الفلاحة کا تری 
میں شی ن مھ تیر بی 
میں کیا تھا (مخطوطات در کتاب خانه بایزیدء 
سمجموعةۂ ول الدین؛ عدد مرسنںم و موزه برسہ 
عدد ٣م‏ ظ و کتاب خانه جامعة استانبول) ۔ عثمانی 
ترکوں کی دو تصانیف زیادہ مشہور تھیں : )١(‏ 
: رونق بستان (مخطوطه در 
کتاب خانة سلیمانیه مجموعۂ اسد افندی,؛ عددو 
طبعات : استانبول . ۱٢‏ ھ؟؛ قونیةء ۲ ٭ نیز طبع هادیه 
تنج انقرہ رہورع [جدید رسم الخط میں: لیکن 
غیر تسلی بخش])؟ (م) کیمانی : غرس نامہء تالیف 


رشید الدینن 


الحاج ابراعیم بن سحمد 


۹ہ 


للہکییکییییوههص> +7 ری ا اڈ .0۸10۸۱۸۱۵۸ 


علم (ذلاحت) 
ے٠‏ 7 0 کے تورکٴ زراعت تارینڈ تارنخنی 
کیش [و ۔ - کوی و زراعت کلکنمہ کنفرسی یاینی] ۔ 
.َ ۸ءء ۴۳) ۔ ان دونوں کتابوں میں 
پھلدار درختوں کی کاشت کا ذکر ھے ۔ اس کے علاوہ 
زین ؛ شجر کاری؛ شاخ خ تراشیء قلم کاری اور درختوں۔ 
کی بیماریوں اور ان کے علاج پر بھی ابواب پائے جاتے 
هیں ۔ رونق بستان کے مصنف نے کتاب کی آخری 
فصل ہیں پھلوں کے جمع کرنے اور انھیں حفاظت 
سے رکھنے پر بحث کی ے ۔ وہ خود لکھتا عہ کهہ 
اس نے ادرنه کے قریب ایک باغ لگوایا تھا ۔ 
اس طرح اس نے فلاحت ہے متعلق معلومات 
میں اپنے ذاتی مشاھدات کی بنا پر اضافہ کیا ے۔ 
جہاں تک باغبانی کا تعلق ہے بارھویں صدی 
ھجری / اٹھارھویں صدی ھجری میں عثمانی ترکە 
ایک بلند مقام پر پہنچ چکے تھے ۔ انھیں پھولوںء 
خصوصا گل لاله کی کاشت میں امتیْاز حاصل تھا 
(دیکھے جواد رشدی : ادییات عمومیه مجموعه سی؛ 
عدد و۹ ں؛ وم ہم) تقر خطائی میں پھول اگانے 
والے مالیوں کی یعس شا ھوا کرتی تھی 
جن کا نگران شگوفه باشی (چیچکح هی باشی) کہلاتا 
تھا (دیکھے ایرث و مددعات ت السلاطین ء بار دوم 
:مم تا۱ہ۲م)۔ بڑے بڑے لوگ پھولوں کی 
نئی نئی قسمیں پیدا کرنے میں ایک دوسرے ے بازی 
لے جانے کی کوشش کرتے تھے ۔کامیاب کشت کار 
کو صاحب تخم کا نطاب ملتا تھا ۔ کہا جاتا ے 
کہ اسی صدی میں عثانی ترکوں نے گل لال کہ 
وم قسمیں پیدا کی تھیں ( الف ۔ رفیق : لال٭ دوریء 
ص ہم تا ےم) ۔ ترکان آل عثمان نے پھول اگئے کے 
حسب ذیل مشہور ھیں : () محمد رمزی : لاله زارِ 
باغ قدیم؛ (ء) علىی چلبی: شگوفە نامہ؛؟(م) فتحی چلی: : 


تحفة الاخوان؛(م) لاله زاری محمد : میزان الازھار 


اٹ می بیو وید 


مہ و کی 


(۸۸۷۸۱۴۱5٢. 


علم (فلاحت) 
(ء) عثمان آنندي : کتاب النباتۂ (ہ) عبداللہِآفندی : 
شکوفه نامه؛ (ے) حاجی احمد : نتائج الازھارہ وغیرہ؛ 
نیز دیکھے جواد رشدی : کتاب مذ کور) ۔ مذہور 
باغبانوں کے سوائح پر بھی کتابیں لکھی گئی ھیںء 





در مجموعه خالص آفندی و درمجموعۂ علی امیری). 

دور تنظیمات [ھ بان] ات بوری: اثر کے 
تحت زرعی طور طریقوں کو ترقی دپنےٴ ک کوششیں 
ھوئیں۔ تقویم الوقائم کے شمارہہ بات م ر ربیع الثانی 
ك+,ھ/ے جولائی ۳۸ہ ٠ء‏ سے ”'زراعت و صنائم 


کہ نام سے عبداللّہ آفندی اور ,: 
رشدی زادہ رسزی کے تذ کرے ملتے ھیں (مخطوطاتء إ 


علم (فلاحت) 


بنیاد .+٠ھ‏ / ۹۰ء میں رکھی گئی تھی. 
عہد تنظیمات میں کسانوں کی حالت سدھارنے 
کی مختلف کوششیں عونی تھیں۔ بعض علاقوں میں 
برائے نام تجویز منظور هوئی تھی کھ اراضیات مقاطعه 
آغاؤن نے عال کرک کسائوں کو مل فرح 
جائیں ( دیکھیے انالجق )اەلەط .15 : تنظیمات 





ر و بلغار مسئله سی؛ انقرہ ٭+م۱۹ع) ۔ ملکیت اراضی 


مجلس“' کے قیام کا پتا چلتا ے ۔ ١۹‏ ۱۲ھ/ م۸" 'ٴ 


میں ”مجلس زراعت'' کی تاسیس ھوئی؛ جو وزارت 
مالیات ہے منسلک تھی ۔ صوبوں میں زراعت کے ناظم 
بھیجے گئے (م, رجب .۱۲۹۰ھ / ۹ء جولائی 
٭سرع) ۔ ٣م‏ ربیع الثانی ۱۲۹۱ھ / یکم 


ٴ۶ 


می 


کانگرس استانبول میں منعقد ھوئی ۔ تمام شرکاے جلسه 
نے زرعی محاصل میں تخفیفء زرعی قرضوں کے انتظامء 
دریاؤں پر قابو پانے اور س ڑکیں بنانے کی ضرورت جہے 
سوالات اٹھائے ( ندەنداتا .ظط :١۷و٣ )]۰۱٠٥٦٢٢ د۷٣ |١‏ 
ص متا م؛ ان ھی نکات ہے متعلق ے) ۔ پھر 
صفر ۱ھ /نروری مہ ؛ے میں وزارت زراعت کی 
تشکیل عمل میں لائی گئی؛ جو بعد میں وزارت 
تجارت میں ضم کر دی گئی اور . ۱٣۳ھ‏ /| ۱۸۹۲ء 
میں اس وزارت کی دوبارہ تشکیل وزارت جنگلات 
معدنیات و زراعت (اورمان؛ معاون و زراعت نظارتی) 
کے نام سے ھوئی ۔ استانبول کے نواح میں آیا بامہ 
کی جاگیر میں زراعت کے پہلے سکول اور ماڈل فارم 
کا قیام عمل میں آیا تھاء لیکن یه دیرپا ثابت نە ھوا ۔ 
ت رکیە میں سائنسی زراعت کا فروغ ‏ زراعت و معالجه 


حیوانات دانشکدۂ خلقلی“ کا مرھون منت ہے؛ جس کی , 





اور حق وراثت کو استحکام بخشے والے اقدامات 
ناکافی تھے (دیکھے برکان : تورک طوہرک 
حقوقی درتنظیماتء ‏ : و وم تا رمم) بلکہ ان سے 
بڑے بڑے جاگیرداروں کو فائدہ پہنچتا تھا ۔ 
ے۵۱۲ / ۱۰ء کے قانون اراضی بعض یوربی افکار 
کے حامسل تھیے؛ لیکن حقیقت میں یه قوانین پرانے 
عثمانی قواعد و ضوابط کی تبویب تھے ۔ کسانوں کو 


ساھوکاروں کی زیادتیوں ہے محفوظ رکھنے کے لیے 
ایک قانون وضع کیا گیاء جس کی رو سے سود کی زیادہ 
02930 کو تمام صوبوں کے نمائندوں کی ایک ا 


1 


سے زیادہ شرح پندرہ فیصد قرار دی گئی (باش وکالت 
ارتنیویء بھی دف عدد سہم؛ ص ہ تا .) اور 
کسانوں کو تقاوی قرضه دینے. کے لیے دو کروڑ قرش 
کی سالانہ رقم مخصوص کی گئی ۔ دوبریجە میں زراعت 


إ| کو فروغ دینے کی کوششیں خاص طور پر قابل ذ کر 


ہیں ۔ زرعی حالات کے جائزے اور مناسب 
سفارشات کے لیے آیک فرائسیسی ماھر کی خدمات 
حاصل ک گئیں (دیکھے ا:6 .۸ : د×ء:ا:ہرا+::ظ 
۷۶۱ء07۱ ۱ء :"ا9ء ءء؛ پپرس . ۰ع)) -۔ کسانوں 
میں عسدہ اقسام کے بیجوں کی تقسیمء لیموں اور 


إْ شہتوت کے درختوں کی کاشت کو فروغ دینے کے لیے 
' ٹیکیں کی معافی اور جدید آلات کے استعمال کی 


حوصله افزائی؛ یه سب اقدام جدید نظربے 
اپنائے کا نتیجہ تھے ۔ ان ائثرات کی بہترین مثال کے 
طور پر صوبہ ڈنیوب (شما ی بلغاریه) میں مدحت پاشا 
(رك بآں) کی سرگرمیوں کا ذکر کیا جا سکتا 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 












جس نے سب سے پہلے یورپ نے قصل کاڈ 
اور اناج کاھنے کی مشینیں منگوائیںء ایک ماڈل فارم 
کی بنیاد رکھی اور کسانوں کو آسان شرائط پر قرضہ 
دینے کے لے ”'منافع مسند قلری:ء قائم کیا (دیکھے 
علیحیدر فو مت بافااعات سیاسیسیء استانبول 
۱۳۲۰ھ /۹۰۹ اع ص ۹م)۔ اس زمانے میں یورپ 
کو زرعی پیداوار کی برآمد بڑھ گئی تھی (دیکھے 
۰71 : ہو/ہ< رانا( 7 زا 41ہ" ءاەط :۲ظ 
ہہ کیمبرج (میساجوسٹس) ہمو اع عدد 
+ہے وجداول ہ تا م) ۔ برطالیه ىی حوصله افزائی 
سے اسریکە کی خانهہ جنگی کے دوران میں کپاس 
کی کاشت میں کاقی توسیع ھولی (دیکھے تورک 
زراعت تاریختی بکیش ص ے) تا ۱۳۹). 
مآخذہ: مقالے میں مڈ کور عیں۔ 
(×عن۸×ا 1( 
ہو ۔ پاکوھند 
اس باب میں ازمنڈ متولطدء یعنی مطلمانوں 
کی آمد سے انگریزی تسلط تک کے دور میں برصفیں 
پاک و ھند کی زراعت کا جائزہ پیش کیا جاتا ہے . 
١۔‏ زراعت : بعض اہم اختلافات کے باوجود 
برصغیر پاک و ند کا قدرتی زراعتی تی ڈھانچھ حیرتنا ک 
حد تک یکساں نظر آتا سے ۔ ملک کا بڑا عَضَلا 
.میدانوں پر مشتمل ےہ ۔ شمال میں گنکا اور سندھ 
کے مدان ہیں تو جنوب میں دریاؤںل کک وسیع 
وادیاں ۔ جنوبی ند کی آخری نوک: کو چھوڑ کر؛ 
جہاں موسم سرما میں بھی مون سون ہے بارش 


سے سا .لے ےمم تسچ ستٹسٹتتسے_ َم۔_ے ۔۔ ش‪ ےس مس سشب.۔ ‏ _,_ ضشرللوں۔ ںہ مہ لے 


۸۳ 


تل سس سے س تت متے ےت صصتستل مم سد۔‪ ص-١‏ .ہس س سال _ٴ._ لے 


هوتی رھتی ہے؛ عام طور پر بارش موسم گرنا ۱ 


میں ھوتی ےہ ۔ بارش کی کثرت کا اندازہ اس امر سے 
کیا جا سکتاے کہ نصف بھارت میں بارش کا سالانہ 
:اوسط ایک سو سینٹی میٹر ھے ۔ ازمن متوسطہ کے بعض 
اھل قلم کو اس مبالغه آرائیٰ کے لیے معذور سمجھنا 
چاہیے کہ سارے ھندوستان کی زمین قابل کاشت ےء 


عم نے مھ رکے۔ - سا ہے : 2 
٥ 7‏ 1 ۰ 2 






علم (قلامت) 
سلسله ۔مطبوعات 
بنگالء ٣:+م‏ تام) یا بابر کا یە 


قول کے هندوستان میں فصدوں کے لیے .کسی 
مصنوعی آبیاری ک5 گق ضرورت نہیں (باہر نامة نامهء مترجمةڈ 





مثٹلا ابو الفضل (ائین اکری؛ 
ایشیاٹک سوسائٹی 


بصورج 18ا:ہ ۲۰۲۸.8۹.8۷ : ۸ہہم) - فطرت نے ھندوستان 
کر اک تیب وم بت می ہے جوکه 
ازىنة وسطی میں هندوستانی زراعت کا خاص استیاز 
سمجھی جاتی تھی یعنی سال میں دو دفعه فصلیں 
بوئی اور کاٹی جاتی یں : ایک فصل خریف, 
جو موسم خزاں کے آخر ہیں اکٹھی کی جاتی ےے اور 
دوسری فصل ربيع؛ جو موسم سرما کے ام پر 
ھوتی ے . 

گیارھوینں صدی ھجری /سترھویں صدی 
عیسوی کے زیرکاشت رقبے کے اعداد وشمار (جو کہ 
آئین اکبری؛ ص .۹ء نیز عہد اورنگ زیب کی 
بعض دستاویزات میں محفوظ ہیں) اور سوجودہ 
ربورٹوں کے تقابلی مطالعےٗ سے پتا جلتا ہے کهہ 
گیارھویں صدی ھجری |/ سکرھویں صدی عیسوی 
میں جتنا رقبة بہاں مشرقی و جنوبی اترپردیش؛ 
برار: اور مغربی پاکستان میں زیر کاشت تھا وہ اس 
رقبے کا تقریٔاا نصف تھا جو موجودہ صدیٰ کی ابتدا 
میں زیرکاشت آچکا تھا - اسی طرح مغربی اترپردیش؛ 
مشرقی پنجاب اور. گجرات میں یہ موجودہ رے 
کہ تیسرے سے پانچویں حصے تک کے برابر 
تھا ( دیکھے حانماع[ا ٠:1۲86‏ لہ ۰۱ط1درد د۷ہ چ۸ 
ھ0[ ادراو/ل؛ ضص ‏ تا ٠‏ ؟ٗ فمدا ہ3۸ : :۱۸ء من 
+۸189 مہ ءا٥دء4؛‏ ص . ء تا +م؛ جہاں عہد اکبری 
میں زیر کاشت اراضی کا رقبه اس ے بھی کم بتایا_ 
گیا ے) ۔ بعض خاص مقامات کے متعلق ھمیں جو 
معلوىات دستیاب ھوتی ہیں ان ے پتا چلتا ے کھ 
عهداوسان مین بہت ے علاقوں میں وسیع جنگلات 
سوجود تھے۔ ۔ مثال کے طور پر کٹھیر (روھیل کھنڈ). 


.4 کو وط 2 سے 


0 ۷۷ 


000 فطل 


علم (فلاحت) 


بٍ۰"”'ں 


کی جنگوں کے جو حالات مؤرخین نے لکھے ہیں٤‏ : 


ان ے اس امر کا اظہار ھوتا 
میں تیرھویں اور چودھویں صدی عیسوی میں گھنے 
جنگلات پائے جاتے تھے ۔ بعد کی تین یا جار صدیوا 
میں اس علاقے کو جنگلات سے صاف عو کا 
لیکن مشرق کی جانب اور آگے اتربردیش کے شمال 
مشرق ہیں ترائی کے جنگلات اٹھارھویں صدی 
عیسوی تک قائم رے (اب یەگنجان آباد علاتہ ے)۔ 
اس سلسلے میں دیکھے 6د20 : 01و 0۴ ٤٢۸4116:‏ 
ہے اع نقشهہ ٠‏ 

قرون وط میں مروجه زراعتی طور و آج 
بھی هندوستان کے دیہات میں زیر عمل ھیں۔ سادہ 
کاریگری: اور 
هر مندی کی آمیزش دکھائی دیتی تھی؛ عام طور پر 
دیبہات میں نظر آتے تھے ۔ لکڑی کے ھل میں لگائی 
جانے وا ی لوهے کی نوک کا ڈذٴلر منوسمرتی ٠١(‏ 
۸ ) جیسی قدیم تاب میں بھی ماتا ے ۔ فریر 
ر )7:۱ (ہےورع تا ںبہرہرع) کا مشاعدہ تھا کهھ 
ھل یی پھا لی لکڑی کی ھوتی تھی كیرنکه لوما 
ثم یاب تھا۔اس کے برعکس 
(اوائل سّرھویں صدی عیسوی) کا بیان ےہ کھ 
کپاس بونے کے لیے ایک قسم قی کرالی استعمال کی 
جاتی تھی ۔ گجرات کا ذکر :کرتے ہوئے :”ہ6۷ 
تک لہ نیشکر کی کاشت میں ھ بی 

ستعمال :ھوتی تھی . 

بارش کے علاوہ کنووںء تالاہوں اور نہروں ہے 
آبہائیٴ ھونی تھی ۔ بابر نے کنووں سے پانی نکالنے 
کے دو عام طریقوں کا ذکر کیا ے ۔ ایک طریقھ یه 
تھا کہ جمڑے کے ڈول (چرس) کے ذریعے پانی نکالا 
جاتا تھا اور اس کے لے لکڑی کے چرخ پر رسا ڈالا 
جاتا تھاء جے پیل کھینچتے تھے۔ !یه محنت طلب 
اوز بھدا کام تھا“ 


ہے کهہ اس علاتے 


اور بھدے اوزارء جن میں مقامی 


7 
٠ 





آبھاشی کا. درا طریقه رعٹِ یا“ 


0٦ 


اسنہ ھ یں اتائی جاتی تھیں 


علم (فلاحت) 
ارھٹ تھاء جس ہیں بابرثے بڑی دلچسپی لی ۔اے 
انگریزی میں ز٣ط۷‏ ددادط کہا جاتا ے 
(بابر نامہ٠‏ مترجمة بیورج؛ ۱: ۸ہو ج: ہہم)۔ 
فریر نے ڈھینکلی کا ذ کر کیا ے؛ جسے بوجھ رکھ کر 
چلایا جاتا تھا ۔ ندی؛ نالوں پر بند باندھ کر آبپائی 
کے لیے بڑے بڑےتالاب بنائے جاتے تھے؟ کہا جاتاے . 
که فیروزشاہ( ہے م/ ۳۰ء تا. وے٭/۸ہ۶۱۳) نے 
ان بندوں کے کے ذریعۃ بہت سے تالاب بنوائے تھے (شمسں , 
روز شاھی؛ مطبوعۂ ایشیاٹک سوسائٹی 

آف بنگالء ص 2 سولھویں صدی عیسوی میں 
بہت بڑا بند باند کر اودے پور جھیل تیارک گئی 
تھیء جس کا دائرہ چالیس میل تھا (آئین اکبریء ص 
۹. ہ)۔ خشک دریائی نالے طغیانی کے موسم میں دوبارہ 
جاری هوجاتے تھے اور قدرتی نہروں کا کام دیتے تھے۔. 
دریائے سندھ کے طاس میں یه نالے آبیاری کا اھم 
ذریع تھے ۔ جب ان نالوں کے بعض حصے ریت سے 
تو ان یٴصفائی کے لیے مزدوروں کی ضرورت 
پڑتی تھی ۔ ان کے علاوہ بڑی بڑی مصنوعی نہریں 


بھی تھم 0 -. +0 


بھر جاتے 


ریں نہر جمن غربی تھی جو 
فیروز شاہ نے کھدوائی تھی ۔ شاہ جہاں نے اس نہ رکو 
دوبارہ کیدوا کر اس کی صف بندی کرائی تھی ۔ 
دوسری اعم نہر جمن شرقی تھی (اوائل اٹھارھویں 
صدی) ۔ یه لمبی نہر فیروز شاہ نے [دریاے جمنا] سے 
نکلوانی تھی ۔ مغل بادشاھوں نے دریاے راوی ے ۔ 
سدھنائی کے مقام پر؛ جہاں وہ میدان میں داخل ھوتا 
ے(سولھویں صدی میں یا اس نے پہلے دریاے راوی 
سدھنائی ہیں بہا کرتا تھا)ء بالائی سندھ سے 
بیگاریوہ (سٹرھویں اور اٹھارھویں صدی) پر اور سندھ: 
کے ڈیلٹا میں خانوہ (اوائل سولھویں صدی) سے نہریں 
نکال کر نظام آبپاشی کا جال سا پھیلا دیا تھا ۔ 

جن فصلوں کی آج کل کاشت ہوتی ے؛ دھی۔ 
اس زائر میں 


000 ماسظاد 


مومففاہ ٥‏ ا و "2 
لگانے کا ذکر کرتا ے (توزک جہانگیریء طبع 


سید احمدء ص ۹۹ء) ۔ امان اللہ خان نے آموں کی 
. ہیوند کاری کی شہادت دی سے - شاہ جہاں کے عہد کی 
ایک تاریخ سے پتا چلتاے کہ پیوند کاری ہے لیموں 
کی قسم کے پھلوں میں خوب ترقی هوئی (موزۂ بریطائیەہ 
مشرقی مخطوطات عدد مےًّ؛ ورق ٠٣‏ الف)۔ 
شاعنشاہ اور اعیان مملکت باغ لگوانے کے شائق تھے۔ 
بیان کیا جاتا ے کہ فیروز شاہ نے دہلی کے نواح میں 
بارہ سو باغات لگوائے تھے (تاریخ فبروز شاھی, 
ص ۲۹۰م) ۔ مغلوں نے بہت ہے باغات کو اپنے 
ناموں سے منسوب کیا یه باغات مربم شکل 
میں تھے؛ جنھیں جابجا نہریں قطم کرتی تھیں ۔ ان 
نہروں میں پانی مختلف تر کیہوں ہے لایا جاتا تھا ۔ 
٢۔‏ ازمنڈ وسطی میں فلاحت پر تصانیف : 
مختلف کتاب خانوں میں علم فلاحت کی کتابوں کی 
کمیابی ے اندان ھوتا ے کہ قدیم ھندوستان میں 
زراعت کے بارے میں بہت کم کتابیں تصنیف ھوئی 
تھیں ۔ بعض کتاب خانوں میں ایک رسالے کے 
قلمی نسخے ملتے یں (مثلا انڈیا آفس لائبریریء عدد 
:10 .ےم؛ علی گڑھ لٹن لائبریریء علوم فارسیه 
عدد ٥ٰ‏ موزه برطائیةہء شعبة علوم مشرقی؛ عدد 0و 
۱ے ١‏ ورق ہہ الف تا ہم الف) ۔ یه رسالە دراصل 
خان زان امان الہ حسینی (م ہم.:ھ/ےمہرع) 
کی ایک سوسوعاتی تصنیف گنج باد آورد کا باب شہم 
ہے ۔ مصنف نے خود اقرار کیا کہ اس نے اپنی 
تصنیف میں کتاب شجرۃ النہال کوشاسل کر لیا ہے ۔ 
یه کتاب جس کا تعلق باغبانی سے ے؛ پندرھویں 
صدی عیسوی میں ایران یا وسط ایشیا میں لکھی 
گئی تھی (موزۂ بریطانيه؛ مخطوطہہ عدد ۸۵۵ ۱ےے١ٴ‏ 
فرق ےہ ب تا وم ب وغیرہ) ۔ امان اللہ نے خوہ _ 
بھی بڑے اضافے کیے ہیں ۔ اس نے ھندوستانی پھلوں 
کی کاشت اور مزروعہ فصلوں کے متعلق بہت سی 


028 















بہت ہے نئی فصلوں نے رواج پایا ۔ سترھویں صدی : 
عیسوی کی ابتدا میں تمبا ,کو کی کاشت پوری طرح ہاج 
.. پا گئی تھی۔اسی صدی کے اختتام پر تمہوہ کی کاشت ' 
_.. کی ابتدا ہو چی تھی جبکہ اگلی صدی (اٹھارھویں : 
صدی عیسوی) کے اوائل میں کڑوی لال مرچ کی 
پیداوارسارے ملک میں پھیل گئی تھی ۔ نئی فصلوں 
میں مگی؛ آلو؛ چاے اور مونگ پھلی کا شمار کیا 
جاسکتا ےے . 

سترھویں صدی عیسوی میں (یا غالبا اس سے قبل) 
فصلوں کی جغرافیائی تقسیم بعض اہم اعتبارات سے آج 
کل سے مختلف تھی ۔ چاول اور گندم کک فصلوں کے 
رقے وہ ھوتے تھے جہاں کہ چالیس اور بچاس انچ کے 
درىیان سالانه بارش ھوتی تھی لیکن ازىنۂ وسٰطی 
میں نفع بخش فصلوں؛ بالخصوص کہاس اور نیشکر کی 
کاشت زیادہ وسیع پیمانے پر ھوتی تھی؛ کیونکہ ایک 
ھی رقے میں زیادہ کاشت میں باربرداری کی مشکلات 
حائل تھیں ۔ ازىنڈ وسطی بلکہ انیسویں صدی 
عیسوی تک نیل کی کاشت ملک کے بڑے حصے میں 
ھوتی تھی؛ جواب معدوم ہوچکی ھے ۔ اسی طرح 
پوست اور بھنگ کی کاشت بھی آج کل کی بە نسبت 
وسیع ہیمانے پر ھوتی تھی ۔ اس کے برعکس سن اگرچہ 
بنگال کے بعض علاقوں میں ھوتی تھی؛ لیکن ازىنۂ 
وسطٰی میں اس کی خاص اھمیت نە تھی اور نہ اس سے 
کسی کو نفع کمانے کا خیال آیا تھا ۔ آج کل زیشم کے 
کیڑے پالنے کا زیادہ رواج نہیں رھاء لیکن قدیم 
زمانے میں ابریشم سازی کی صنعت بنگال اور کشمیر 
میں خوب روئلق پر تھی ۔ 

اھم ترین.پھل آم اور ناریل تھے ۔ اھل پرتگال 
سولھویں صدی عیسوی میں انناس لائے تھے؛ لیکن 
اسے جلد ھی ہندوستان کی آب و هوا راس آ گئی ۔ 
مغلوں کے زمانے میں قلمیں لئے ػا عام رواج تھا - 
جہانگیر کشمیر میں شاہ دانہ اور خوبانی میں قلم 





(۸۸۷۸۱۷۱3٢. 


علم (فلاحت) 


نہر 


علم (نعاقہابھ) 


سے 


معلومات بہم پہنچائی ہیں ہایں عمةہ بعض دلچسپ 
بیانات کے باوجود اسان اللہ کی کتاب سطحی سے اور 
اس میں شجرة النہال ک پیروی کرتے ھوئے بعض 
عطائیوں کے معمولات کی سنارش ک گئی ہ۔ 
ابوالفضل نے اکبر کی حکوست کے نظم و نسق کے 
بارے میں جو سشہوز کتاب آنین اکبری کے نام 
ہے لکھی ےہ (طبع بلاخمن؛ كلکكته ے۱۸ھ/ 
ےے۱۸ع) وہ زراعت کے بارے میں بہت زیادہ 
معلوبات بہم پہنچاتی ےہ ۔ اکبر کی سلطنت کے 
صوبوں کے تفصیلی حالات کے ضمن میں زرعی پیداوار 
کی قیمتوں کی فہرستیںء مختلف فصلوں پر مالگزاری کی 
شرح کے نقشےہ رقے کے اعداد و شمار کے علاوہ کاشت 
کاری اور آیپاشی کے مختص رکوائف بھی ملتےحاصل هیں. 
مآحذ : ان میں زیادہ تر جدید تصائیف مذکور 

ھیں : )١(‏ ل۵ صداہ ہ۷۸۷( : ۲وط:]4 إہ ب(:تء0 ٭طا؛1 ٥٥‏ ۲100:0 
لنن .ہورع جس میں نظام زراعت کا بیان بھی ھے؟؛ 
(+) خبوںة3 :-ہ(ذا:۷ .۸( ٠.‏ : :۶:۷ ءاا|:1 زہ حۂہ:+64 
وروی لنڈن وم مغل باغات کے بارے میں 
ایک دلجسپ کٹاب نے : (م) جاذتا11 ص1718 42۲٥/۸٥:‏ 
ونل:۲[ امباو ں۷ گرہ ؛۷٥!ئرک؛‏ بحبئی +ہہورء؛ میں مقاله 
زیر نظر کے متعدد ثكأت کے متعلق تفصیلات ملتی آھیں ٤‏ 
(م) ۷۵۲۷1 :۱3ہ گرہ ۰:1۰ ۳×۱۵ ۰ ا :٥۰۱۱ء‏ أہ ب(۰۲٥۱ہ۱1:11۔‏ 
وہ حلدیں؛ ایک بلند پایه کتاب حوالہ ے؛ جس میں 
کی جمله پیداوار کے متعلق مفصل تاریخی اور 
نئی معلومات دی گئی ھیں؛ ھندوستان کے زرعی طور 
طریقوں کے جائزے کے لیے دیکھے (.) ٢٢٥٭٥‏ ا۷۰۷ :1.۸ : 
:۶ی ابرءإءوں جمزلالہ[ گزہ ۶۱۰۷۰7۰۷۶۸۲مہر! ع:(۱ ۶ہ +0جءبڑ؛ 


هندوستان 


لنڈن ۹۳ ع! نیز دیکھے (ے) ٥ہ‏ ٥۱ا‏ :دہ ا8زہ3 
1۵ ا8ش صەأام] : ۷ہ۱۰م۸۶؛ لنڈن ۲ء ؛(ہ) 2ء7 
]۳۵(١‏ آ6۱ ۱۱9۱|۴۶ا!9گ ۳۱۳|1۷۲01یر4٤؛‏ خصوصًا و مجلدات 
جنھیں حکوست ند کا محکمه مال مہہ ۔ ۱۸۸۰ء 
ے مختاف اوقات میں شائع کرتا رھا ے - ان میں زراعت 
ہیی و ہی جانے ہیں 

(عرفان حبوب) 


و رر 1 ۹ یں 
اک یی ا وو ہیں ا تام وا و ںا 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


علم سیاسیات : رك بە سیاست. ۰ 


معاشیات (اسلامی اصول اور مسلمانوں کے ی 
تجرے): موجودہ دور میں معاشیات کے نام سے جو 
فکر متعارف ے وہ سراسر انسانی تجربات اور عقلی سوچ 
پر سبنی سے ۔ مغرب میں آج سے دوسوسال قبل؛ بطور 
باضابطه علم؛ سم بنیاد آدم سمتھ 551:6 ص۸0۸ _ 
کی ا'دولت اقوام 
رروز1 ر۷( |۰ ر(١|ن‏ ہ۷ ٢)٦1۸3۶۶ ٢| ٥۸۶۶‏ |ہےےاعاے پڑی. 

[معاشی تنظیم کے متعاق اصول یا طریقے یا روایات 
قدیم زان سے چلے آتے ہیں ۔ یونانیوں نے اس کا 
نام :نووا رکھاء جے ۔سلم ادب میں ''ندییر 
منزل“ کے نام ہے یاد کیا جاتا ے - جدید دور سے 
بہت پہلے سسلمانوں نے بھی اپنے انداز میں رھنمائی 
کی اور کتاییںَ- ۔لکھیںء جنھیں ”اخلاق“ میں شامل 
کیا جاتا ے ۔ قیاس کیا جا سکتا ہے کہ آدم سمتھ 
وغیرہ بھی اس اخلاقی اجتماعیاتی فکر سے متاثر ھوے 
ھوں گے؟ چنانچہ کتاب '٭دولت اقوام“ سے اس کا سراغ 
لگایا جا سکتا ے - بہرکیف یه تسلیم کر لینا چایے 
کە مذھب اور اخلاق ہے منقطع کر کے اے محض 
ایک دنیوی تجزیاتی علم کی حیثیت ےے جدید دور ھی 
میں دیکھا گیا ۔ '””دولت اقوام“ کی تصنیف کے بعد 
جب مغرب کے اخلاقی تصورات ہیں مادیت کا زور 
بڑھا اور عام خوشحال کی خواہش ہے ہیں زیادہ 
زراندوزی اور منائع پرستی نے غلبه پایا تو] مسلمل . 
پیش آنے والے معاشی واقعاتء ان کی تعبیر و تجزیہ 
اور نت نے معاشی سسائل کے حل کی سعی ہے 
معاشیات کا علم اپنی موجودہ شکل میں مدون ھوا ۔ 
دیگر عمرانی علوم کی طرح معاشیات میں علم کے 


' (وم یا؛ی۷( عجا! ٠ئ‏ ب۲٣ٴبچہا‏ 


قلم (ساشیاہ) 


حصول: ک بیاد: تجریت (ھنمٹنردرق) 
گی اور هر وہ نظریه جس کی تجربے نے تائید ی؛ اس 
علم کا جز بنتا چلا گیا ۔ بنیادی“طور پر یە بات تسلیم 
کو ی گئی کہ کوئی الہامی یا ماورائی ذریعۂ علم 
کسی مستند نظربے کی بنیاد نہیں بن سکتا؛ چنانجہ 
جب بھی کوئی مسئله درپیش هوا یا کسی معاشی 
سظہر کی تعبیر کا سوال پیدا ھوا تو خالصة انسانی 
.ذرائع علم [یعنی حسی تجربے کے عقل تجزیے] پر 
انحضار کیا گیا ۔ چؤنکه انسانوں کے نظریات نے بالا 
کسی اور نظریے (منہاج مطلق ) کا تصور قابل قبول نہ 
ٹھپراء لہذا مختلف نظریات میں ہے قول فیصل کا 
منتخ بکرنا سمکن نە رہاء سوائے اس کے که تجربے اور 
شواھد کی بنیاد پز کوئی نظریه اپنی صداقت منوالے؛ 


پر پوررے اترے وهاں اذفکار و تصورات کا ایک ایسا 
جنگل بھی اگا جسے یقینیات میں شامل کرنا سممکن 
له ھوا ۔ اسی لے موجودہ شکل میں معاشیات کا جو 
علم معروف عے اس کا معتدبه حصہ ظنی اور تخمینی 
ھے اور اس میں بہت ہے تضادات اور تناقضات ایے 
پائے جاتے ہیں جن ہے محکم اور ناقابل تردید نتائج 

اخذ کرنا سمکن نہیں کیونکہ اس کی بنیاد کسی 
آفلقی یا مطاق سچائی پر نہیں [بلکہ اضافی؛ جزوی اور 
وقنی واقعات و کوائف پر ے جنھیں قواعد کلیە یا 
آفاتی اصولوں کا درجه حاصل نہیں(محمد اکرم خان : 
ہ2۸ اج" ہہااہ×ہ7 ہ۸۶4۸؛ ص ہ9) ۔ اس میں 
یقینیٰ اصول نہیں بلکہ ‏ نظریے۔ھیں اور عز 
نظریۂہ معاشن مخصوص اسم کے سی زندگی کے 
تام ے]. 

٠‏ مسلمانوں کے لیے بنیادی طور پر کوئی .یسا 
علم [یقینی یا بطورِ دلیل و حجت قطعی]| قابل قبول 
نہیں هو سکتا جو علم حقیقی [الہام] کے :سرچشے 
سے سیراب نہ ھو۔ یہ بات اسلام کے .بنیادی عقائد 


٤7‏ "و0" 


ے۳۸ 


۰( [الاحزاب] : 


اعلم ز۶ زمعائمات) 


پر رتو میں سے ہہ کہ علم حقیقی رف اللہ تعالی کے اش جع 


(ہ [الانعام] جے؟ 8 [التوبق]: م؟۹+و.,.ں؛ مم 
[الرعد] : و؛ مء [المؤنٹون] : : ۳ء [السجد] ء 
٠٥٥‏ [فاطر] : ۸ الزس] : ہم؟ وہ [الحشرأ]ء 
٣‏ +[الجمعة] :ہ؟ سم پ[التغابن] ۸۰) جوکە ساری 
کائنات کا خالق ے (م [البقرۃ] : ۶٤٤م‏ [النسا۔] ء 

١‏ [الانعام] :۰ )؟ > اس نے انسانوں کو ان کی طبائم 
کے اختلاف کے ساتھ پیدا کیا اور وھی ان کے میلاناتہ 
رجحاناتء جذبات اور عقل کا جاننے والا ے (وم 
[الزسر] :ے؟ جم [الشوری] :م م؛ مم [الاحزاب] : ء): 
اس نے زین پر زندگی گزارنے کے لے انان کو 
سارا ساز و سامان عطا کیا (ےٗم [الائیة] : ٠+‏ ): 
وھی جانتا ے کهہ اس ساز و سامان کا کونسا مصرف 
بہترین ے؟ اس نے اپنے اس علم کو انبیاے کرام کے 
ذریعے انسانوں تک پہنچایاء چنانچہ وحی کے ذریے 
سے حاصل ہونے والا علم حتمی اور یقیتی ے (ہم 
[الواقعة] : ء و؛ وہ [الحاقة] : ۱ہ! :. | [اكدکاثر]ء 
)٥‏ ۔ ہھدایت کا یه انی انتظام مختاف ادوار میں 
انسان کی تمدنی ضرورتوں کے مطابق نازل کیا گیا ۔ 
جوں جوں انسائی تمدن ترقی کرتا گیاء آسمانی 
ھدایت کا دائرہ بھی وسیع ھوتا گیاء حتی کہ ساتویں 
صدی عیسوی کے آغاز میں حضرت محمد صلی اللہ عليه 
وسلم کو آخری شریعت دے کر بھیجا گیا 
6۰) جس میں جملھ روحائی و 
عمرائی ضروریاتِ و مشکلات کے حل موجود ھیں ۔ 
خضور سرور کائنات صلی اللہ عليه و آله وسلم پریہ 
شریعت مکمل کر دی گئی (ہ [المائد:] ۰)۔ 
اب زندگی کا کوئی شعبه ایسا باقی لہ رھا جس کے 
لے ھدایت کا انتظام نہ کیا گیا هوہ :چٹانچہ انسان' 
کی زندگی کے معاشی پہل و کو بھی نظر انداؤ نہیں 
کیا گیا؟ |لیکن چونکە قرآن مجید اصولا تہذیب 
اخلاق اور ت زکیه نفوس کا مقصد رکھتا ےہ اس ہیں 


: 
0٠ 


(۸۸۷۸۱۴۱5٢. 


علم زمعاشیات) 


م۳۸۸ 


عنم (معاشمات) 


زندگی کے مسائل اسی حوالے ہے آئے ہیں اور اسی میں؟ مگر ان صورتوں میں؛ جنھیں مجیوریاں کہا جاتا 


حوالے ے اعمال اور ان ک جزا وسزا اور عقبٰی کا 
موضوع بھی زیر بحث آیا ے (دیکھے تفہیم القرآنء 
:و )ء لہٰذا یه عام معنوں میں ایک معاشیات كيٍ 
_کتاب نہیں بایں حمه یه قطعی ے که معاشیات کی 
اخلاقی بنیادیں قرآنَ مجید میں قائم کی گئی ھیں] اور 
کتاب مہین میں‌مختلف مقامات پرمعاشی زند گی کے کچھ 
عملی اصول بھی بیان کے گۓ میں (دیکھے مودودی : 
نت اتی تین سے تعاض سکار رفا 
زختضالی سی جا ۔ ان اصولوں کو حضور سرو رکائنات 
صلی اللہ عليه وسلّم نے اپنے فرسودات اور عمل کہ 
ذریے واضح کیا ۔ اس طرح قرآن و حدیث میں دے 
گۓ بنیادی اصولوں کی روشنی میں خلفاے راشدین نے 
اپنے اپنے زمانے میں پیدا ھونے والے سائل کو حل 
کیا اور آنے وا ی نسلوں کے لیے اپنے فیصلوں ک نظبریں 
چھوڑیں؛ جے اسلامی معاشیات [بلکه عمومی 
معاشیات] کا بیش قیمت ذخیرہ کہا جا سکتاے؟ 
چنانچە اگلے گیارہ بارہ سوسال تک مختلف ملکوں میں 
مسلدان حکومتوں نے اپنے معاشی معاملات کو [جن 
میں نئی اور علاقائی صورت حال شامل تھی] شریعت 
کے بنیادی اصولوں کی روشنی ھی میں. استوار کیا ۔ 
مسلمانوں کی معاشی تاریخ سے بہت ہے ایسے اصولوں 
کی نشان دہی عوتی ےے جس سے بدلتے ھوے حالات 
میں شریعت کے انطباق کے طریقے پر روشنی پڑتی ےہ . 
[عموا یه مغالطه پھیلایا جاتا ے کہ اسلامی 
معاشیات صرف راشدین کے دور تک محدود ے؛ لیکن 
یة. خیال سراسر غلط سے ۔ آنے والے مسلم ادوار 
حکومت میں مقامی مسائل ے جو معاشیاتی عمل 
ظہور میں آیا وہ اصولی اسلامی معاشیات ہے منقطمع 
نہیں تھا ۔ یه اور بات ے کہ بعض اوقات غلط تعبیر 
یا بےاعتدا یل کی وجه سے بعض باتیں ایسی بھی ھوئیں 
جن کا ۔جواز شریعت میں موجود نە تھاء مثلّا ضرائب 


معاشیات کے متعلق آزاد مسلم فکر ی ایک 
روایت نظر آتی ےء جے مطالعے ہے اس لے خارج 
نہیں کر دینا چاجے کہ انھیں فقہیٰ انذاز میں نہیں 
سوچا گیا ۔ غرض سمسلمانوں کا اصولی اور عملی علم 
معاشیات ایک مسلسل اور باضابطه علم ے] ۔ 
ان مختلف عوامل ہے مل کر اسلاسمی 

معاشیات کا بیادی ڈھانچا جدید اور مغربی 
معاشیات ہے بالکل مختلف بنتا ے(مغربی معاشیات سے 
سراد وہ علم معاشیات ے جو آج کل دنیا میں رائج ے 
اور جس کی تشو و نما مغرب میں ھوئی ے؛ لیکن جو 
مشرق کے تمام ممالک میں بھی ایک مسلمه علم کے 
طور پر پڑھایا جاتا ے) - مغربی معاشیات میں عمام 
علم انسانی تجربات اور ان کے عقلی تجزیے پر مبنی 
ےء جو تغیر پذیرہ ناقابل اعتبار اور غیر یقینی ے؛ 
جبکە اسلامی معاشیات کی بتیاد وحی ال ہی رسول الہ 
کی تشریع اور است کا کم و بیش ڈیڑھ ھزار برس کا 
عمل سے ۔ ان عناصر کے امتزاج سے جو ڈھانچا تینار 
ھوتا ے وہ ھر دور کے مسائل کے لیے ایک کسوٹی 
کی حیثیت رکھتا ے؟ چنانچە اس دورمیں جتۓے بھی 
جدید مسائل پیدا ھوں؛ یا لوگوں کے افعال میں جتتے 
بھی رجحانات ظہور پذیر ھوں؛ ان کو اس بنیادی 
کسوٹی پر پرکھا جائے گا ۔ ان مسائل کے حل کم لیے 
اس بنیادی ڈھانچے ک طرف رجوع کیا جائے گا اوو 
اگر وہاں ان کا حل موجود نه. هو تو پھر نئے فیصلوں 
ہے ذریعے مذکورہ بنیادی اصولوں کی روشتی میں 
رجحائات یا واقعات کا تجزیة اس بنیادی ڈھانچے کی 
روشنی میں کیا جائے گا اور اس پر صحیح یا غلط هونے 
کا حکم لگا جائے کا. 

[یہاں یه وضاحت ضروری ےکه م ذ کور بالا 


بنیادی ڈھانچے میں قرآن و حدیث کی حیثیت ایک 





(۸۷۸۱۴۱٥٢. 


علم۔ (نثمیس 


سند کی ے؛ جبکھ امت کے مجتہدین کا اجتہادی عمل 
انفرادی صورت میں بعد کے لوگوف کے لیے حجت کک 
حیثیت نہیں رکھتا بلکہ اجتماعی و متفق عليه طور پر 
قابل حجت سے اور یه اجتماعی ومتفق عليه عمل 
اجماع است سے عبارت عے۔ مجتہدین میں اختلاف 
راے کی صورت میں ان کے ایسے فیصلوں کو بطور نظیر 
پیش نظر رکھا جائے گا جو زیادہ قرین قیاس اور 
حالات حاضرہ پر بہتر طریق ہے منطبق ھوں ۔ 
کے بعد علماے امت کے اجماع کو مدنظر رکھا 
جاتا ے] . 

مغربی معاشیات اور اسلامی معاشیات میں بنیادی 
فرق یە ے که سابق الذ کر میں تمام نظریات کو 
صرف مشاھداتی اور عملی شواہد کی روشنی ہیں پرکھا 
جاتا عے اور جو نظریات عقلی اور مشامداتی طور پر 
رد نە کے جا سکیں ان کو سچا مان لیا جاتا ے؛ 
تا آنکە اسے حالات پیدا ھوں که کچھ دوسرے 
شواھد ان کی نف یکر دیں؟ لیکن اسلامی معاشیات میں 
تمام نظریات کو شریعت الٰہی کے بنیادی ڈھانچے. پر 
جانچا جاتاے ۔ یه وہ کسوٹی ےہ جو کسی نظریے 
کے سچ یا جھوٹ ہونے پر حتمی فیصلة دیتی ےے۔ ہاںء 
ایسے تمام معاملات میں جن کے بارے میں شریعت 
میں کوئی مخصوص حکم موجود نہیں ؛ وهاں شریعت 
کے بنیادی اصولوں کی روشنی میں اجتہاد کیا جا سکتا 
عے اور یه اجتہاد بوقت ضرورت قیاس؛ راےء 


استحسانء مصالحء مرسلهہ وغیرہ یىی شکل اختیار کر ا 


سکتا ہے (ان تصورات کی تفصیل کے لیے دیکھے 
محمد تقی امینی : فقه اسلامی کا تاریخی پس منظر) : 

[بظاھر عقلی مٛاھداتی معاشیات میں کجھ 
آسائیاں نظر آتی ہیں ء مثلا نئے حالات میں نئے فیصلے 
کی آسانیء لیکن اس میں خرابی یه ے که تغیر پذیری 
کے فوری اور وقتی فیصلوں کے باعث تنظیم میں 
پائداری کی صورت پیدا نہیں هو سکتی؛ جو کہی 


: 


کس و تج ا 


۸)۹ 


علم (۔' .اٹ) 


معاشرے کی ترقیاتی زندگی کے لیے ریقوت ہیں 
چنانچھ عم دیکھتے عیں کهہ مغربی معاشیك میر 
اختلاف فکر و نظر کا اننا عنکارہ ہے ےکھ بعض اوقا 
عقل خود حیران ہوجاتی ا ۔ اسلام میں مطار 
قدریں پائداری پیدا کرتی ہیں اور نئے فیصتوں کی 
بھی گنجائش ہ]. 

اسلامی معاشیات اور مغربی معاشیات میں ایک 
اور بڑا فرق یه ھے کہ آخر الذکر مشاھداتی حقائق 
کے بیان اور ان کی وقتی تعبیر نے غرض رکھتی 
ہے؛ مگراس تجزیے کی روشنی میں کوئی لائحۂ عمل 
یا طریق کار بیان کرنا اس کے دائرے سے باصرے 
(لصد۷۷: عمنمہہء رالا× چہم۷۶ جا :وط۷ ص ہو 
۰۸ء درسط5 : قادرأك۰ ۸40 ہمہ ۴ہ بصومماء 
ص.مم)ء لیکن اسلامی معاشیات حقائق کے تجزیے کے 
علاوہ لوگوں کے لیےسطلوبہ لائحة عمل بھی بیان کرتی 
ہے اوران معنوں میں یه ایک سعیاری علم (ہ0زددی ×٦‏ 
٥٭50:6)‏ ے ۔ اسلام اپنی حکمت کی رو ے ایک 
عملی نظريه (وجہاہ14 اددہاادم0) ے ۔ اس میں 


صرف قیل و قال یا بحث و تمحیص کا کوئی. مقصد 


نہیں بلک شریعت میں ایسی بحث و تمعیص ہے 
روکا گیا ہے جس کا مقصد عملىی اقدام کے لیے روشتی 
حاصل کرنا نہ ہو (دیکھے مسلمء کتاب الاقضيهء 
عدد ے(ء پ ر؟ البخاری؛ کتاب الزکاةء باب پم تا 
من الکلامء عدد ‏ ما مسند احمدء 
مج ہمہ" ومبءےےەٴم؛ ؛ الدارمی : السننء 
کتاب الرقاقء باب رس) ۔ یه سراسر ایک طریقکار یا 
عملی ھدایات پر مہنی دستور العمل عے ( [البقرة] : 
۷۳ رم۳) ۸۰ء [ال عمرن] : ہ۱۸ ہ [الانعام] : 
ےەرم: و [التوبة]: جم؛ جم [یوسف] ٠‏ ٢٠٦۱)۔‏ 
اسلامی معاشیات جو کهھ اسلام کی بنیادی حکمت ھی 
ے ماخوذ هھے؛ کسی ایسی بحث ہے سروکار نہیں ۱ 
رِکھتی جس کا مقصد صرف تجزیە و تنقید و اور 


+م؛ موطاء مایسرہ 


۳٣ 


ریت 


۷۷۸۶۵۶۰۶ 000 


۹ 


علم (معاشیات) 


کہ 


علم (معاشیات) 





کون عل اقدام اس کی غایت نہ ھوے 

ننس مضمون کے اعتبار نے بھی اسلامی اوز 
مغربی معاشیات میں بنیادی فرق پایا جاتا ھے ۔ مغربی 
معاشیات انسان کے معاشی افعال و کردار اور دنیا می 
ظہور پذیر ھونے والے معاشی مسائل و واقعات کا 
مطالعه کرتی ے اور یه مطالعه دنیوی زند گی کے 
نقطه نظر ہے کیا جاتا ےےء [یعنی محض دنیوی 
خوشحا یء جس کے لیے لازسی نہیں کھ اخلاقی بھی 
هو ۔ اس میں یه بھی جائز سمجھ لیا جاتا ہے لهھ 
مثافات ہکوہ غرتی ھی اروا ےج ولک ایک 
گوتے میں اس ہے دوسروں کو بھی فائدہ پُہنچ جاتا 
ے؛ جیسا کە بینتھم صحتلادظ کا خیال تھا] ۔ 
بغربی معاشیات میں اخروی زند گی کو یکسر نظر انداز 
کر دیا جاتا ہے اور اخروی زندگی اور اس کے متعلقات 
صرف مذھہب کا جز سمجھے جاتے ھیںء جنھیں 
معاشیات کے دائرۂ کار ے باھر تصور کیا جاتا ے ۔ 
مغربی معاشیات انسان کی دنیوی منفعت کا مُطالعف 
کرتی ہے ۔ اس کا تعلق صرف اس زند گی کے مسائل 
ہے ہے ۔ اس کے بعد اگر کوئی زندگی ے تو مغربی 
معاشیات کے نزدیک اس کا اثر انسان کے کردارو 
افعال پر ھرگز نہیں پڑتا ۔ اس کے برعکس اسلامی 
معاشیات کا مطمح نظر:انسان کی ؟افلاح“' ہے , 


یاچے“ اسلامی معاشیات کی ایک خاص آ٦‏ 


اصطلاح ہے جوقرآن مجید سے مأخوذ ہے ۔ اس نے 
مراد دنیوری زندگی منیں ایک انسان کی اطمینان بخش 
معیشت اور اخروی زندگی میں فوزو فلاح اورکامیابی 
و کامرانی ے(مفصل بحث کے لیے دیکھے محمد ا کرم 
خاں: الك[١٥٣.‏ ززہ ۰م( ہہہ:؛ہء ,ا7ء در بہ×و:ء؛ )0+1‏ (([؛ 
۰۳ء ,تا ۱۸)۔ دنیوی اور اخروی زندگی کے 
دونوں پہلووں میں ہے آخرالذ ثر بنیادی اورمر زی 
حیثیت رکھتا ےء؛ یعنی فلاح کا اصل دارو مدار 
اخروی کامیابی پر ھے؛ خواہ اس کے جزو اولء یعنی 





دنیوی زندگیء میں یه میسر نە بھی آئے ۔ یہی وجه 


ے کہ اسلامی معاشیات انسان کے افعال و کردارک ٭ 


مطالعد صرف اس دنیوی زندگی کے نقطه نظر سے نہیں 
کرتی بلکە اس میں م رکزی مقام اخروی کامیابی کو 
حاصل ہے - اسی لیے یہاں پر شریعت کا اتباع ایک 
عظیم تر مقصد ہے اور باقی تمام افعال کو شریعت کے 
تابم رکھنا ضروری ے . 

اسلامی معاشیات انسان کے افعال کا مطالعه 
شریعت کی روشنی میں کرتی سے اور جہاں شریعت 
ہے انحراف دیکھتی ےہ وہاں اس کے اتباع کے لیے 
راسته متعین کرتی ھے ۔ مثال کے طور پر اگر معاشرے۔ 
میں ربا پر مبنی بنکاری کا نظام موجود ے تو اسلامی 
معاشیات اس نظام میں محض زر اور اعتبار کے مختفف 
وظائف کا مطالعه ھی نہیں کرتی بلک اس نظام کو 
شریعت اسلامی کے مطابق ڈھالنے کی عملىی تداییر بھی 
پیش کرتی ےہ ۔ اس اعتبار سے اسلامی معاشیات کا 
دائرۂ عمل مغربی معاشیات کی بە نسبت بہت وسیع هو 
جاتا ھے ۔ مغربی معاشیات صرف معاشی واقعات و 
مظاہر کے تجزیه و تنقید نے غرض رکھتی ھے جبکھ 
اسلامی معاشیات اخروی زندگی میں کامیابی کی غرض 
ہے ان هی واقعات و مظاھر کو شریعت کے مطابق 
ڈھالنے کے عمل سے بھی بحث کرتی ہے٭ 

[اس مسئلے میں مقاله نکار کا بیان قدرے 
وضاحت طلب ہے ۔ فاضل مقاله نکار نے دنیوی اور 
اخروی زندگی کے بیان ہیں جو انداز ییان اختیار کیا 
سے اس ہے دنیوی زندگی کی کم مائکی کا تأثر ملتا 
ے حالانکه اخروی زندگی دنیوی زند گی کا تتمه ہے۔ 
اسی لیے ارشاد ھوا که النیا مرْرعَة الحرَة ۔ اخروی 
زندگی کا تصور یا عقیدہ دینوی زندگی کو یامقصد با 
کر اس کی اعمی تکو واضح کرتاے ۔ آخرت میں جڑزا؛ 
سزا کا مداراگر ان اعمال پر ے جو دنیوی زندگّی 


,میں کے جاتے ہیں تواس زندگی کے اعمال صالحہ 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 








. کو اولیں اعمیت حاضل ہے اور ان اعمال صالجہ میں 
حسبن معاشرت اور صالح اعمال معاش بھی شاسل ھیں. 
شریعت.معاشرتی و معاشری اعمال و احکام ہے 

کوئی الگ شے نہیں ۔ 
معاشرتی.اعمال کے باہم مربوط نظام میں باہم مربوط 
احکام و قواعد کا نام ےہ ۔ عقائد و عبادات تو انھیں 
معاشرتی ومعاشی اعمال کے لیے قلب کو آمادہ کرنے 
اور اس کے لیے انسان کے دل میں آماد گی اور رغہت. 
پیدا کرنے کا فریضہ انجام دیتے هیں ۔ عقائد خدا ے 
تعلق پیدا کر کے خدمت خلق کی طرف لاتے ہیں ۔ 
عبادات ے۔ معاشرتی احساس (ععدم آەنەمی) بیدار 
ہو کر مستحکم ھوتا ے اور انسان باعمی تعاون اور 
معاشرتی عمل کے لیے بڑی ے بڑی قربانی کرنے کو 
اپنی خوش نصیبی سمجھنے لگتا ھے؛ قربانی موتی ہے؛ 
جبر نہیں ھوتا -_ یه شاہ وی اللہ دھدلوی“ کا 
ارتفاق ے؛ یعنی هدیۂ رفاقت؛ جو هر معاشرتی عمل 


یه عقائد و عبادات اور 


کو نیکی بنا دیتا ہے ۔ یہی وجہ ھے کہ اسلام میں ا 


جمله معاشرتی اور معاشی اعمال کو نیکی اور عمل 
صالحہ کی اصطلاحوں میں بیان کیا گیا ے؛ لہذا 
معاشی عمل نه مجبوری ے نە نفس ک رغبت زراندوزیء 
بلکہ کاسل نیکی ہے۔ اسی لیے اسلامی تصور کےمطابق 
معاشی عمل میں رقابت؛ حسد اور طبقاتی دشمنی پیدا 
نہیں ہوتی؛ بخلاف مغربی معاشی عمل کے کہ اس 
کی بنیاد استحصالء للہذا حسد و انتقام پر ے یا پھر 
حب مال وجاہ پر ۔ اسلامی معاشیات اپنی ماہیت میں 
ایک اخلاقی و روحانی حقرقت اور عمل کا نام ے اور 
شسریعت اس کا دستور العمل ہے (اسلامی معاشیات 
کی اخلاقی بنیادوں کے لے دیکھے سید نواب حیدر 
نتری : رم امو عزمہا:!1 ۴ ٭ہہااہ ۸۷م۴_ ا:| 0ع 
ذر ۰ء ۵:,؛5 ۵:وا:]) اسلام آبادء ج ے١‏ عدد بمں 
۶۱۹۸)]. ۱ 

مغربی و اسلامی سعاشیات کے استہازات : 


1 


0..." 


اض 


اسلامی اور مخربی سعاشیات دونوں هی انسانوں کے 
افعال و کردارکےمعاشی پہلووں ے بح ثکرتی ھیںء 
لیکن ان کے بنیادی مفروضات میں بہت ہے فرق ہائے ‏ 
جاتے ہیں ء.جن کی وجہ ے ان پر جو عمارتیں تعمیر 

ھوتی ہیں ان کی شکلیں جدا جدا ہیں ۔ ان امتیازات 

میں سے چند ایک کا مجمل ذکر مناسب ہوکا: 

)ا( مغربی معاشیات کے نزدیک انسان بنیادی 

طور پر خود غرض ہے ۔ وہ سمجھتا ہے کہ اس کے : 
ما ی سفاد کا بہترین محائظ وہ خود ھی ھوسکتا ے ۔ 
اسے یه بدگمانی ے کهہ هر دوسرا شخص اس کا رقیب 
ہے؛ للہذا اپنے مفادات کے تحفظ کے لیے هر حریہ 
استعمال کرنا چاہیے ۔ مغربی معاشیات کی رو سے اس 
کی ذات اجتماع سے پہلے ے اور اجتماع کے لیے وہ 
اسی صورت :میں قربانی کر سٰکتا, ہے کہ وہ اس 
کی ذاتی راحت او منفعت میں حارج الہ ہو 
آنے اپنی دولت پر تصرف کرنے کے کلى اور 

حتمی اختیارات ہیں ۔ یه باور :کیا جاتا ے که 
هر انسان کا اپنے دائ مفاد کے فروغ کے لیے 
جد و جہد کرنا بالاخر اجتماع کے بہترین مفاد 
میں ے ( ءا۷۰۱ ٭۰/.] ٥٥۸۷۸۸۶۲‏ تا ئ مہ د اوہ6 :۸٢؛‏ 
در ءاارہز ءنووہہہ5؛ ضص ۹ہ؛ ۰ہ) ۔ اس کے 
برعکس اسلام انسانِ کے بارے میں بنیادی طور پر 
یه عقیدہ رکھتا ےکه خالق ارض وسماوات نے اسے 
احمن تقویم پر تخلیق کیا ے(ہ۹ [التین] : م)۔ وه 
بنیادی طور پر اعلی اخلاق اور عمدہ فطرت لے کر پیدا 
ھوا ے؛ لیکن جب وہ ایمان اور عمل صالح ہے غافل 
ھوتا ے .تو پھر اسفل السافلین میں پہنچ جاتا ے؛ 
یعنی پست ترین مخلوق بن جاتا ے ۔ ایمان اور 
عمل صالح کی دوری کی وجہ سے اس کے اندر خود غرضی؛ 
تنگ نظری؛ ظلم وغضب؛ حسد وبغض جسے اخلاقِ 
رذیله پیدا ہو جاتے ہیں۔ ان کے ثبوت میں قرآن مجید 
انسانی تاریخ کے چند بڑے بڑے واقعات کو 





ات 


000 7ھ 


علم (نعاشیاع): ٠.‏ 


سسیی۹۸۰۴ و 


علم (معاشیات) 


بطور شہادت پیش کرتا ے ء غرض آنکہ اسلام کا 
بنیادی عقیدہ ے کھ انسان فطرت حسده پر پیدا ھوا 
ے ۔ اس عقیدے کی بنا پر معیشت کے وہ سب نظریات 
خود بخود باطل هو جاتے هی جو اس مفروفے ہر قائم 
ھوے ہیں که انسان خود غرض محض عہ۔ 
اسلام ی نظر میں فضائل سے آراسته انسان 
خدا کا نائب تھے( [البقرةۃ] : .م) ۔ اسلام کے جملہ 
معاشی تصورات انسان کے بارے میں اسی بنیادی 
تصور [نیابت] پر مبنی هیں کھ اللہ تعا ی نے انسان کو 
اپنے نائب کی حیثیت سے احسن تقویم پرپیدا کیاے ۔ 
پس اسلام کی ساری معاشی حکمت اس مرکز کے گرد 
کر و کر اسات ست لت فاو ا ایک 
اورعمل صالح کی کمزوری ے اس میں اخلاق رذیله 
پیدا هو جائیں تو اس کو اس کی فطرت خیر کی طرف 
کس طرح راغب کیا جائے ۔۔ غرض اسلام کی رو سے 
معاشی قوانین و احکامات انسان کی اس بنیادی 
حیثیت کو بحال 'رکھنے اور اس کو اس پر قائم 
رکھنے کے لیے ایک ساز گار ذھن پیدا کرنے اور خیر 
کا ماحول پیدا کرنے کے لیے نازل کیے گۓے ہیں. 


(م) مغربی معاشیات میں انسان کی مادی_ 


زندگی ھی اصل حیثیت رکھتی ہے ۔ ینتھم 
سعطات5؛ مل لاگ( اور ریکارڈو ٥۵ء‏ ہ8 جیسے مفکرین 
نے مادی افادیت کے نظریے کا پرچار کیا اور بالآخر 
یه نظریه مغربہی معاشیات کا ایک بنیادی جز بن گیا 
( :ماەم سط5 بابراہجا4ر ۲ ہہ ٭٥ز٥‏ اا٢‏ 
ص ۹ ,م؟ ہ۳۷۷ : مد رااا× جہ۷۶۷۵ جا ہب۷ 
صب) ۔ بعد میں آنے والے لوگوں کا تمعام 
معاشی فکر اس مادی افادیت کے نقطه ماسکہ ہر 
مرتکز ےہ ۔ انسان کی مادی زندگی بلا استشنا 
اور بلا کیف اتنی اھم تصو رکز ی گئی کھ 
انسان کو تعادی حیوان (لعصاصدہ ءن5دە٥دہمم)‏ مانا 


جانے لگا؛ لہٰذا نشی اصال اور تعاشی فوائد أ 


۹۲ علم (محاقہات) 


ھی مقضود و مطلوب ٹھہرے اوراب دئیا میں معاشی 
معاملات ھی سب کچھ ھیں۔ بقول کے انسان صرف 
معدہ دار جاور عے ۔ اس کے دل و دماغ وغی کی 
حیثیت اگر عے بھی تو ئانوی تے ۔ ‏ 

[اسلامی معاشیات میں معاشی عمل انسان کی 
کل زندگی کا ایک حصہ ے ۔ اس میں زندگی مقاصد 
جلیلہ کے لیے ہے اورمعاش ان مقاصد کی تکمیل کے 
عمل میں ایک پرزہ ے ۔ یه اسرقابل توجہ ہے کھ 
اسلام کے قاعدے اور ضابطےء جو معاشی عمل کی 
رھنمائی کرتے ہیں ء وہ اصلّا اخلاقی ھیں؛ یعنی وہ 
انسان کو دستبرد اور استحصال ے تحفظ دے اور 
معاشر ےکو ہرے معاشر: تی نتائج پیدا کرنے والے اعمال 
سے روکناے۔ اسی کو جائز و ناجائز یا حلال وحرام 
کی اصطلاحوں میں پیش کیا گیا هے ۔ گویا اسلام میں 
معاش کواخلاق کنٹرول کرتاے۔ شریعت کی اس قسم 
پرجوں وصمای وا اول ے۔ اور معاشی و 
معاشرتی تعددیل کا ذمےدار ۔ غرض اسلام میں 
اخلاق اور معاشی عمل تاگزیر طور پر ایک دوسرے 
ے وابستہ ھیں] ۔ چونکە انسان صرف معاشی حیوان 
نہیں؛ لہذا اس کے اخلاق و روح کو فروغ دینے کے 
لیے جن انتظامات کی ضرورت شریعت نے مناسب 
سمجھی ے؛ وہ حلال و حرام کے ضوابط کی شکل میں 
ازل کے ۔ [ان کا مقصود افادہ اور نفع نہیں؛ ایک 
اچھی بااخلاق معاشی و معاشرتی زندگی ہے ۔ 


ضوابط ے بعض اوقات فرد کو نقصان بھی هو سکتا: 


ے؛ لیکن ان ے معاشرے کو فائدہ پہنچتا ے اور 
انسانوں کی زندگی متوازن ھوتی ے] ۔ مثال کے طور 
پر اگر کسی علاقے میں انگوروں کی کاشت وسیع 
ہیمانے پر ھوتی ہے توْمغربی معاشیات کے تجزھے کے 
مطابق وہاں شراب کی صنعت لگانا ایک سود مند وظیفه 
ہھوکا؛ لیکن اسلامی معاشیات کسی ایسی تجویز پر 
غور نہیں کر سکتی کہونکہ وہ اسلام کے 'خابظۂ 


37 0ت 


۷۸۷ "000 


علم (معاشیات) 


' حلال وحرام کے منافی ےہ ےجلال:ؤخرام کا یة تصور 
مغربی معاشیات میں سرے ہے عنقا ے ۔ وہاں پر 
انسان اپنے تمام معاملات میں خودمختار عے اور 
کسی بالائی ضابطے کو اس کی آزادٹی سلب 
کرنے کا کوئی حق نہیں ء ال يہ کہ وہ کسی 
دوسرے انسان کی آزادی پر تصرف کر رھا ھوہ 
مادی زند گی 
ایک پہلو کی حیثیت دینے 


اور مغربی معاشی اقدار میس زمن آسمان کا فرق پیدا 


کو م رکزی حیثیت سے عٹا کر صرف 
سے اسلانی معاشی اقدار 


هو کیا ے؟ چنانچہ ان دونرں صورتوں میں جو 
معاشرے برپا ھوتے ھیں تاریخ میں ان کی جھلک 
دیکھی: جا سکتی ےی ایک طرف خقااے راشدین کا 
دور ہے جو اسلامی اقدار کے بھرپور عملی انطباق 
کا زمانه ےے؛ اور دوسری طرف موجودہ دور کی مغربی 
میلو کو ری افار کن اد کامظہر 
ھہ ۔ قطم نظر اس کے کہ ہم کس دور کو پسند 
کرتے ہیں ء ان کا باھمی اختلاف اس بات کی دلیل 
مہ کہ اسلامی معاشیات اور مغربی معاشیات بالکل 
مختلف بنیادوں پر استوار هیں ۔ ان کا نفس مضمون؛ 
ان کا طریق تجزیە؛ ان کے بنیادی مفروات اور ان کے 
نتائج ایک دوسرے سے کوئی سشابہت نہیں رکھتے ۔ 
یہی وه ے که تغزبی بعاثیات کے ایک تعروف 
علم کی سوجود گی میں اسلامی معاشیات کو 
علم کی ایک عاحدہ شاخ کے طور پر مدون کیا 
جا رہا جے . 
اسلام کی معاشی حکمت : اسلام کی بنیاد چند 
عقائد پر ھے؛ جن میں توحیدء رسالت اور آخرت 
کو مرکزی حیثیت حاصل ہے بلکه حقیقت یہ ے 
ور عقائد کے بارے میں باطل تصورات کی نفی؛ 
تصحیح اور ت زکے کے لے الہ تعا ی نے آخری شریعت 
نازل فرمائی؟ چنانچہ اسلام میں توحیدء رسالتً اور 


ھت و وش 


نشی 


علم (معاشیات) 


نظریه ہاے حیات اور مذاعب سے مختلفے۔ اس وجه 
سے اسلامی طرز حیات کی عمارت بھی دوسرے مسالک 
رت 
ےہ کے توحید رسالت اور آخرت کے تصورات می 
اصل بنا ہیں اسلامی معاشیات اور مغربی معاشیات 
میں بنیادی اختلاف کی ۔ اکر ابا معاشیات کی بنیاد 
توحید؛ رسالت اور آخرت پر نہ هو تو پھر شاید یه 
مغربی معاشیات ہے زیادہ مختلف نە هو . 

اگکرچہ اسلام کے یه بنیادی عقائد ساری زندگی 
پر حاوی هیں اور اسلام کے پورے طرز زندگی پر ان 
کی گہری چھاپ ہے ء تاھم معاشیات کے مدان میں 
بھی ان کے اثرات و نتائج کچھ کم نتیجہ خیز نہیں۔ 
ذیل میں ھم توحید رسالت اور آخرت کے 
معاشی اثرات ییان کرتے یس :۔ 

توحمد :()توحید اسلام کا سب ے مرکزی۔ 
اور بنیادی عقیدء ے ۔ دوسرے عقائد یا تو اس ہے 
مأاخوذ ھیں یا اس پر مبہنی ۔ توحید سے مراد اللہ تال 
کی وعتانت کا اقرار ے کال تعا ی ایک ہے اور اس 
کا ”کوئی شریک نہیں نە ذات میں؛ ئه صفات می 
اور نه افعال میں (ہر١‏ [الاخلاص] +وتام)۔ 
7وحید کا یه تصور قرآن و حدیث میں بہت تفصیل 
سے بیان ھوا ے۔ قرآن مجید میں شر ککو؛ جو توحید 
مد ے؛ ایک ظلم قرار دیا گیا ہے (م [السا۔] : 
۸م [لقمن] ۰٣‏ ۱۳)۔تمام آسانی شریعتوں میں 
توحید کا یه تصور ایک غالب عنصر کی حیثیت 
شال رھا ےے (م [البقرةۃ] : س۳ تا سسم؛م زاله 
عمرن] ۱ٰ٤‏ ۰ ہ [المائدة] : م) ۔ اب توحیل 
کے معاشی اثرات کی طرف آئے ۔ عقیدۂ توحید انسان 
اور اللہ تعالی کے تعلق ہر روشنی ڈالتا ھے ۔ الہ تعا لی 

ساری کائنات کا خالق و رب سے () [الفاتحة] :م؛ ہ 

[الانعام] : ۲. ؛ مر [الرعد]: ہر؛ وم [الزس] : 
+ہ) ۔ اس نےساری کائنات کو پیدا کر کے انسان کو 


ہمنہےے 


000 ھعۃ 


علم (معاشیات) سہھ علم (معاشیات) 
اپنا نائب اور خلیفه ٭قرر کیا ( [البترۃ] : .م) | جائے گا۔ ان صفات میں ے الله تعالٰی کی ایک صفت 


تاکہ وہ اس کے احکامات کے مطابق اس دنیا کا 
نظام چلائے (ہم [الشوری] : +) ۔ ایک خلیفه 


کی حیثیت سے اپنے فرائض انجام دینے کے لیے اسے جن جن ا 
إْ [العنکبوت] : مم: 


صلاحیتوں یا اسباب و وسائل ى ضرورت هو سکتی 
تھی وہ اس کو عطا کے گئۓے اور اس کے لیے إٔ 
کائنات کی جمله طاقتیں مسخر کر دی گئیں 
(وم [الجایة) :+م؛ ۱۳)۔ 
کے ساتھ ساتھ اپتی منشا و مرضی کو انسانوں تک 


اس مادی سر و سامان 


پہنجانے کے لے انبیا علیہم السلام کی ایک جماعت | 


ہے ذریعے سے وحی پہنچانے کا بندوبست کیا (ے 
[الاعراف] : م) ۔ ایک خلیفه یا نائب کی حیثیت سے 
انساں پر یه لازم ٹھیرا دیا گیا کہ وہ سنشاے الٰہی 
کو دنیا میں نافذ کرےاور اس مقصد کے طاے 
لیے اہے ضروری سہولتیں فراھم کر دی 
مزید برآں یه وعدہ فرمایا گیا کہ ج وکوئی اس متصد 
کہ لیے جد وجہد ڈرے کا اس کا راع ھم آلات ”گن 
دیں گے (و [الیل] : ے) اور کائنات کی تمام طاقتیں 
مل کر اس کی اعانت کے لیے مستعد ہو جائیں گی ۔ 
چونکھ تعام کائنات الہ تعالی کی. مطیع ےےء 
لہذا یه بھی ”له اگر انسان اپتے اندر 
الہی اوصاف پیدا درلے تو کائنات کی طاقتوں 
لوس کرنا اس کے لیے سہل ہو جائے گا۔ 

پھر الٰہی اوصاف قرآن مجید میں اجمالاً بیان کر دیے گئے | 
هیں ؛ جن کی تفصیل حدیث میں سوجود ے ۔ اس ے 
اشارہ نکلتا ۓے که انسان کو اپنی انفرادی حیثیت 
میں اور ریاست کو اجتماع کے نمائندہ کی حیثیت میں 
اپنے اندروہ خصائل وصفات پیدا کرنے چاہیں جو 


کھ اللہ تعا لن می پائے جات تے میں ( مشکوۃة المصابیح ء 
کتاب الامارةء 


گئس - 


بتلا دیا 


یہ ےےےکه وہ تمام کائنات میں انصاف: معتولیت اور 
توازن کے ساتھ حکومت کر رہا ے (. , [ینس]: 
ق۹ [ابراھیم]: پا ہم (الحجر]: مہ: وم 
[الروم]: ہ؛: وم [الزمر] : 
:2.1 ۹ ۰ [ا! لمؤمن], ؛ ہے؟ بس [الجائیة] : ۳ 

ہم [الاحقاف] : م) ۔ الّہ تعالی کے نائب کی حیثیت 
ے انسان پر بھی یه فرض سے وہ اپنی تمام حیئیتوں 
میں ان افراد یا اشیا کے ساتھ جن پر ایے اکَارَیَ 
انصاف؛ معقولیت اور توازن کا رویه 'پنائے ۔ ایسا کرنے 


ا میں وہ اللہ تعال ی کے قریب تر ھوکا اور اس کی منشا٭ 


۲: ۲م)۔ ایسی صو ورت میں کائنات أٌ 


دنیا ہیں نافذ کر رغا ھوکا ۔ 

.. (م) انسان کے خلیفہ ہونے کے تصور میں یه 
بات مضمر ے که وہ خود مختار نہیں بلکهھ نائب ے؟ٴ 
چنانچه معاشی افکارمیں خود مختارانه رویه (صہنادت 01 
انسان کی بنیادی حیثیت کے بنافی ے ۔ اس کو 
اپنے تمام افکار اور ان کے تجزیە و تشریح میں 
بہر صورت اپنے سالک کی منشا کو ملحوظ رکھناھوکا۔ 
اسلامی معاشیات اور مغربی معاشیات میں: یه بنیادی 
فرق نظریة توحید ہے مأخوذ تھے - انسان کی خلافت 
| کے اس تصور میں یه بھی شامل ےکه اے اشیّاے 
ضرورت یا عوامل کی پیدائش پر بالذات کوئی قطمی 
یا حتمی حق حق ملکیت نہیں بلکہ کاثنات کی تمام چیزیں 
اصل میں اللہ وید سشدہ ےس انسان 
اس کے ائب کی حیثیت سے ان کو اپنے تصرف میں 
لا سکتا ے ۔ یہ حق تصرف و انتفاع بھی ہےقید 
نہیں بلک لازم سے کہ وہ بھی منشاے الہی کے 
مطابق ہو( [ھود]: مر تا ےہ) ۔ چونکہ دنیا کا 
سر و سامان انسان کو اپنے وظیغة خلانت کی 
انجام دی کے لیے عطا کیا گیا ے؛ لہذا ایسا 


کی جملہ طاقتیں انسان کی اعانت میں لگ جائیں گی | کوئی عمل جس میں کوئی شخص کسی چیز کو نھ 


اور وہ منٹاے الٰہی کے قیام میں بسہولت کامیاب س 


مد سے لا رھا هو اور نہ کسی دوسر ے کو 





(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (طاضیات). 


استعمال کرنے ادے) اسلام کہ.۔ بنیادی حکمت وج کو آپس میں بھائی چارہ 


منافی ے؛ چنانچھ یہی وجہ ہے کہ زر کو روکنا 
طس١‏ [المخرۃ] : پ تا م؛؟ و [التوبے] : مم؛ نیز 
مسلم؛ کتاب الزکاةء عدد مم )؛ اجناس کو روکنا 
.(مسلمء کتاب المسافاة و المزارعة عدد ےہ +۱ہ۰)ء 
پانی کو روکنا (بخاری کتاب الشربء باب م؛ و 
ے؛ ۸ .مو کتاب الشہادة؛ باب پم و 
کتاب الحیل؛ باب م ؟ مسلم؛ ”لتاب الفضائلء عدد 
و والمسافاة و المزارعق عدد رم تاہمم؟ ابوداوٗدہ 
الاقضيهء باب رس والبموع؛ باب رہ؛: ترہذی؛ 
الدیاتء باب وع و البیوعء باب مم و تفسیر القرآنء 
سورۃ جمعف ء آیة +؟ ابن ساجه؛ مقدمه؛ باب م؟ٴ موطاء 


الد عدد رم تا کی نسائی؛ | ابع باب ۸م۸))؛ 


ت سات ہیوہ را ات 
کو ضائع کرنا بھی شریعت ہیں ناجائز قرار دیا گیا ۔ 
کائنات کے تمام وسائل اور سر و سامان کسی مقصد 
کے حصول کے لیے انسان کے سپرد کیے گئے ہیں ۔ 
اگر وہ ان ک و کسی مصرف میں نہیں لا رعا یا کسی 
ایسے مقصد کے حصول کے لیے استعمال کر رھا ۓ 
و وو الٰہی کے مطابق نہیں؛ تو و انی 
بنیادی حیثیت؛ یعنی نیابت الہیە ”دو فراموش کر 
رھا سے؟ چنانچہ ایسے تمام تصرفات یا تو صربحًا 
ناجائز قرار دے دھے گۓے یا ان پر شدید ناپسندیدگی 
کا اظہار کیا گیا۔ 


ں۹٠‎ 


(م) عقیدۂ توحید میں یه بات شاسل ہے کھ . 
اس ساری کائثنات کا مالک ایک سے ۔ تمام سخلوقات 
۱ 0 رھ أْ 
اس کی تابع اورمطیع ھیں اور انسان اس کا نائب | 


اور خلیفه ےے؛؟ للہذا ضروری ہے کہ وہ خلیفة اللہ ھونے 
کی اتا اافطقآز یی فَالز کوک رام انسائوں 
سے ھمدردی رکھے؛ سب کو اپنا بھائی تصورکرے 
٠اورانھیں‏ اس بات کی ترغیب و تلقین کے“ سر 


ےی و ا 


۱ 


01 


علم (معاشیات) 


رکھنا چاھے ۔ یه بات 
ایک عالمگر انسانی برادری کا پیغام لیے ہے 
ہے ۔ (قرآنْ مجید انسان کو بنی آدم کہ کر خطاب 
کرتا سے اور کوئی نسلی وطنی امتیاز روا نہیں 
رکھتا؟ دیکھے ے [الاعراف] : ٦٣‏ ے٣٣۱م؛‏ “وٹ 
٢ے‏ ؛)؟ چنانچہ اسلامی معاشی فلسفہ قوسوں کی معاشی 
مسابقتء چپقلش اور مفادات کے ٹکراؤ کی پالیسی کی 
نی کرتا ے کیونکد فی الاصل تمام انسان اللہ کے 
نائب ھونے کی حیثیت حیثیت سے برابر هیں؛ لہذا ان کو آرپس 
میں بھائی 1 اوت اور محبت ہے زندگی گزارنا 
چاعیے ۔ اس بنیاد پر تمام ایسی توسی اور بین الاقوامی 
پالیسیاں جو دوسرے انسانوں یا اقوام کو نقصان 
پہنچانے (ہ اطع اہآ(-(5(-:ہوع۵) کے فلسنے ہر قائم 
ہوں: اسلام کے نزدیک باطل ہیں (مشہور نقہی 
اصول ہے : لا ضرر و لا ضرار ۔ نە نقصان اٹھاؤ نە 
ؤٴ دیکھے فقه اسلامی کا شاریخی 

پس منظر؛ ص م۱م) ۔ اسلام کا معاشی فلسفہ ملکوں 


اور قوموں کے محدود مفادات کی تنگگاے ہے بلند 


ھوکر ایک آفاقی معاشرے کے قیام کا خواب دیکھتا 
ے؛ جس میں زمین کے تمام وسائل سب انسانوں 
کے لیے یکساں طور پر کھلے هوں. 

ایک محدود پیمانے پر انسانوں ی براہری کا یه 
تصور انسانوں میں ترجیحات کی ایسی بنیادوں کی نئی 
کرتا ے جو رنگء نسل؛ جنس یا قوسیت پر مبنی ھوں 
(وم [الحجرت] : ۳ )؛ چنانچہ کسی معاشرے میں 
”ئوئی ایسا انتظام جو کہ چند انسانوں کو دوسرے 
انسانوں پر فوقیت دیتا هو؛ یا کسی گروہ کی اجارہ داری 
قائم کرتا ہو یا دوسرے لوگوں کو اپنی ترقی کے 
مواقع کے حصول سے روکتا ھو؛ اسلام کی بنیادی 
حکمت سے ٹکراتا ھے ۔ تمام انسان مواقعم کے حصول 
میں براہر یں ۔ ہاں؛ اگر ان کی صلاحیتوں میں 
فبرق کی وجہ سے بعض کو بعض پر فوقیت حاصل 
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علم (معاشیات) 


هو جائے تو یە عین فطری بات سے - اسلائی ریاست 
کا فرض ے کہ وہ دیکھے که معاشرے میں اسے إ 
رجحانات ظہور پذیر نە ھوں جو اجارہ داریوں 
ہے قیام یا کسی نوعیت ہے بعض لوگوں ک 
حق تلفی کا باعث ھوں (موجودہ اقتصادی بحرآان 
اور اسلامی حکمت معیشت؛ ص ۳م تاےم). 

(م) الله تعالی کی صفات ہیں ہے ایک اھم ترصفت 
رب العْلمین ( [الناتحة] : ,) ے ۔ رب ہے مراد ے 
پرورش کرناء پالناء نگہداثبت کرناء نشو و نما دینا 
اور یە سارے وظائف اس طرح سے انجام دینا که 
ایک چیز اپنے چھوٹے سے چھوٹے مقام سے بڑھ کر 
اپنی تکمیل کی انتہا کو پہنچ جائے (راغب : 
المفردات: ص ہےم) ۔ ساری کائنات میں اللہ ےغان 
کا یه نظام ربوبیت جاری و ساری سے ۔ ربوبیت کی یه 
یه نے قرآن معید ہیں ”کی جبکة انی گی نے 
(محمد علی : ا:1 کرزہ ہمنو ا[ ہب79؛ ص مم) 
بلکھ اللہ تعا ٰ نے ای, توحید (ےں [النمل] : مہ 
٥۰٦)؛‏ حط عضور کرم صلی اللہ علی وسلم ‏ ی رسالت (ہ 
[التحل] : و؛ ہے [الدھر]: م؛ .و [البلد]: ۱۰) 
اور یوم آخرت ( [الفاتحة] : م) کے قیام پر استدلال 
اپنی اسی صفت سے کیا ىے ۔ چونکە ربوبیت اللہ تعالی 
کی اھم ترن صفات میں ہے ایک ہے ؛ ہد اللہ تعال ی 
کے ائب کی حیثیت سے انسان کے لیے لازم ہہ که وہ 
اپنے اندر اس صفت کی پرورش کرے ۔ جس طرح اللہ 
تعالی ساری کائنات کو پال رھا ے؛ اسی طرح انسان 
پر لازم سے کہ وہ اپنے گرد و پیش اور زیر کفالت 
لوگوں کی ضروریات کو پورا کرنے کے لیے مستعد رے 
(ہ [البترة] : ۸۳ےے مہ٣؛‏ ۱ہم؟ ؟ ہے (الدھر) : 
(ہ؟, و [البلد] : م:) وہیں سو 
صفت کے فروغ کے لے چند ایک اسور کو تو لازم قرار 
دے دیا گیا جیسے زکوٰۃ؛ عشر؛ وغیرہہ اور بہت ا 
سے دوسرے کاسوں کو انسان ک آزادی پر چھوڑ ڑ دیا 

٭7۶ظھ"9۳٢٦؛‎ 
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ای علم (محاشیات) 


گیا ۔ ھمسایوں؛ فقیروںء سمکینوں: مسافروں؛ قیدیوں ! 
بیواؤںء بیوی بچوںء والدین اور عزیز و اقارب کے 

اتتے حقوق گنوا دیے گئے کہ انسان پر لازم ھو گیا 

که وہ اپنے گرد و پیش میں اس وظیفة ربوبیت کو 

انجام دیتا رعے؛ حتی که بعض حالات میں اس بات کی۔ 
ترغیب دی گئی که غرورت ہے زائد ج و کچھ ے وہ 

سب دوسروں یر خرچ کر دیا جاے (م [البقرة]: 

وك م؟؛ صحیح مسلمء؛ کتاب اللقطةء عدد ۸" )۔ 
اجتماعی سطح پر اسلامی ریاست کے وظائف میں بھی. 
یه بات شامل ے کھ وہ اپنے شہریوں کی بنیادی 
ضروریات کی فراعەی کا خاطر خواہ بند و بست کرے. 
تاکە وہ اللہ تعا ی کی صفت ربہوبیت کا مظہر بن سکے 
(ترمذی؛ ”کتاب الاحکام؛ باب ہ و کتاب الفرائض٤‏ 
باب ٴ؟ ابوداود کتاب الخراجء باب ۲ و کتاب. 
النکاحء باب , ع؛ البخاری؛ کتاب الاحکام؛ باب ے) ۔۔ 
خلفاے راشدین کے عمل سے یيیە بات بدرجه اتم 
واضح ھوتی ےہ کہ وہ اسلامی رباست ک اس 
ذمه داری ے باررے میں پ حا ساس تو حساس تھے (موجودہ 


زم حکمت مہمیشت> 


اقتصادی بحران ن اور اسلامی 
ص رر تا ہ٢۲).‏ 

(م) الہ تعا ی نے انسانوں کو روزی پہنچانے_ 
کی ذمه داری اپنے اوہر لے رکھی ے(, (ھودا:ہ)؛ 
چنانچه انسانی تمدن کے ھر دور میں انسان 
نو جس قسم کے وسائل کی ضرورت لاحق هو سکتی. 
تھی ٹھیک اس زمانے میں و دریافت هو گۓے ۔ . 
اگر سائنسی ترقی؛ وسائل ی دریافتء انسانوں 


کی ذھنی نشو و نماء آبادی میں اضافے کی رفتار اور. 


انسان یق تمدنی ضروریات وغیرہ کا تفصیلی مطالع ہ کیاٴ 


جائے تو پتا چلے گا کە ھمیشه ھی ایک حسین اتفاق.. 
کے ذریعے ہے انسان کی ضرورت کا وہ سامان ٹھیک._ 


اس وقت فراهم هو گیا جب اس کی ضرورت تھی ۔ 


. تعا یىی کا دست غیب ایک عظیم یمانے پر 


عل (سامہات) 


منصویبه بندی کرتا اور رزق رسانی کا یه انتظام بغبر 
کسی احتجاجء مطالبے؛ یا چیخ و پکار کے عمیشہ هوتا 
رھا ۔ اس میں اسلامی ریاست کے لیے ایک اہم سبق 

ے جو اع اف سای مھ یت یع 
اس میں ے که وہ بن مانگے عطا کرتا ے؛ اسی طرح 
اسلامی ریاست پر لازم ہہ کہ وہ لوکوں کے چیخنے 
چلاڑنے سے پہلے ان کی ضرورت کو پہنچے اور ایسی 
منصوبه بندی کرے کہ پیشتر اس ہے کہ لوگ احتجاج 
کے لیے نکلیں وہ ان کی ضرورتوں کی پیش بینی کر کے 
ان کی مدد کو پہنچ جائے ۔ اس کا اندازہ ایک روایت 
سے ھوتا ے؛ ابو عثمان راوی یں : عمر فاروق٣‏ نے 
'ہمیں آذر بیجان میں لکھا کہ اے عقبہ بن فرقد ! 
یه دولت نە تیرے باپ کی کمائی ے؛ نه تجری ماں 
کی؛ لہذا مسلمانوں کو اسی طرح ان کے گھروں میں 
رزق پہنچاؤ جس طرح اپنے اھل خانہ کو پہنچاتے هو 
(صحیح مسلم؛ کتاب اللباسہ عدد م) ۔ اس میں 
جہاں معاشی منصوبه بندی کی طرف اشارہ ے 
وہاں ایک خادم الناس قسم کی انتظامیه کے قیام کی 
ضرورت بھی واضج ھوتی ے . 

(ہ) اللہ تعالی کی صفت رہویت ایک ارتقائی عمل 
کہ ذریعے کارفرما عوتی ے ۔ اللہ تعالی پیدا کرتا 
ہے ؟ پھر ایک چھوۓ ہے ذر ےکو بڑھاتا چڑھاتاء تکمیل 
کے آخری مراحل پر لے آتا ہے (ےہ [الاعلی] : م تا 
)۔ یه عمل آھستہ آھستہ انجام پاتا ے (اگرچة 
الہ تعالل اے ایک انیے میں کر دینے کی قدرت بھی 
رکھتا ے) ۔ اس میں اسلامی ریاست کے لیے اشارہ 
ہے کہ وہ اپنی معاشی منصوبہ بندی میں ارتقائی 
لائحة عمل اختیار کرے کیونکہ یہ سنتِ الہی کے 
زھادہ قریب هھے (قرآن مجید میں منصوبہ بندی کی 
تجسین کی طرف اشارہ ملتا ے؟ٴ دیکھے , [یبوسف] : 
ےم تا۹م). ١‏ 

٠‏ (ء) قرآن مجید میں ذکرہے کہ اللہ تعا لی نے تام 


ۓ۹ 


علم (معاشیات) 







اشیاک جوڑے بنائے ہیں (٣م[یس]‏ : نم ء[الزخرف]]۔ 
“+٣‏ [الذریت] : ےم تا ۹م) اور اگرجہ یه تمام 
جوڑے اپنے اخصائل و عادات کے اعتبار ے مختلف 
اخیں؟ لیکن' وہ سبٰ باھم و دگر ایک دوسرے کےمددگار 
وٴمعاون :ھی ۔ - ساری کائنات میں۔ تمام مخلوقات پہلے 
ہے طلر ؛شدہ طریقے پر گامزن ہیں ء سوائے انسان کےء 
جے اپنی ‏ زندگی کے کچھ حصے پر اختیار درے 
دیا گیا ھے کہ وہ چاھے تو اللہ تعالی کے مقررکردہ 
راستے سے منحرف هو جائے (ہے [الدھر]  :‏ م)۔ 
اس کے علاوٰہ تمام مخلوقات اپنی فطرت کے اعتبار ہے 
ایک ہی راس پر چلے کے بی وی 
(م [س] یرم تاممئ؛ە“ہ [الرحمٰن] ٠‏ 

(ے [الملک] : مء م)ء لیکن ان تمام کت 
لائحة عمل میں ایسی ہمآھنگی ے کہ کسی کی مجال 
نہیں کہ اپنے مقررشدہ راستے سے منحرف ہو سکے؟ 
ایسے لگتا ہے جیسے وہ سب مل کر خالق کائنات _ 
کے کسی عظیم منصونے کی تکمیل کے لے پیہم 

سر گرداں :ہیں (م [حم السجدۃ] ٣٢۱,,)۔‏ یه ان 
که اللہ تعالیٴنے تمام اشیا کو جوڑوں میں بنایا اور 
پھر ان جوڑوں کو وظائف میں ہم آھنگ کیاء 
انسانوں کے لیے ایک سبق رکھتی ہے ۔ ایک مثالی 
معاشررے میں. تمام عمرانی؛ سماچی:اور معاشی عوائل 
کو اس طرح منظم ,کرنا چاہے کہ ان میں زیادہ سے 
زیادہ ھماھنگی بھو ۔ معاشی عواسل کو جوڑوں کی 
شکل میں دیکھنا چاھے اور پھر ان جوڑوں میں زیادہ 
ےے .زیادہ تعاون اور ھم آھنگی پیدا کرنی: چاہیۓ ۔ 
مثال کے طور پر سرمایه دار اؤر سزدوں زسیشدار اور 
کاشتکاں آجر اور اجیں؛ :صارف اور صنعت کا ہائم 
اور:سشری؛ فزد اور ریاست؛ اہے جوڑے میں جن 
میں مختلف افراد کے مفادات میں ھمآھنگی پیدا 
کرنا اسلامی ریاست کا بنیادی فرض ے ۔ ان جوڑوں 
کے نمی تعلقات تعاون پر سہنی ھونے چاهھیں نەدکھ 


وت ت0 
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علم (معاشیات) 


مسابقت وسقابله پر؛ چنانچە ایسا انتظام کہا جانا 
چاہیے کہ ان جوڑوں کے تعام افراد اونے اہنے وظائف 
کی انجام دہی سے جن حقوق کے حق دار ھوب انھیں 
پر قنامت کریں (شریعت میں هر ایک کے جقوق کی 
جائز حدود تفصیلا موجودھیں ء جن کے لے قرآنْ مجیدء 
حدیث نبوی اور فقه کی طرف رجوع کرناهوکا) اور ا گر وہ 
ایا نە کریں تو قانون کی قوت ہے ان کو اپسا کرنے 
پر مجبور کیا جائے ۔ اپنے حقوق سے زائد کا مطالبه 
دوسروں پر ظلم کا باعث هو سبکنا ہے اور ظلم کا ظہور 
عیقت ونوبیٹ کی نفی ہے کیوَنکلد اللہ تعالی پیدا کرتا 
ے اور کسی کو اپنے سقررہ ات ز گرکاق 
نہیں کرنے دیتا ۔ اسی طرح انسانوں کے بعاشرے میں 
اسلامی ریاست کا فرض ے کہ وہ مختلف معاشی 
عوامل کو ان کے مقررہ(و جائز) حقوق سے روگردانی 
کرے یق اجازت نەہ دے . . 

(۸) قرآن مجید میں اللہ تعالٰی کے لیے ربالناس 
کا لفظ بھی استعمال کیا گیا ھے (م۱ ؛ [الناس] : )٠‏ 
غالاتھ ره رپ انی سن فابیل نعل 
ذکر کرنے سے سراد یہ ھے کہ اللہ تعاٰی تمام 
انسانوں کو ہلا امتیاز مذھب وملت؛ رنگ و ئسل؛ 
وطن و قوم ہال رھا ے؛ یعنی معاشی حالات میں الہ 
تع ی نے ان میں سے کسی بنیاد پر کوئی امتیاز نہیں 
رکھا ۔ اسلامی ریاست کے لیے اس میں یہ قریلہ ےے 
که اسلامی ریاست یق حدود میں پہے والے تمام 
انسانوں کو؛ خواہ وہ کسی بھی ملت سے تعلق ر کھتے 
هوں؛ معاشی حقوق میں برابر کے مواقع دیے جائیں اور 
تمام لوگ اس امر میں آزاد ھوں کہ جس معاشی وظیلے 
"کو اختیارکرنا چاہیں؛ کر سکیں؟ لیکن بہر جال یه 
پرابری شریعت کے اخلاقی اور قانونی ضابطے کے اندر 
ھی ہوگی؛ جس کا مسلموں اور غیر مسلموںء سب پر 
یکساں اطلاق هوتا ھے . 

)0 القہ تعالٰی کی صفت ربوبیت کا تقاغبا یه ے 
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علم (محاقہات) 


که اس نے تمام انسانوں کے رزق کی ذبه داری اہنے 
ذے لے رکھی ہی (جیسا کە حضرت عمر فاروق ٣‏ کے 
بارے میں مذ کور بالا روایت ے ظاھر ع) ۔ حدیث 
میں بھی یه ذکر آتا ے کہ انسان کا رزق بقرر ے 
(صحیح بخاری کتاب بد+٭الخلقء باب پ؛صحیح مسامء 
کتاب القدں عدد رر تام! ابو داودء کتاب السنة 
ترمذی؛ کتاب القدرں یابم)۔اس 
ے یه نتیجه ٹکلتا ے کہ انسانوں کو اپنے رزق ک 
تلاش میں شریعت کے ضابط حلال وحرام ی پابندی 
بہر حال کرنی چاہیے کیونکہ حرام مشاغل میں 
پڑنے سے رزق کی مجموعی مقداراس کے لے بڑھ 
نہیں سکتی؛ چنانچه اسلام ی بہت ے ہعاشی اقدار 
(جن کا تذ کر ہ آگے آئے گا)؛ مثلا ےبر قناعت؛ توکل 
وغیرہ؛ اللہ کی صفت ربوبیت ھی ہے متعلق ھیں۔ ۱ 
(.:) قرآن پاک میں اللہ تعالی کے لیے رحمن 
(ر [الفاتحة] : +)ء رحیم ( [الفاتحة] : م)؛ غفور 
(ہ[الانعام] :ہہ ہ)ء کریم (ے م[النمل] :,م) اورودود 
(, [ھود] : و۹) وغیرہ صفات کا تذکرہ بہت کثرت 
ہے کیا گیا ہے (مثال کے طور ہر رحمٰن و رحیم 2۳ 
بار اور غفور .مم بار آیا ے) ۔ قرآن و حدیث کے 
مطالعے ہے پتا چلتا ہے کہ اللہ تعالٰی کی صفات رحمت 
ومحبت اس کی تمام صفات پر بغالب ھیں۔ اس میں 
خلیفة اللہ کے لیے ایک واضح اشارہ موجود ے کہ 
اے اپنے تمام معاملات میں دوسرے لوگوں کے ساتھ 
؛ نباضیء عنی درگزر اور 
تحمل جیسی صفات پر عمل پیرا ھونا چاھے؟ چنانچھ 
اسلامی معاشی حکمت کے دو اھم مقاصد عدل و 
احسان اللہ تعالىی کی اپنی صفات سے ماخوذ ہیں ۔ 
جہاں عدل کا قیام اسلامی ریاست کا اھم ترین مقصد 
ے؛ وہاں باھمی معاملات میں ایک دوسرے سے 
احسان کا رویه اختیار کرنا شریعت کی منشا کے عین 
۔ ایک مثال ى معاشرے میں آجر و اجیر 


باب ہم 


همدردیء تعاونء شفقت 


000 (صرۃ 


علغ (محاضیاح): 


2۹۹ 


علم (معاشپات) 


سککپچ سک سےہکچثس جج چس "”"_ًى×>ّّى<سةمسيس لہ ہچ 
بائم و مشغریء صارف و صنعت کار مزارع و زمیندار | [النسا٭] : ۸)؛ الخییر(م [البقرة] : ء)ء العلیم 


میں باھمی تعلقات کا انحصار |حسان کی بنیاد پر ھونا 
چاہیے تاکہ وہ اللّہ تعالٰی کی صفات رحەت و محبت کے 
مظبھر هو سکیں . ِ 

". ()توحید اورشرک دو متضاد مزافات 
قرآن پاک میں جہاں توحید کے اثبات پر دلائلِ دیے 
گۓے یں وهاں شرک کی تردید بھی بہت پر زور 
انداز ہیں کی گئی ھھے( ام [لقمن] : ۳)۔ اصل میں 
شرک انسان کو خلیفة اللہ کے منصب سے..گرا کر 
ایے چند ہےجان بتوں یا اپنے ھی جسے دوسر 
انسانوں یا فرضی دیوتاؤں کا غلام بنا دپتا ےے اور 
ظاھر ے یه بات انسان کے اصل مقام سے بہت فرو تر 
سے (ہو [التین] )٥ ٥:‏ ۔ عقیدۂ توحید ک انسان پر 
سب سے بڑی عنایت یہ ہے کھ اسے اپنے ھی جسے 
انسائوں کی غلامی سے نجات دے آثر اللہ وحدہٗ 
لا شریک کی غلامی میں دے دیا ۔ حریت فرد اور 


تمام انسانوں میں مسماواتء وہ تصورات ھیں جن کا 
سرچشمه عقیدۂ توحید کے سوا :کہیں اور تلاش نہیں _ 


کہا جا سکنا: چنانچہ اس کہ منطقی نتیچے کے طور پر 
جضور سرور کائنات صلى اللہ عليه وسلّم نے غلاموں کی 
آزادی کا ایک سلسله شروع کیا اور ایک ایسا عمل 
چاری کر دیا جس ے آھستہ آھستد دنیا میں غلامی کا 
خاتمه ممکن ھوا( تفپیم القرآنہ ‏ :و "تاءم,م)۔ 
یھی نہیںء جب تک غلامی کا رواج رہا سسلمانوں کا 
اپنے غلاموں کے ساتھ روید آزاد انسانوںن جیسا رھاء 
یہاں تک کہ اسلامی ریاستوں میں غلام چھوے 
سے چھوٹے مقام سے ترقی کر کے بادشاہ کے مقام 
تکم فائز ھوتے رے! چنانچھ برصغیر پاک و ھند 
می ایک پورا خاندان غلاماں برسر حکومت رھا ۔ 
مملاموں کے ساتھ حسن سلوک یا ان کی آزادی کا 
محرک بھی یہی عقیدۂ توحید ے , 

(۰) قرآن مجید میں الہ تعالٰی کو السمیع (م 


۲ 


یں ا اس و کہ و ت و 2 کی ہو سا 


ات سسےسے _پسسے - ےس سے مم ے _ ںہں_._._.. -_ __ے 


٠ 


(۔ [ال عمرن] ؛. )۱١۹‏ اوو البصیر (م [النسا۔] ء 
۸) جیسی صفات ہے بھی بیان کیا 00 
الہ تعال لی کی ان صفات پر ایمان انسان ہیں ایک 
رضاکارانه جذْبة اطاعت پیدا کرتا ھے ۔ اہے معلوم ۓے 
کە ایک سمیع و بصیز خدا مجھے هر لے دیکھ رھا 
سے ۔ وہ اپنی خلوت و جلوت میں هر جگہ اس احسباس 
سے لبریز رھتا ے کهہ اس کا کوئی کامء حّی کہ دل 
کے نہاں خانوں میں گزرنے والا کوئی خیال 
بھی اس علیم و خبیر ھستی سے چھپا ھوا نہیں ۓ 
(۔ زال عمرن] : ۹ء ۴٣)ء؟‏ چنٹانچه شریعت نے 
بچت سے معاملات میں باقاعدہ قانون سازی کے بجاے 
انسان کے 'اختیار و ارادہ کو آزاد چھوڑ دیا ے تاکهہ 
وہ الہ تعالی کی سمیع و بصیز ممنتی کے سامنے جواب 
دینے کے احساس سے خود ھی اپنے عمل میں شریعتت 
ہے مطابقت پیدا کرے ۔ مثال کے طور پر انفاقء 
امانت و دیانت: کسب حلال؛ احسان اور اقتصاد جیسی 
اہب اسلامی معاشی اقدار کو انسان کے اپنے ارادے 


پر چھوڑ دیا گیا ےے اور قانون و ریاست کا دحل صرف 


اییے معاملات میں باقی رکھا گیا ہے جہاں کوئی 
انفرادی عمل شریعت کی کسی بنیادی حد ہے تجاوز 
کر رھا ہو ۔ اس سے جہاں یه اشارہ نکلتاے کہ 
اسلامی معاشی حکمت اپنے نفاذ کے لے انفرادی 
رضاکارانه عمل کو اپنی بنیاد بناتی ےہ وہاں یه 
بھی پتا چلتا ہے که بہت ہے اسلامی قوانین پر 
عمل درآمد کے لیے کسی پیچیدم ادارتی نظام کی ضرورت 
نہیں بلک اس کا مقصد ایک طویل تربیتی عمل کے 
ذرینے اللہ تعا ٰی کی ان صفات کو لوگوں کے رگ وھے 
میں اتارنا ے ۔ اس سے معلوم ھوتا ےہ کہ اسلامی 
معاشی حکمعت کے نفاذ کے لیے جہاں حکومت کا کردار 
بہت اھم ے وہاں اصل انخصاز افراد ی تربیت اور 
ان کو اللہ تعالی کی توحید پر مستحکم ایمان بخشنے 


ا 


۷۸۶۵۷۰۴ 000 





علم (معاشیات) .ٔ٘ علم (معاشیلت) 


ا شکل میں سامنے لاتا ےہ - اس ایمان کی بدولت لوگوں 
(, ,) عقیدۂ توحید اور اللہ تعالی کی صفت ربوبیت کو حلال کاموں پر متوجه رکھنے کی ضرورت نہیں 
ہے سوجودہ دور کے استحصا یى نظام کی زیردست نقی | بلکہ ایک مسلسل ترییتی عمل کے ذریعہ سے لوگوں 
ہوتی ےے _ ید عقیدہ کہ رزق کے تمام سرچشموں کا | کا عقیدۂ توحید پر ایمان مضبوط کرنے نے یه مقصد 

مالک حقیقی صرف الہ تعا ی سے اور انسانوں کو روزی | حاصل عوسکتا ے . 
بہم پہنچانے کا ذمہ اس نے لے رکھا ےہ انسان کو ىَ7 رسالت 
چوری یمام میں کسی ہیں احیت پ اک | اللہ تعالی نے انسان کو تخلیق کیا اورخود ھی 
ہے روکتا ے ۔ اس کے برعکس وہ اہے ایک احساس | اپنے ذمے اس کی هدایت کا کام لے لیا (ہر [النحل] : 
عزت نفی عطا کرتا ے که وہ کم ہے کم اجرت | ے)ء پھر اپنی اس ذمه داری کو ادا کرنے کے لیے اس 
(جس پر اس کا گزارہ ھووسکے) سے کم پر کوئی کام | نے دنیا میں انبیاے کرام کا ایک سلسله شروع کیا 
کرنے پر تیار نہ هو ۔۔ مجبوری کے عالم میں اس کا ھر | (ے [الاعراف] : ہم)ء جو حضرت _آدم عليه السلاعٍ سے 
اجرت پر کام کے لیے تیار هو جانا نه صرف استحصال کا شروع ھو کر حضرت محّد ملی الل عليہ وسلّم پر 
دروازہ کھولتا ے بلکە بالعموم اجرت کے نرخ بھی گرا ۱ آکر ختم هو( [ال عمران] : ہم؛ مم [الاحزاب]: 
دیتا ے اور یوں سرمایه داروں کا ایک گروہ لوگوں ' .م) ۔ اس دوران میں انبیاے کرام کی ایک کشیز 
کی کمزوری سے فائدہ اٹھا کر انھیں سن مانی اجرتوں | تعداد دنیا میں ایک ھی پیغام دے کر بھیجی کی 
پر کام کے لیے رکھ لیتا ہے ۔ اس کے برخلاف اگر | جو اپنی تفضیلات میں ھر دور کے تمدنی حالات کے 
انسان کا بنیادی عقیدہ یه ھوکہ مجھے اپنی عزت نفس | لحاظ ے تو ضرور مختلف تھا لیکن اپنے بئیادی فلمٰقے 
کو فروختٴ کر کے مزدوری نہیں کرنی چاھے ۱ میں یکساں تھا (ہ [المآبدت] : ہم؟ ٠ء‏ [الانبیاہ] 
کیونکە ایک رزاق و کریم بالک میری ضرفرتوں | مم؛ ہم [الشوری] : )٥‏ ۔ ھر ئبی نے توحیدہ 
ہے آکاہ تے اور میرے لے رزق فراھم کرے کا تو | رسالت اور آخرت کا'پیغام دیا اور لوگوں کو اللہ ک 
صنعت کار خود بخود کم ہے کم اجرت کا معیار بڑھانے بندگی ک طرف بلایا ۔ حضرت محمّد صلی اللہ علیذ 
پر مجبور ھوکگا. .- وسلم کا پیغام چونک آخری پیغام تھاء لہذا اس 
اس طرح اللہ تعا ی کی رزاقیت پر ایمان | ہیں اللہ تعالی نے اپنے منشا ک کامل اور آخری شکل 
انسان کو کوئی بھی حرام اور ناجائز پیشه اختیار نازل کردی (م [المابد:] : یڈ 
کرتے سے روکتا ھے بلکہ اس کے لیے حلال کاموں کی عقسدۂ رسالت پر ایمان سے متدرجۂ ڈیل معاشی 
ایک واضح شاھراہ روشن کرتاے۔ وہ بھوک اور فقر اثرات و نتائج پیدا هوتے ہیں جد - ب 
وفاقہ کے خوف سے حرام کاموں کی طرف متوجە نہیں () قرآن مجید کہتا کہ نبی کریم صلی اللہ 
ھوتا ۔ وہ ایعان رکھتا ے کہ اگر بھوک ہے مرنا | عليه وسلّم اپنی مرضی ہے نہیں بولتے تھے بلکھ ھی 
بھی پڑے تو مر جاؤں کاء لیکن شریعت نے جن کاموں ۱ فرماتے تھے جو ان پر وحی کیا جاتا تھا(+ء [النجم]٭ 
کو حرام قرار دیا ہے ان کے وسیلے سے روزی نہیں | ے)۔ اسی طرح قرآنْ مجید ھی ہے پتا چلتا ےھ کھ اللہ 
کماؤں گا؛ چنانچہ الّہ 'تعا ی کی رزاقیت پر ایمان | تعالی نے حضورٴ کو قرآنَ مجید کا شارح مقرر فرمایا 
کسپب حلال تو ایک ادارے زھمناں::ہ0) ک 2 اسنا و مت معاملاتء جن میں قرآن 








رر ہے کے 


000 مد 


لم (ساضیاج) 


مجید کی رھنمائی :واضح نہیں تھی حضور کو شارح 
کی حیثیتِ عطا کی (م [الص0: ۸۰)ء؟ چنانچه حضور 
٦کرم‏ صل اللہ عليه وسلم کے فرمودات: افعالء یا 
دوسروں کے افعال پر حضور کی خاموشی اسی طرح 
شریعت کا جزوے جس طرح کہ قرآن مجید ۔کویا احادیث 
نبوی بھی اسی طرح ہے اللہ تعالی کی منشا معلوم کرنے 
کا ذریعة ھیں جس طرح کہ قرآن مجید ۔ حضور اکرم 
صلی اللہ عليه وسلّم کا یه منصب اسلامی معاشی فکر و 
حکمت کے لے بہت اھم بنیاد فراہم کرتا ہے ۔ 
اسلامی معاشی فکر کے لیے قرآن مجید کے ساتھ ساتھ 
حدیث ایک بنیادی مأخذ کی حیثیت رکھتی ے اور 
اس پر تمام امت کا اجماع ہے ٠‏ چنانچە کوئی ایسی 
تجویز پالیسی؛ قانون یا تجزیهء ج وکه قرآن یا حدیث 
کی کسی صریح نص سے متناقص ہو وہ اسلامی 
ریاست میں خلاف شریعت قرار پا کر مردود ٹھیرے کا ۔ 
اس سے اسلامی معاشیات کا بنیادی ڈھانچہ مقرر ھو 
جاتا ھے کہ اس میں تمام بحث و تمحیص اسلامی 
شریعت کے ڈھانچے میں رہ کر کی جا سکتی ہے ۔ 
اہہلامی معاشیات اور مغربی معاشیات میں یہی فرق ے کهہ 
مؤجر ال ذ کر پےقید افکار کا سمجموعهہ ےہ اورسابق الذ کر 
وی الٰہی کی روشنی میں کہے گۓے غور و فکر 
پر یشتمل اور توحید کے ساتھ رسالت پر ایمان کا ایک 
مو اد تم 

...(م) سلمانوں کا یه عقیدء کھ رسول الہ ٭ باری 
ال سے مقر ر کردہ شارح شریعت هیں؛ اطاعتِ رسول 
کا ایک رضاکارانه جذبہ پیدا کرتا سے کیونکه رسول 
کا ارشاد اصل میں خود اللہ تعالی کی سنشثا ے؛ 
چنانچه عقیدۂ رسالت ہے شریعت کی معاشی_ تعلیمات 
پر عمل درآمد کرانے کے لیے قانون و ریاست کے 
بھت زیادہ دخل کی ضرورت نہیں پڑتی بلک ایک 
طویل اور مسلسل تریتی عمل کے ذریے لوگوں کا 
عقیدۂ رسالت:پر مضبوط ایمان شریعت کے اتباع کو 


یں یپوی ۶ج کم ک هر یی موی 
1 ' ا 0 
' 0 2 دو 
: : 1 


۱۔۰ 


علم "۳" 


آسان کر دیتا ے ( [البقرة] : .)١١ ٥٤+‏ 

)م) تعام البیاے کرام انسان تھے (م۔ 
[ابراعیم] : )١۱‏ ۔ وہ انسانوں کی طرف مبعوث کے 
گئے۔ انھوں نے انسانی معاشرے میں زندہ رہ کر شریعت 
الٰہی پر عمل پیرا هو کر دکھایا اور اِنّہ تعا ی 
اتاری ھوئی شریعت کو نافذ کیا۔ حضور اکوم 
صلی الہ عليہ وسلّم چونکە آخری بی تھےە لہٰذا 
مشہت ایزدی نے آپ٭ پر شریعت کو مکمل فرما دپا 
اور آپ* نے شریعت مطہرہ کو بہ تمام و کمال 
معاشرۂ انسانی میں جاری وساری کرکے د کھا دیا۔ 
یوں اس قسم کے بہت ہے شبہات کا ازاله هو جاتاے 
کھ شریعت الٰہی ہے ماخوذ معاشی حکمت شاید عمل 
زندگی میں قابل عمل نہیں ہ حقیقت یہ ےہ کھ 
اس طرح کے شہہات بہت کثرت ہے اٹھائے جاتے ہیں ء 
لیکن اگر عقیدۂ رسالت پر ایمان پختہ بهو ت و کوئی وجه 
نہیں کہ اسلام کی روشن تعلیمات کے علمبردار ا ن کو 
عملی دنیا میں نافذ نہ کر سکیں بلک وہ اس عقیدرے 
کی طاقت پر .اپنی راہ میں حائل ہونے وا ی سشکلات 
کے لیے کمر بستہ ہو سکیں گے ۔ اگر شریعت کہ 
معاشی نظام کے عملىی دنیا میں نفاذ کے امکانات کی 
سچائی پر ایمان پختہ هو جائے تو نفاذ کا عمل 
زیادہ طویل نہیں هو سکتا کیونکہ اسی ایمان کی 
بدولت ایسے فلسفه ھاے حیات بھی دنیا میں نانذ 
ھوے ھیں اور آج بھی نافذ هیں جو کھ انسان کی 
بنیادی فطرت نے متناقض نہیں . 0 

(م) حضوراکرم صلى اللہ عليه وسلم اللہ تعالی 
کے آخری ئی تھے (ءم [الاحزاب] : .م)۔ آپ 
کی موجود گی میں ہر طرف کےسمائل کے لیے الله تعالی 
کی یراہ راست عدایت وحی کی کرت اك پر نازل 
ہوئی تھی ۔ ھر معاملے میں حضور اللہ تع ی کی براہ 
راست ھدایت پر انحصار کر سکتے تھے؛ لیکن آپ٭ 
کے اس دنیا ہے تشریف لے چانے کے بعد وحی کا یه 


7 


(00 


۷۸۷ 000 





علم (معاشیات) 


٢٦م‏ علم (معاشہات) 


27 3327.3 ۷7 
سلسلہ بند هو گیا ۔ دوسرے لفظوں میں انسانیت | شرائط کے لیے دیکھیے سودودی : تفہیعات: ۳: 


اتنی بالغ ھو گئی که وہ شریعت کے بنیادی ڈھانچے 
کی روشنی میں اپنی تمدنی اور عمرانی روریات 
کے مطایق اپنے مسائل کا حل خوہ سوچ سکے ؟ 
چنانچە حضور اکرم صلی اللہ عليه وسلم کے بعد پیدا 
ھونے والے اسے مسائل کے لیے اجتہاد کا دروازہ 
کھولا گیا جن کے بارے میں کوئی مخصوص 
حکم موجود نہیں ۔ اجتہاد کا یە عمل خود حضور 
اکرم صلی اللہ عليه وسلم نے اپنے دورمیں پسند فرمایا 
(البخاری؛ کتاب المغازیء باب , پ و کتاب الاحکام؛ 
باب پ‌م؛ مسلم؛ کتاب الایمانە عدد ۹م تا وم؛ 
ابو داوّدہ کتاب الزکاة؛ باب مہ و ۲٠؟ءتزسذی؛‏ کتاب 
الزکاۃء باب ہ؟ ابن ماج کتاب الزکاۃء باب ؛ و 
کتاب الاحکام؛ باب ر؟ دارىیء المقدسہ باب سے؛ 
سمند این حنبلء رج ٣س‏ وم ےب پمپ جم 
طبقات ابن سعد؛ عدد 9۹٥٥ء‏ ےہ )؟ چنائچە صحابة 
کرام اوران کے بعد تابعین اور تبع تابەین اجتہاد کے 
ذریعے اپنے دور کے حالات کے مطابق شریعت کا 
منشا بیان کرتے رعے ۔ اگرچه بعد کے لوگوں میں 
اجتہاد کی صلاحیتیں معدوم عو گئیں اور بظاھر اس کا 
دروازہ بند هو گیاء لیکن حقیقت یه ے کہ اجتہاد پر 
پر یە بندش کوئی مخصوص بنیاد نہیں رکھتی اور 
شریعت کو لچک دار اور قابل عمل رکھۓ کے لیے 
لازم ے کہ ھر دور میں اجتہاد کے ذریعےء 
شریعت کے بنیادی ڈھانچے کی روشنی میں ء نئے نے 
مسائل کا حل ڈھونڈا جائے ۔ اسلامی معاشیات میں 
بھی اجتہاد کے ذریعے دور جدید کے مسائل کا تجزیه 
اور حل تلاش کیا جا سکنا ھے ۔ ایک مسلمان ماھر 
معاشیات کے لے جہاں قرآن و حدیث بنیادی مىآخذ 
ہیںء وہاں دور جدید کے مسائل کے لیے وہ اجتہاد کا 
عمل بھی اپنا سکتا ھے؛ بشرطیکہ مجتہد کی تمام 


١‏ تامز) ۔ ختم نبوت کے عقیدے پر ایمعان کی 
برکت ے اجتہاد کا یە بنیادی عمل اسلامی معاشی 
فکر کے مآخذ میں شامل ھوا۔ 
آخضرت 

الله تعالٰی نے انسان کو اس دنیا میں اپنا خلیفقه 
بنا کر اے بنیادی سر و سامان زیست سے آراسته 
کیا آخر آض :شراوعامان کے رم اپی فا کے 
مطابق زندگی گزارنے کا طریقه بھی وحی کے ذریْعه 
سمجھا دیا ۔ شرعی طور پر انسان اس بات کا مجاز 
نہیں وہ ان وسائل کو اللہ کی مرضی کے خلاف 
استعمال کرے؟؛ اگر کرے کا تو اسے عذاب الٰہی کا 
مزا چکھنا پڑے کا (ہے [اددعر] : م)ء لیکن اگر 
وہ اللہ تعا لی کی منشا کے مطابق زندگی گزارےگا تو 
ایک دائمی راحت اے نصیب هو گی (ہے [الدھر] : 
. ببعد) ۔ دنیا ی یه زندگی ایک دارالامتحان ےء 
جس میں ائے ایک خاص وقت تک مہلت ھ اور اس 
مہات کے دوران کے گے تعام چھوٹے بڑے اعمال 
کا حساب اہے چکانا بڑے کا۔قرآن مجید میں یە 
عقیدہ اتنی کثرت ے دھرایا گیا ے که شاید ھی 
کوئی صفحہ اس کے تذ کرے سے خا ی هو ۔ 

آخرت پر ایمان کے معاشی اثرات و ثتائج : 

١‏ ۔ آخرت کے عقیدہ کے ساتھ احتساب کا تصوز 
لازم وسلزوم ے(وے [القیَعة] : پہم؛ ۳ [المؤنوف] : 
)٥‏ :۔ قرآن مجید میں امن احتساب کا نقثشهھ 
متعدد مقامات پر بہت تفصیل ے یان‌ھوا ے :پھر 
روز حشر کی ھولناکیوں اور جہنم کی غصب اکیوں 
کا تذ کرہ بہت شرح و بسط ہے کیا گیا ے؛ چناتچهە 
عقیدۂ آخرت پر اہک مضبوط ایمان انسانوں کو شریعت 
کی خلاف ورزی اور الّہ تعالی کی نافرسانی سے روکنے 
کا سب ے مضبوط محرک ے ۔ اگر کسی معاشرے 


شرائط اس کے اندر موجود ھوں (اجتہاد کی بنیادی | میں روز آخرت کے حساب کا تصور مضبوطی سے جم 


‌ِ99ف“ئ"'ھھ"ٗ 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


عم (معاقیات) 


جائے تو کےشمار معاملات میں نوک ای 272+7 
الہ تعالٰی کی اطاغت پر کاربند ہو جائیں گے او ر کسی 
قانون نافذ کرنے والے شوج و موا پیشی 
آئے گی ۔ اس طرح جنت اور اس کی نعمتوں کا ذ کر 
قرآن مجید میں بہت تفصیل سے کیا گیا ھے ۔ جہاں 
جہنم کا خوف آدمٔی کو برے کاہوں ہے ر وکتا ے؛ 
وہاں اللہ تعا لی کی نعمتوں کا بیان اسے اچھے کادوں کی 
طرف راغب کرتا ے؟ چنانچه اور معاسلات کی طرح 
معاشی معاملات میں بھی شریعت کی رضاکارانه پابندی 
اور حلال وحرام کی احتیاط؛ روز آخرت میں جزا و سزا 
پر ایمان کے ذریعے پیدا کی جاسکتی ہے ۔معاشی ترقی 
کے لے امانت؛ دیانت؛ احساس ذمەداری؛ کام یلگن؛ 
خلوص وغیرہ؛ ایے ''غیر معاشی عوال'' ہیں جن 
کی عدم موجودگی میں بڑی ہے بڑی سرمایہ کاری اور 
منصوبه بندی مثبت نتائچ ہرآمد نہیں کر سکتی یہ وہ 
عواسل ہیں جو عقیدۂ آخرت کے بغیر انسان میں پیدا 
نہیں ھوسکتے؟ چنانچہ اگر معاشی ترقی سطلوب هو تو 
جہاں مادی اسباب کی منصوبه بندی کی ضرورت 
ےے وماں ان غیر معاشی عوامل کے لیے عقیدۂ ۂ آخرت 
کا ایک محکم نقش بھی دلوں میں بٹھانا لازرے . 

۔ آخرت میں حساب و کتابٔ کے تصور ہے 
خود بخود یه بات لازم آتی ہے کہ اس دنیا میں 
انسان کو بعض کاسوں کی آزادی ھ وکیونکە بغیر آزادی 
عمل کے کسی احتساب کا تصورایک لغوسی باتے؛ 
: چنانچهە اللہ تعالٰی نے انسانوں کو جو مادی وسائل 
: دے ان میں تصرف ک آزادی ھونا لازہی بات ے ۔ 
یہی وجہ ہے کہ اسلامی شریعت ذاتی ملکیت کے 
. تصور کا البات کرتی نے (مسلم؛ کتاب الحجء عدد 
:از داوت الام کات باب :ئ): کیوتکل اگز 
کوئی شخص کسی چیز کے تصرف میں آزاد نہیں تو 
وہ اس کے بارے میں جواب دہ. کیسے ھوگا ؟ ایسے 
تعام نظام ھاے فکر جو انسان کے ‌ 2 ملکیت 


علم (معاشیات) 
کو ناجائز سمجھتے ھیں اسلام کی بنیادی حکت کے 
متناقض ھیں, 

۳۔ قرآنْ مجید میں آخرت کک زندگی کو ایک 
پاثدار اور ابدی زندگی قرار دیا گیا ہے جبکھ دئیا 
ک زندگی اس کے مقابلے میں چند روزہ ھے (ےم 
[الحدید] : ۰) ۔ متعدد احادیث میں حضور اکرم 
صلی اللہ عليه وسلّم سے دنیا ک اس عارفی اور ضنی 

حیثیت کے بارے میں روایات منقول ہیں مض 
کتاب الجنةء عدد ہپ و کتاب الزھد عدد ما مسند 





احمد و وسموع: ہ۳۱۳ ور ور۲۱رب مو 
٣۴‏ م١۸‏ ٣م‏ تا ,ٹم ردهہ.ٴ: ,۱م)۔اس 
عقیدے میں اسلامی معاشرے میں مثبت معاشی اقدار 


جنم لیتی ہیں؟ چنانچه اسانت؛ دیانت؛ عدل؛ احسان 


اور کسب حلال وغیرہ اقدار دنیا کے عارضی هونے کے 
تصور ھی ہے پیدا هوتی ھیں, 

٭۔ روز آضرت کا احتساب انسان کو مادی 
وسائل میں دیے گئے تصرف کی ایک منطقی ضرورت 
ےھ در ےی ا و وٹ 
اصول ایک پسندیدہ قاعدے کے طور ہر سامنے آناے ۔ 
اسلامی. ریاست کو شریعت الٰہی کے نفاذ کے سلسلے 
میں بہت وسیع اختیارات حاصل ھیں؟ لہذا لازم ے 
کہ جن لوگوں کے ہاتھ میں زمام اقتدار ھو ان کے 
باقاعدہ احتساب کا عمل بھی جاری رے ۔ حضور کے 
دور میں احتساب کا عمل زکوۃ کے عمال پر بھی جاری 
ھوا ۔ خلفاے راشدین کے دور میں بھی احتساب کا یه 
عمل باقاعدگی سے جاری تھا ۔ اس کے بعد بھی 
مسلمانوں کی حکومتوں میں ”الحسبهہ“ کا محکمہ 
بہت باقاعدگی سے جاری تھاء جس میں محتسب 
چھوٹے چھوٹے کاموں سے لے کر بڑے بڑے امور تک 
میں لوگوں پر کڑی :گرائی رکھتا تھا۔ ''الحسبه“ 
کے اس ادارے کے پیچے سی و مغ کر 


000 انا 


صا 





علم (معاشیات) 
اجائز فائدہ اٹھا کر لوگوں کو پریشان نە کریں 
(السخاوی : الحسبه فی الاسلام) ۔ اس دورکی اسلامی 
ریہاست کے لیے اس میں واضح اشارہ موجود ہے لہ اس 
کے تمام اداروں کے وظائف کو احتساب کے عمل کے 
ساتھ وابستة کرنا چاھیے تاکه وہ لوگ جو عوام کے 
مال کے امین ھیں وہ کسی طرح اس سے ناجائز 
فوائد حاصل نہ کر سکیں ۔ 
خلاصے بحث : اوہر کی بحثت سے یه واضح 
ہوا کہ اسلامی معاشی حکمت کے بنیادی تصورات 
توحیدء رسالت اور آخرت سے ماخوذ ھیں۔ ان عقائد 
پر مستحکم یقین شریعت کے مطلوبہ نظام کے نفاذ 
کے لیےضروری ہے ۔ اسلامی معاشی نظام کے نفاذ کی 
کوئی بھی کوششں بنیادی عقائد میں تربیت کے 
عمل سے شروع ھونی چاہے . 
اسلام کی معاشی اقسدار 
انسائی عمل معاشرے کی مسلمه اقدار بے بہت 
گہری مناسبت رکھتا ہے ۔ مہذب معاشروں میں 
افراد اور اجتماع کے درمیان ھمآھتگی کے لیے لازم 
ے کہ هر فرد ان اقداری پابندی کرے جنھیں 
اس معاشرے میں قابل تحسین سمجھا جاتا ے 
اور ایسے طرز عمل سے گریز کرے جسے ناپسن دکیا 
جاتا ے؟ چنانچە عم جو طرز عمل اختیار کرتے هیں 
'اس کی ایک وجہ یه بھی ھوتی ے کھمعاشرے میں اہے 
پسندیدہ سمجھا جاتا عے اور جن کاموں سے ھم احتراز 
کرتے ہیں ان کی ایک وجە یە عوتی ے که وہ٭ھماری 
سسلمه اقدار کے منافی ہیں ۔ معاشرے کا قانون بھی 
انھی اقدار کی روشنی میں سرتب کیا جاتا ے 
اور ان اقدار کی خلاف ورزی کرنے والے خواہ 
قانون کی زد میں نه بھی آتے هوں؛ بپر حال لائق 
نفرت تصور کے جاتے ہیں اور معاشرے کا اجتماعی 
ضمیر ان کے طرز عمل ہر احتجاج کرتا ہے . 
کوئی بھی علم جو انسان کے افعال و کردار 


ای ررض 


قلم (یافیام) 


کا مطالعه کرتا هو ان سلمه اقدار ے ہے تعلق 
نہیں رہ سکتا ۔ معاشیات انسانی زندگی کے اس پہلو 
کا مطالعه کرتی ے جو پیدائش دولت: صرف دولت 
اور تقسیم دولت سے متعلق ےء للہذا یہ معاشرے 
کی اقدار ہے بہت قریبی تعلق رکھتی ے. 

معاشیات کا وہ علم جسے ھم اب تک مغربھی 
معاشیات کے نام ے یاد کرتے آ رے ھیں؛ مغرھی 
ممالک کے پس منظر میں مر‌تب ھوا سے ۔ پچھلی دو 
صدیوں میں مغربی مفکرین نے اپنے معاشرے کے 
لوگوں کے معاشی طرز عمل کا سطالعة کیا اور اس ہے 
جن نتائج کی تکذیب سمکن نہ ھوئی وە مغربی 
معاشیات کا جزو بن گئے ۔ اگرچہ مغربی معاشرے 
کی اقدار کا مطالعه معاشثین کے دائرهۂ عمل میں 
شامل نە تھا بلکە وہ واضح الفاظ میں اہے معاشیات 


کے نفس مضمون سے ایک خارجی چیز (٥ں٥ہ:عہ×ء)‏ 
سمجھتے هیںء تاھم اس ےکسی کو بھی انکار نہیں 
کہ جب کوئی تجزیە مغربی معاشرے کے پس منظر 
میں کیا جاتا عے تو مغربی اقدار ان کے مفروضے 
کے طور پر پس منظر میں بہر حال موجود ھوتی ھیں 
(یمزوجروروہظ برءل×۔ روم ئ ؛ور|۷ئ(؛ ضص ہو؛ جمہ) 
۹۰ء۹۰ تام۹ ا ؛؟ ول ءنصوصمہ ٤ہ‏ حاہہ٥ ۰٣‏ ہا1؛ 
ص .ب) ۔ مثال کے طور پر تمام معاشی تجزیه 
اس مفروضے پر کیا گیا ے که وہ ایک ایسے معاشرے 
سے متعلق ے جس میں آزادی راےء آزادی فکرہ 
آزادی عمل؛ بے قید ذاتی ملکیتء بے قید ذاتی تصرف 
ملکیت جیسے امور سبتحسن سمجھے جاتے هی اور جہاں 
ریاست کی ایسی مداخلت جو انسانوں ی ان آزادیوں 
کو کم کر دے؛ بری جانی جاتی ہے؟ لیکن چونکہ 
یه سب باتیں اتنی بین اور واضح ھیں؛ لہذا 
معاشغین کو ان کے باقاعدہ بیان کرنے کی حاجت کم 
ھی محسوس ھوتی ے اور ایک عام آدمی کے لے یه تأثر 
قائم کرنا کچھ مشکل نہیں رتا کہ معاشی تجزیہ 


9 َٰ ط0 *َ80*٭0+ 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


ع نامیا 


صرف حقاثق اور اعداد و شحاری روشنی می سر تب 
کے گۓ نتائج پرمشتمل فے۔ اس کے بارے میں یه 
تائر بھی پیدا ھوتا ے که یه نتائج آناقی سچائیاں 
یں حالانکہ یه سمحض مغربی معاشرے میں بسنے 
والے انسان کے بارے میں اخذ کے گے تصورات 
ہیں اور یه نتائج اسی کے طرزعمل کے بارے میں 
ٹھیک ہو سکتے ہیں ۔ ان کا آفاقی ھونا: بعض 
اوقات اتفاقی نوعیت کا بھی هو سکتا ہے ء لیکن جن 
بنیادی حقائق پر وہ نتائج سر‌تب لیے گئے ہیں وہ 
بہر حال ایک مغربی معاشرے ھی سے ىأخوذ ھیں۔ 
خر معاشیات کے نتائج اس معاشرے کے اقدارے 

س طرح گند ہے ھوے ہیں کہ انھیں علعلہ 
ا سوہ نل تک پہنچنا ج وکه آفاقی 
توعیت کے ھوں ایک انتہائی مشکل کام ے؛ لہذا یه 
ممکن ھی نہیں کہ مسلمان معاشروں کے لیے مغربی 
معاشی تجزے کا ایک ایسا ترمیم شدہ ایڈیشن تیار 
کرلیا جائے جو مغربی اقدار کے مفروضوں سے آزاد عو . 

اگر غور سے دیکھا جائے تو اسلامی معاشی 
اقدار اپنی ترکیب اور تائیر میں مغربی اقدار ے 
یکسر مختلف ھیں؟ چنانچہ ایک اسلامی معاشرے 
کے افراد کے معاشی عمل کا مطالعه کرنے ے 
قبل اس معاشرے کی اقدار کا واضح 
کرنا لازم ے کیونکھہ لوگوں کا عمل ان اقدار 
ہے بہت گہری مناسبت رکھتا ے ۔ کوئی ایسا 
تجزیە جو اپنے بنیادی مفروضے کے طور پر ان اقدار ہے 
غیر متعلق هو سچے 
پہنچ سکتا چونکہ: ھم آگے چل کر اسلام کے 
معاشی اصول بیان کریں گے للہذا لازم ے کہ اس 
جگہ تھوڑی دیر کے لیے رک کر اسلام کی معاشی 
اقدار کا کا مطالعہ کر لی ۔ اس ے همیں اندازہ مو 
جائے گا کہ وہ معاشرہ کس قسم کا ےہ جس میں 
ہم ان اصولوں کو افذ کریں گے ۔ یه معاشی اقدار 


7 


رجہ وت 


ز‌ر 


ادرااک حاصل 


اور ناقابل تردید نتائج پر نہیں ' 


علم (معاشیات) 
فی الاصل ھمارے بنیادی اصول ہیں اور آئندہ بیان 
کے جانے والے حقائق ان کی موجودگی ھی میں 
صحیح ہوں گے . 

اسلاسی معاشی اقدار کی دو قسمیں هیں ۔ 
(الف) مہ مثبت؛ (ب) منفی ۔ مثبت اقدار سے ھماری 
مراد وہ کاردا مر یں جو معاشرے میں 


قابل تحسین ۔سمجھے جاتے یں اور ىنفی اقدار ہے 


مراد وہ جو معاشرے میں بری نگاہ سے دیکھے جاتے 
: و ا ھم ان کی تفصیل بیان کرتے هیں . 
مثبت معاشی اقدار : 

)) اقتصاد : اس کا مطلب سے میانهہ روی ۔۔ 
اسلام میں اقتصاد کو ام الاقدار (5:ء ہ1ل ععطاہ05 کا 
نام دیا جا سکتا ہے ۔ قرآن مجید میں آیا ہے کے 
اسلام گمراعی کی بے شمار پگڈنڈیوں میں ایک 
سیدھی راہ ۓ ل '"[التحل] : : ۹) ۔ سسلمانوں کو 
قرآن سجید میں ا وطا(خنل است) کے نام ہے. 
یاد کیا گیا سے (م [البقرة] : ۳م)۔ حضور* "ودج 
فرمایا : ”'خیر الامور اوسطھا'' (مشکوۃ العصابہہ ة المصابیح >. 
باب العذر و التانی فی الاموں ۔ غرض کہ زندگی کے 
جملہ امور میں اسلام نے میانە روی اور اعتدال کو پسند 
کیا ھے ۔معاشی معاملات میں بھی یہ میانە روی 
بہت واضح طور پر نظر آتی ہے ۔ پیدائش دولت۔ 
صرف دولت اور تقسیم دولت کے جملهہ اتی اڈ 
و اجتماع کے لے درمیانی راہ کو پسندیدہ سمجھا گیا: 
ہے۔ تمام معاشی اصول اس کی تصدیق کرتے ہیں ۔۔ 
مثال کے طور پر نە تو یه بات پسندیدہ ہے کہ آدنی 
دن رات صرف معاش کی فکر ھی میں الجھا رے 
(ہ. [التکاثر] : ۱:م) اور نہ یہ مہ کوئی کام نه 
کرے اور نکما بیٹھا رے (ےہ [الحدید] : ےم) ۔ اسی 
طرح نە تو یه مطلوب ۓے کہ آدہی اپنی ساری دولت 
اپنی ذات پر اڑا دے (ے[الاعراف] :م) اور: یہک 
اتنا بخیل ھوکه اپنے آپ کو بھی اسے معروم رکھے 


])0۳ 


02 "000 


علم (معاشیات) ۱ ٦‏ 


(م زاں عمرن] : رر م [النساء]: وم نام 
کے [الحدید] )ام [الطلاف] : پہاا و [الیں]: 


۰ علم (معاشیات) 


۸)؟؛ پھر نہ تو یه پسندیدہ ے کہ لوگ دولت کے ۔ 


پجاری بن جائیں اور نە یه له رعبانیت اختیار ٹر 
لیں - غرض کہ اسلام کے جس معاشی اصول کو 
دیکھیں؛ اس کے پیچھے ”'اقتصاد“ 
انظژ آتی ے. 

(م) انغاق : اس کا لغوی معنی تو ”'خرچ ”لرنا 
ےء لیکن قرآن و سنت میں ایے اصطلاحی طور ہر 
استعمال کیا گیا ے ۔ اس سے ماد ہے اپنی جان؛ 
اپنے اھل و عیالء عزیز و اقارب؛ معاشرے کے 
مستحق لوگوں اور اجتماعصی فاد کے کاموں پر 
حلال مال میں سے رضاکارانہ طور پر اللہ کى رتا کے لیے 
خرچ کرنا (م اتاد م [النساہ] : وم؛ م٢‏ 
[الرعد] : ہہ ےہ [الحدید] : ے؟ ٠+‏ [السفتون] : 
.ا مہ [التغابن] : ہم) ۔ اس تعریف کی رو سے 
افاق صدقات وخیرات سے بڑھ ٹر ان تمام مصارف 
پر حاوی ے جو اللہ تعا ی کی خوشنودی کے لیے نے 
جائیں ۔ ایک حدیث میں وہ انفاق افضل سے جو 
آدمی اپنے نفس پر کرے (البخاریء ”لتاب الزکاۃ؛ 
باب مم؛ پرم و کتاب الوصایاء با٭ ۱۰) )٢۳‏ 
ےر؛ ہم؛ سسلم؛ کتاب الزکاۃ؛ عددےمتا +ہ) 
اور ایک اور روایت میں ے که اپنے قریبی اعزہ و 
اقارب کو چھوڑ کر دور کے لوگوں پر انفاقیق (خرچ 
کرنا) اللہ کو مطلوب نہیں ۔ اسی طرح 
فلاح عامہ کے کاسوں پر خرچ درنے کا نام نہیں 
کیونکه اس میں اصل مقصود اللہ کی رضا ے نہ لہ 


بھی ا(م [النساء] : 
کی روح کار فرسا : 





لوگوں کی فلاح؟ لہذا یہ مغربی معاشرے کے مخیّر | 


حضرات کے خیچ سے نختلف صرف رفائے الٰہی کے 
حصول کے لیے خرچ کرنا ےہ ء خواہ وہ اپنے نفس پر 
ھو یا دوسروں پر ۔ اس طرح یه اسلامی ریاست کے 
واجبات؛ مثلّا زکوۃ وعشر ے مختاف ے کیونکہِ 





یه رضا کارانه ےے اور ٹیکس کی ادائی ایک قانونی 
فریضه ےے. 

اتفاق اسلام کی ایک اھم قدر ے ۔ قرآن مجید 
میں بہت سی جگنہوں پر اس کی ترغیب دی گئی ہے 
پس+تاوپئےم [الحدید]: مم مم؛ٴ 
٭ہ [الیل] : ہ تا . ) ۔ آخرت میں اجر کثیر کے 
علاوہ دنیا میں اس سے مال کے فروغ کا کليە 
بیان کیا گیا ے اور یه جو بظاھر لگتا ے کهھ 
انفاق سے سال کم هو جاتا ہے اس کی تردید کی 
رسکی اک ا جع اض 
سغوض لوگوں کی ایک صفت یه بھی بیان کی گئی ۓے 
کہ وہ اللہ کی زضا کے لیے اپنے تال کو خرچ نہیں 
کرتے تھے (و [التوبة] : مم ہہو؛ ےہ [الحدید]: 
وڈ [المنقون] : ے)۔ قرآن مجید کے علاوہ 
| بکثرت احادیث ہیں حضور صلی اللہ عليه وسلم تٔ 
| لوگوں کو انفاق کی تعلیم دی سے (مسند احمدہ ۲: 
ہ۹م؛ ۸ڑج+؛ ۹یعھمّ) اجم؛ بےما؛۳۸٥مأ)‏ رو 
و ےواج مم 41د حضور صلی اللہ علیهِ 
وسلم کا اپنا عمل ونوارو وا ہی 
ملتا وہ رات گزرنے سے پہلے پہلے صدقه کر دی 
حنی کہ عبن وصال ہے قبل جو تھوڑا سا مال گور 
میں موجود تھا وہ بھی صدقه کر دیا اور جب دِئیا 
ہے تشریف لے گۓ تو کوئی ىال و دولت جمع لہ 
تھی ۔ آپٴ کے صحابە کا عمل بھی ایسا ھی تھا ۔ 
میں سے ھر ایک انفاق میں سبقت لے جانے ک 


کوشش لٰرناء حتی کہ بعض نے اپنا سارا اللہ . 


اقہ ى راہ میں خرچ کر دیا اور بعض نے نصف ااثه ۔ 
اسی طرح درجہ بدرجہ جس "لو جتنی توفیق ھوتی وہ 
اس سے گریز نہ کرتا ۔ قرون اولی کے مسلم معاشرے 
پر ایک نظر ڈالنے ہے پتا چلتا ھے که هر شخص اپنے 
مال کو دوسروں پر قربان کرنے کے لیے ےتاب رھتا 
تھا ۔ یه سب انفاق کی فضیلت اور اس کی اس قدرو 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


او کت می وی کچھ کے مک ےی ا لا یا سا اھ نے ںہ 30" نے 


علم (امیا) 


خر کی چو ےتاورک دا سید بیان | 
هوئی اور:جس پر خود حضور صلی اللہ عليه وسلم نے 
اپنی ساری زندگی میں عمل قفرمایا . رڈ 

انفاق صرف صاحب حیثیت 'لوگوں ھی کے لیے 
ایک پسندیدہ عمل نہیں بلکە اس کی ترغیب امیر 
کو دی گئی ےے؛ حتی کہ حددیث میں 
ہے کہ کوئی صدقہ بھی حقیر نہیں ء خواء وہ نصف 
کھجور ھی کیوں نہ هو (البخاریء کتاب الصومء 
باب س و کتاب الڑکاۃء پاپ رم ےب ے 
ےم مسلم عدد ہہ تا ۸۰)؟ گویا معاشرے۔ میں 
کسی وقت کوئی ایسا طلبقہ نہیں ارعناً چاغیے جو 
صرف لینے ھی پر اکتفا کرتا هو بلک سب کو اپنی 
ہمت و توفیق کے مطابق اللہ کی رضا کے لیے خرچ 
کرنا چاھے . 

انفاق کو معاشرے میں رائج کرنے کے لیے 
۔جہاں اجر آخرت اور حضور' کے عمل ہے ترغیب 
دی گئی وہاں انے اور بھی کئی طریتوں. سے فروغ 
۰٣پخشا‏ گیا مثال کے طور پر بہت سۓ گناھوں کا کفار 
۔صدقه قرار دیا گیا تاکہ لوگ' اپنے گناعوں کی 
بخشش کے لے ما ی ایثار کریںء بثلا روزہ انھ 
رکھے کی صورت ہیں فديه غریب کو کھانا 
کھلاناء قسم توڑنے کی صورت میں فدیة دس مسکیٹوں 
ک وکھانا کھلانا اور رمضان کا روزہ توڑنے کی صورت 
میں فدیہ ساٹھ مسکینوں کو کھانا کھلانا ے 
)۰ [الیتر:] :مہہ [العابد] : وہ ٥و9‏ 
[المجادلة] : م)؟ لیکن انفاقٴ آسی صورت میں 
ایک خوبی ھے اگر اس میں حسب ذیل خصوصیات | 
موجود هیں: : 


یں 


غریب سب 


(الف) انفاق صرف اللہ کى زضا کے لیے هو 
(ء [البترۃ] : ۰۰۶ءم)۔ ریا کا شائبه بھی اس خوبی کو 
برائی میں بدل دیٹااے؛ چنانچہ ریا کے لیے کیا 
گیا خرچ سزا کا مستوجب سے (م [البقرة] : موم ؟ 


٠ے‎ 


۲ئ 


.. 


علم (معاشیات) 
س [الہژسہ] :ہ۳۸ 

(ب) انفاق قراعغ غ دی اور دل کی رضا کے ساتھ 
کیا جانا چاهیے؛ لہذا اللہ کی راہ میں خرچ ایےٴ 
مال کی شکل میں نہیں ىھونا چاھیے جو اگر خود دینے 
والے کو پیش کیا جائے تو وہ لینا پسند نہ کرے 
یعنی چھانٹ چھانٹ کر گھٹیا اوراز کار رفته مال کو 
الله ال کی راہ میں صرف نہیں کرنا چاھیے بلکه 

یىی وی انفاق بہترین مال میں ے هونا چاھے 
(۔ [اٰل عمرن] : ۹۲). 

(ج) انفاق کے بعد احسان جتانا یا طعنه دینا 
انفاق کے اجر کو تھا جاتا ے (م [البقرة] : رہم 


ح٣‏ [)) ۔ قرآن مجید میں "اس کی سخت وعید آئی 


ے.۔ [ایسم ہے انفاق ہے کوئی اخروی فائدہ نہیں ھوتا 


اور مسلمان کی شان ہے بعید ھے کہ وہ کوئی ایسا 
عمل کرے جس پر اخرویفائدہ مترتب نہ ھوتا هو؛ 
لہذا اپتی نیت ک۔اصلاح ضروری ے]. 

(م( اگرجه انفاق کھلے بندوں بھی کیا جا 


سم ای ن افضل وہ انفاق ے جو چپکے ہے کیا 


جائےہ می یھ بائیں ہاتھ کو خبر ند ہوک 
دائیں هاتھ نے کیا دیا (م [البقرة] : ہےء؛ نیز 
دیکھے الہخاری؛ کتاب الزکاۃ باب ہرر ےو 
کتاب الوصایاء باب و و کتاب فرض الخمس ؛ باب 
۹ و کتاب النفقات باب ہ؟ مسلم؛ الزکاۃ؛ عدد 
۹۳ تاےو؛ ج, م؛ سوطا؛ الترغیب فی الصدقة 
020 ۱ 
(و) ان حالات میں انفاق جب انسان خود اس 
مال کا حاجت مند هو بہت بڑی فضیلت رکھتا ے؟؛ 
اپنی ذات پر دوسروں کو ترجیح دینا اتتی بڑی خوبی 
حے دہ قرآن مجید میں اے اپنے مطلوب مومن کی 
صفات میں ہے گنایا گیا ھے(وء [الحشر] : ۹). 
(ز) اپنی تمام فضیلتوں کے باوجوٴد اثفاقم بھی 
اقتصاد کے ساتھ کیا جانا چاھے ۔ ایسا أنقاق 


0 


کہ مین پر عم سک مو کی وہ ا سر 
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علم (معاشیات) 


جس کے بعد آپ دوسروں کے دست نگر بن جائیں یا 
آپ کے اھل وعیال فاقہ کشی کرنے لگیں ؛ مطلوب 

۔ ایسے انفاق کے بعد جو پچھتارا ھوتا ے 
وہ اس کے اجر کو کھا جاتا ھے۔ 

انفاق ایک معاشی قدر کی حیثیت سے اسلام 
میں صرف دولت کے اسلوب کو بہت گہرے انداز 
میں متائر کرتا ے؟ چنانچه اسلامی معاشرے 
بی افخ ون کا وه کرت 
انفاق کو ایک اھم عامل (ژما:٥٥)‏ کہ طور پر 
رکھنا ھوگا. ۱ 

۳۔ کسب حلال : جیسا کہ پہلے بیان کیا 
جا چکا ہے اسلام کی معاشی حکمت ہیں ضابطۂ 
حلال و حرام کو ایک مرکزی حیثیت حاصل حے ۔ 
کسی دوسرے معاشی نظام میں اس طرح کا ضابطة 
حلال وحرام موجود نہیں ۔ حلال و حرام کے اس 
ضابطے کی اھمیت کا اندازہ اس سے لگایا جا سکتا ے 
کە کوئی کاروبار یا پیشہء خواء مادی نقطة نظر 
ہے کتنا ھی منفعت بخش هو اگر وہ حرام ےہ تو 
کوئی فرد اسے اختیار نہیں کر سکنا اور نە 
اسلامی ریاست کا قانون اس کی اجازت دیتا ے (ذمی 
اس ہے مستثلٰی ھیںء یعنی مسیجی اور یہودی وغیرھم 
اه ل کتاب اپتی کتاب کے احکام کے سطابق خنزیر اور 
شا اھر یں تن کر کن سو اک ت2 
سے اسلامہی ریاستٹ میں تمام سرىایه کاری کا بنیادی 
معیارحلال وحرام کی یہی تمیز ہے ۔ سربایه کاری کے 
وقت سب ے پہلے یه دیکھا جائےا کہ شریعت کی 
نگاہ میں یە کاروبار حرام تو نہیں۔ اس کے بعد صرف 
حلال مدوں پر سرمایہ کاری کے لیے تجزیہ لاگت و 
منفعت کا اصول یا کوئی اور معیار استعمال کیا 

سان لیا غرم پیشوں یا مشاغل کا تعلق 
:ےہ اس کی تفصیل قرآن و حدیث میں موجود ۓ 


ہے م_سکس_ژے سک سک سس ک و سس ےس ےس _٭ سس بتے___٠٠٠ ‏ سس سس سس.ہْٰ 
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علم (معاشیات) 


(م [البقرة] : دےم تاہرےم؛ ال عمرن] : - 
.مم [النسا٭] ٹ- ہ[الماد] : پرم؟ مم [النور]: ہم؛؟ 


کو ار مہ [المطففین] : ہ تا ہ) ۔ اس ی 
وشنی میں هر دور میں مزید اجتہاد کر کے یه جانا 
جا سکتا عہ کہ کوئی پیشه یا مشغله حرام تو 
نہیں؟ اس کے سوا باقی تمام پیٹے حلال ہیں -۔ 
اسلامی معاشرے میں حلال ذرائع ے روزی کمانا 
بجاے خود ایک قابل تحسین کام سے ( [البقرة] : 
ہور؛ ء [العایدةا: ہہ؛ ہ [الانقال]: وہ؛ ہہ 
[التنحل] : ) ۔ معاشرے میں جو لوگ جائز اور 
حلال پیشوں میں سشغول هیں ان کو عزت و اکرام کی 
نگاہ سے دیکھا جاتاعے ۔ اس کے برعکس حرام ذرائع 
سے روزی لمانے والے قابل نفرت اور نکو ٹھہرتے ھیں۔ 
اس کی بنیاد ایسی متعدد عدایات پر عے جو ہمیں 
کسب حلال کے سلسنے میں قرآن و حدیث ہے ملتی 
ہے۔ قرآن مجید میں وافع طور پر حرام ذرائع کی تنکیں. 
یق کی کب اط منورمل اعد وسلم نے 
کسب حل‌ل کی بہت سی فضیلتیں بیان فرمائیں 
(مسند زید عدد ۹سن .مہ؛ ممم)ء حتی کہ 
اللہ ک راء میں کوئی صدقه بھی اس وقت تک قبول 
نہیں ھوتا اجب تک وہ علال ذرائع ہے حاصل کام؟: 
آمدنی میں ہے لہ ھو۔ ۔ ایک روایت میں اپنے 
سی ا کمانے والے سے بہتر روزی ۔ 


"کسی ی 


یع فاساد کے من میں آنے هیں مز ل اَل 


او سم نے ان سب کی مذمت فرمائی اور ان سے لوگوں 


کو منع فرمایا ۔ اس کا یە ائر ھوا که اسلامی معاشرے 

میں '””کسب حلال“ ایک قدر کے طور پر ابھرا ۔ 
اگرچہ کسب حلال اسلامی معاشرے کی ایک . 

قدر ے؛ تاھم اس میں بھی اقتصاد کی روح کو 


برقرار رکھنا لازم ے؟ چنانچہ شریعت میں پھ ۔ 


۷۷۷۵٢.٠7 


علم.(معاغیات) 


مطلوب نہیں که اسان کسب حلال میں اس درجے 
منھمک ہو جائے کھ الہ کی یاد سے غافل هو جائے 
٣(‏ [المفقون] : ۹و؟؛ جم [التاثر]ء: م تا م)ء یا 
اپتے نفس کے حقوق. کی پرواہ نہ کرےء یا اپنے اھل و 
عیال کو بھول یا اپنی دیگر معاشی ذمه داریاں ادا 
کرنے کے قابل نہ رے؛ کیونکہ کسب حلال میں 
یھ انہماک نە صرف معاشرتی عدم توازن کا باعث 
بٹتا ےہ بلکہ اس سے انسان کے نفس میں حرص اور 
بخل (مپ [التغابن] : +م) کے جذبات پرورش پاتے 
هیں؛ جو کە شریعت میں مبغوض ہیں۔ 
سم اسانت 

معاملات میں امانت و دیانت ایک آفاقی 
قدر عے ۔ اسلامی شریعت نے بھی اس کی تائید یىی 
ے ۔ ارشاد باری تصا ی ے کہ آىانتیں ان 
کے حقداروں کو واپس پہنچا دو(م [النسا] : ہہ)۔ 
قرآن مجید میں جا بجا امانت کی صفت کو قدر کی نکاہ 
سے دیکھا گیا ے (م [البقرۃ]ء ۸۳ ء؛ ‏ [الانفال] : 
ےٴ ۳م [المؤمنون] : ہ) ۔ کہیں اس کا تذکرہ 
مقربین الٰہی کی صفات میں کیا گیا ھے (ہ سم [الشعراہ] : 
۳۴) اور کہیں لین دین اور ناپ تول میں پیعانے 
پورے استعمال کرنے کی تاکید ے (۸۳ إالمطففین] : 
×ٴ تا م)۔اسی طرح حضور صلی اللہ عليه وسلم نے 
بھی متعدد:احادیث میں تجارت آور لین دین کے جمله 
امور میں امانت کی تحسین فرمائی اور خیانتِ ۔ سے 
رر ا دھاکے کے ےھ 


۱٥ ۳‏ مس“ ہے رجہ و ےس مرم 


۱[م) ۲ج ہم وم سو و امم ےں 


۸ء ۹٣ء‏ ۳وس ہس؟ ابن ماجه؛ التجاراتء باب 
٠١‏ ترمڈی؛ کتاب البیوعء باب م؟ الدارمیء کتاب 
البیوعء باب ۸ ) ۔ اس طرح تجارت میں دھوکا (سلم؛ 
البیوع ء قعدد ہو؛: الطیالسیء عدد ہرے)ء مال 


ہج رہ وج 


لہ 


علم (عاشیات) 


کے نقص کو چھپانا (مسلمء کتاب الایمانء عدد 


٦ر‏ این ماجد؛ التجارات باب ہم؟ مسند احمعدہ 
۰۳۴۳ ) جھوٹی قسموں کے ذریعے خریدار 
کو قائل کرنا (البخاری؛ البیوعء باب ہپ ےم 
و الرھنء باب پ؟ مسلمء کاب الایمانء عدد رو 
و کتاب البموع؛ عدد ۹وم؛ ابو داودہ'البنموعء 
باب ہ) اور نرخ بڑھانے کے لیے اس میں سا با ز کر کے 
اواقف خریدار کو لوٹنا (البخاریء البیوعء باب .ہب 
٣۳‏ ےے والشروط باب "؛.,كروالحیل 
باب 5 ؟ مسلم؛ کتاب یت عدد سم تام ؛ 


ابو اوہ البیوع باب مم؛ ترمذی؛ الیوع؛ باب 


٢ 
پاب‎ 
سشسسبیويسىشںىىےي پت مب ہکےہ ہب ےسشل_فے۔ سے۱ سس تس سٹچسہ سس‎ 
: ۔ تستتٹ تسسس۱سسس۔۔‎ - 


ہك ؟ نسائی الہیوع؛ باب ٥ہ‏ "ا .) جیسی تمام 
حرکات حرام قرار دے دی گئی ہیں ۔ اس کے برعکس 
صادق و امن تاجر کی بہت مدح فرمائی؛ ختیکہ یه 
بھی کہا کہ اگر کوئی تم سے خیانت: کرے تو 
تم اس سے خیانت نه کرو(مسند احمدہ م:م١م)‏ 
اور آخر میں خائن اور بددیانت کے لیے وعید سنائی 
کە جو شخص کسی کو دھوکا دے وہ امت مسلمه 
کا فرد تصور نہیں کیا جائےکا (مسلمء کتاب الایمان 
عدد یرر؟ مسند احمد؛ ‏ :پظض؛ جو؛ جم۱؛ 
٢ہ٥١)‏ ۸۳ ےر ےب ٹں؛ ۹ ں۳ وم : 
مم سب م؛ طیالسی؛ عدد ہر ۸))۔ حضور صلی 
اللہ عليه و سلم کا اپنا عمل ایسا تھا کہ آپ٭ کے 
بد ترین دشمنوں نے آپ* کو '”'امین“ کا لقعب دے 
رکھا تھا ۔ عین ھجرت کی رات؛ جب کفار آپ کے 
قتل کے لے آپٴ کا محاصرہ کے ھوئے تھے؛ آپٴ ان 
کی امانتوں کو واپس لوٹانے کے انتظامات میں' مشغول 
۔ آپ* کی تعلیمات اور:عمل کا یه عظیم اثر ھوا 
که آپ* کے جانشینوں نے امانت و دیانت کی اعلی 
نظیریں قائم کیں ۔ بیت المال کے معاملات میں 
خلفاے راشمدین کی حد درجے کی احتیاط ان کے احساس 


اسانت و دیانت کی وجہ ھی ے تھی ۔ ان نظیروں کی 


000 کاا نا 


علم (معاشمات) ۰" 


موجود گی میں بعد کے بگڑے ھوئے حکمرانوں کو 
بیت المال میں خیانت کے لیے مختلف حیلے اور بہانے 
تراشے پڑے کیونکه وہ بھی کھلے بندوں اىانت کی 
اس قدر کو پامال نە کر سکتے تھے ۔۔انفرادی سطح ہر 
بھی اسلامی معاشرے میں ھمیشہ ایسے لوگ عزت 
کی نگاہء سے دیکھے جاتے رے هیں جو دیانت اور 
امانت کے اعتبار ہے افضل ھوں , 

لوگوں کے درمیان عدل و انصاف کا قیام تمام 
آسمانی شریعتوں کا مقصد رہا ے (ےہ [الحدید] : 
٥)۔‏ اللہ تعالٰی نے مختلف انبیاء کو زمین پر عدل کی 
حکمرانی قائم کرنے کے لیے بھیجا؛ چنانچہ اسلامی 
شریعت کا بنیادی مقصد بھی لوگوں کے باھمی تعلقات 
میں عدل و انصاف قائم کرنا ے ۔ عدل ایک بہت 
وسیع المعنی اصطلاح ہے ۔ اسلامی تعاشیات کے 
نقطه نظر سے ھ مک سکتے هی ںکه اس ے دراد لوگوں 
کے باھمی تعلقات ان بنیادوں پر قائم کرنا ے جن سے 
هر فرد کو اس کا جائز حق سل جائٌےاور ”جائز حق“ 
کو شریعت نے هر معاملے میں صریح فانون یا قانونی 
نظائر کی شکل میں مدون کر دیا ے . 

چونکہ عدل کا قیام شریعت کا مقصد ے؛ 
لہذا اسلامی معاشرے ہیں ایسے تمام انتظامات جو 
عدل پر سبنی ھوں ء تحسین کی نظر سے دیکھے جاتے 
ہیں ۔ اس طرح لوگوں کے باھمی معاملات میں جب 
تک عدل کی روح کارفرما ےے ء اجتماعی ضمیر اس کی 
تائید کرتا رھتا ے ۔ جب یه تعاملات عدل ے 
ھٹ جاتے یں تو لوگوں میں اس کے خلاف احتجاج و 
اضطراب پیدا ھوتا ے۔ اس کی بنیاد قرآن مجید اور 
ایسی احادیث نبوی پر ۓے جن میں آپ٭ نے عدل کی 
تاکید کی سے قرآن مجید میں عدل کے معاملے میں 
دشمنوں سے سلوک (ے [العابدة] : م تا ہ: ٠٦‏ 
[النحل] : ۹۰) اور خود اپنے نفس کو بھی اس کے 


علم (معاشیات) 


٢ہ‏ ) ۔ احادیث: میں عادل حکمران کو بہت بلند 
مرتبے کی خوش خبری سنائی گئی ہے (سلمء 
الامار عدد كرم؛ ہم؟ ترمذی؛ الاحکامء باب م؟ 
نسائیء آداب القضاةء باب م) - حضور* نے انصاف 
کرنے والوں کے لیے دعا بھی فرىائی ۔ حضور کے بعد 
خلفاے راشدین نے بھی عدل کے قیام کے لیے بھرپور 
کوششیںکیں ۔ جہاں جہاں انھیں ناانصافی اورظلم 
کی خبر هوئی؛ انھوں نے فورا اس کے رفع کرنے کی 
سعی کی ۔ خلفاے راشیدین کے زمانے میں آزاد عدالتوں 
کا قیام اسی بات پر ذلالت کرٹا مے ۔ وہ اپنی ذات کو 
بھی انصاف کے تقاضوں ہے بالا تر نہیں سمجھتے تھے . 
ہ۔ احسان 

جہاں عدل کا قیام شریعت کا مقصد ےء 
وہاں, معاشرے میں خوش آھنگی اور حسن پیدا 
کرنے کے لیے آپس کے معاسلات میں احسان 
کا رویه اختیا رکرنے کی بھی تاکید کی گئی ے ۔ 
احسان کی بہت سی تعریفیں ملتی ھیں؛ لیکن همارے 
نقطه نظر سے اس کی موزوں تعریف یہ ہو سکتی ھے 
کە باھمی معاملات میں دیتے وقت دوسرے کے حق 
سے زائد دینے کی سعی اور لیتے وقت اپنے حق ہے کم 
پر راضی هو جانے کا نام احسان ے۔ حق کی حدود 
شریعت نے متعین کر دی ھیں - شریعت میں یه بات 
فیاضی ہے کام لیں (البخاریء الوکالةء باب م؛ ہہ و 
الاستقراضء باب س؛ ےء ۳م و الھب باب سم؛ 
٤‏ ابو داودہ البیوعء باب و تا ہم؛ نمائی؛ 
البیوعء باب س, م٠‏ ابن ماجھ؛ الصدقات؛ باب ۱٦‏ 
و الزھد باب م! دارمی؛ البیوعء باب م! صوطاء 
البیوعء عدد ۹وم؟ مسند احمدء پہ: ےےم؛ م۹۳م) 
وہيري؛ مجم؛ پومۂ؛ جٹےم؛ ۹ه 3ڈ :٣‏ ۱۹؟ 


رپا جس وس سہم)۔ ناپ تول سے باھمی 


تایم رکھن ےکا حکم ے(م [المابدة] : ہ؛ پ[الانعام] : ا لین دین ہیں انصاف توقائم ہو جاتا ے؛ لیکن 


تا ای سٹو ا اسر 


(۸۸۷۸۱۷۱3٢. 


علم(معاشمات) 


زلدگی کی شیریٹی ایک دوسرے ے احسانء فیاضی؛ 
مروت اور لحاظ ھی سے پیدا صوتی ے ۔ اگر 
عدل شریست کی جان ےہ تو احسان اس کا حسن؛ 
چنانچە قرآن و حدیث میں اس کی بہت تاکید ۓے 
(م (البترۃ] : ۳ہ؛ م [النساہ] : ہم؛ ور [التحل] : 
۰ے, [ہبنی اسرآ:یل] : مم؛ ہم [الاحقاف] :۰ہم)۔ 
حضور صلی اللہ عليه و سلّم نے ثاجروں کو ایک 
دوسرے ہے لین دین میں فیاضی اور سخاوت کی تاکید 
کی ہے قرضخواہ کو مہلت دینے کی هھدایت تو خود 
قرآن مجید میں آئی ھے (م [البقرة] :. ہ م) ۔ احادیث 
میں بھی اس کی تشریح موجود ے۔ اسی طرح مقروض 
کو حکم ہے کہ اکر اس کے حالات اجازت دیں 
تو اپنی خوشی ے قرضخواہ کو کچھ زیادہ ھی دے 
دے (اہو داود کتاب البیوعء باب ۱م؛ موط) 
البیوع؛ عدد ۸۹)ء حت یک میاں .یوی میں طلاق کی 
صورت میں بھی بیوی کو اچھے طریقے ہے کچھ دے 
کر رخصت کرنے کی ھدایت کی حے (م [البقرة] : 
ے۲۳)۔ لین دین کے علاوہ اپنے والدین اور عزیز واقارب 
اوز معاشرے میں بیواؤں اور ہساکین کے ساتھ 
حنسن سلوک کی بہت تاکید ھوئی ے۔ حضور' نے 
فرمایا کە یتیموں کی کفالت کرنے والا اور وہ خود 


جشت میں ایسے ہوں کے جیسے دو انگلیاں (ترنڈیء۔ 


کتاب البر و الصلةق باب ۳) ۔ شریعت کی ان 


تعلیمات کے نتیجے میں ایک ایسا معاشرہ وجود میں ۔ 


آنا ۓ جس میں لوگ ایک دوسرے ے احسان کا 
سلوک کرتے ہوں نہ کہ ایک ایسا معاشرہ جس 
میں خود غرضی اور نفس پرستی ایک مسلمه قدر ھو, 
ے۔ تعاون 
قرآن مجید میں ہے کہ تعام موسن آپس میں 
بھائی بھائی ہیں (وم [الحجرٰت] : .) ۔ اس 
. عالمگیر اخوت کی بنیاد پر حضور صلى الہ عليه و سلم 


“۳1۴٤ 


غلغ (نعاعیات) 


خیر خواھی؛ تعاون؛ غمگساری اور عمدردی کی فضا 
ھموار ھوئی ۔ کہیں امت کو ایک دیوار ے تشبیه 
دی اور موسنوں کو اس یىی اینٹیں قرار دیا (مسلمء 
کتاب الیر؛ عدد. م؟ البخاریء العظالمء باب جم تا ؟ 
ترمذی؛ کتاب البرء باب رم ؟ مسند احعدہ ۱: وو 
٣٤عءھ)‏ اور کہیں امت کو جسم کہا اور افراد 
کواس کے اغضاء (مسلمء؛ کتاب البرء عدد 
١ھ‏ تامہ؛ طیالسی؛ عدد ۳,و؟ مسند احمدہ م٠‏ 
۹۸ ے)؛ 


اے٢+)‏ جۓے٢؛)‏ ہإے٢)؛‏ ہے؟؛٢‏ ںیم 


٥م‏ ۹.م)؟ چنانچە تمام معاملات کی بنیاد باھمی 
تعاون قرار پائی نه که مسابقت ۔ اس وجه ے ایک 
شخص کے سودے پر دوسرے کو سودا کرنے سے منع 
فرما دیا (البخاریء البیوع ؛ باب رن مہہ .ےو 
الشروط؛ باب ٠‏ و التکاحء باب مم؟ ابو داودہ 
النکاحء باب +۱ و البیوعء باب سم پم؛ مسلمء 
البیوع ء عدد .مم تا +ہم؛؟؛ ترمذیء النکاحء باب 
و البیوع؛ باب ےے؟ نسائی؛ النکاحء باب .ء؛ 
رم و البيوع؛ باب دەر؛ ہ؛ض؛ ور؟ ابن ماجہ؛ 
التجاراتء باب م) کاروبار میں بھی صرف وہ 
شکلیں جائز رکھی گئیں جو فریقین کے فائدے پر 
منتج هو سکتی ھوں اور ایسا کاروبار حرام قرار دے 
دیا گیا جس میں ایک فریق کا یقینی نقصان هو۔ 
اسی طرح شراکت و مضاربت کی بنیاد پر کاروبار کو 
پسند کیا گیا کہ اس میں باھمی تعاون کی شکل 
نکلتی عے ۔ اسلامی معاشرے میں صحت مند رویه 
یه عے کہ بائم و مشتریء آجر و اجیر مزارع و 
زسینداں صارف و صعتکار ایک دوسرے کے 
خبر خواہ ھوں (ترمڈذیء کتاب الم باب ے۱)؛ 
نە کہ ایک دوسرے ہے زیادہ جلب منفعت کے لیے 
کوشاں ۔ یه بات مغربی معاشرے ہے بالکل مختلف 
ے؛ جس میں تمام معاشی عوامل صرف اپنے ذاتی 
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علم (عایات) 


شان بیان کی گئی ےہ کم وہ تنگدستی کے عالم میں 
بھی اپنے اوپر دوسروں کو ترجیح دیتے یں (۹ہ 
[الحشر] : ہ)؛ چنانچھ اسوه حسنہ سے اور صحابة 
کرام کے عمل سے ایسی بہت سی منثالیں دی 
جا سکتی هیں جب انھون نےاپنی ذات ئو پیچھے چھوڑ 
کر دوسروں کے لیے سرو سامان فراھم کیا (مسلمء 
کتاب الاشربه؛ باب سم عء مم) ۔ تعاون کی اصل 
یہی ایثار ے ۔ یه بات مغربی معاشرے سے بین طور 
پر مختلف سے کہ جہاں باھمی معاملات مسابقت 
پر استوار اور مسابقت کی اصل روح خود غرضی ےہ . 
ہ ۔ صیں شک توکل؛ قناعت 

یه چاروں اقدار ایک ھی قبیل سے تعلق 
رکھتی ہیں اور اپنے دائرهۂ عمل میں فرق کے 
باوجود ان کا معاشی رد عمل بہت حد تک مشابه 
ے؛ لہذا ھم ان کوایک ساتھ زیر بحث لا رھ 
ھیں ۔ صبر کے یوں تو بہت ے معنی بیان کے 
جا سکتے ہیں ء لیکن معاشی نقطة نظر سے اس ہے 
مراد ھے کسی شخص کا معاشی تنگ دستی کے 
زمانے میں اپنے آ پ کو صرف حلال ذرائع کی جد و جہد 
تک محدود رکھناء یعنی خواہ معاشی حالات کتنے 
بھی خراب ھوں کسی فرد کا صرف حلال ذرائع پر 
قناعت کرنا ۔ یه بات اجتماعی طور پر بھی درست ے۔ 
کسی قوم کی معاشی حالت خواہ کتنی ھی خراب ھو؛ 
شریعت اس کو اجازت نہیں دے سکتی کهھ وہ ایسی 
حکمت عملى اختیار کرے جو شریعت کے دائرے 
سے باھر هو۔ مثال کے طور پر اگر کسی مسلمان 
ملک کے لیے فقر و فاقہ سے نکلنے کے لیے یہ راستہ 
تجویز کیا جائے که وہ اپنے وسائل کو سود پر چلائے 
یا دوسروں سے سود پر قرض لے تو شریعت کی 
نگاہ میں یه پالیسی قابل قبول نہیں۔ ایسی حالت 
میں اجتماععم سے صبر کا مطالبہ ےہ کہ وہ اپنے حلال 
ادائرے میں رہ کر اپنے وسائل ے مقدور بھر استفادے 


۳۷ھ 





بر ۱ علم (معاعیات) 


کی کوشش کرے اور کسی قیمت پر حرام کی طرف 
رجوع نہ کرے قرآن و حدیث میں صبر کی بہت 
فضیلت وارد ھهوئثی ے (س [الرعد]: ہم؟ ہم 
[التحل] :۰+م)۔ 

شکر سے مراد یف ےہ لہ غمیں جو کچھ 
مادی مال و اسباب میسر ے اہے اللہ کی نعمت تصور 
رین ورای کے لیں اھ کا احناق مائنے اس سے 
خود بخود یه لازم آتا ے که ان نعمتوں پ رکوئی ایسا 
تصرف جو شریعت کے منشا کے خلاف هو ء ناشکری 
تصور هو گا؟ٴ چنانچه صرف دولت کے باب میں شریعت 
کے اتباع کا دوسرا نام شکر ھے ۔شریعت میں ایک 
سوسن کے لیے اللہ کی جمله نععتوں کے بارے میں شکر 
کرنے کی بہت تاکید کی گئی ے بلک بعض مقامات 
پر تو اہے عین ایمان سمجھا گیا اور کفر ی ضد کے 
طور پر لیا گیا ہے (م [ال عمرنا: مم؛: بے 
[الدھر] : م). 

توکل ہے مراد سے تمام مادی اسباب کے 
فراھم کر چکنے کے بعد نتائج کے لیے اللہ تعالی پر 
بھروسا کرنا ۔ مستشرقین نے معاشی میدان میں اس 
کا بہت غلط مفہوم سمجھا عے ۔ ان کے خیال کے 
مطابق سسلمانوں کے اصل زوال کی وجه ان کا 
توکل ے۔ بقول مشہور مسستشرق میکسم روڈنسن 
(ھمدمنقف صندئ۸ : سااماامہ٥‏ فدہ صہا:ا؛ ؟کص ہ١۱۰‏ 
ببعد) : ”مسلمانوں کے ھاں ام طور پر سعی و جہد 
کی روح کے فقدان کا ذکر کیا جاتا ے اور 
ترونِ وسطی کے مسلمائوں کو ہےجان تقدیر پرستی ے 
متصف کرت ھوے خیال کیا جاتا ے کہ ان 
کا عقیدہ ے کہ اللہ خود ھی انھیں وہ چیزیں دےۓکا 
جن کی انھیں ضرورت ہے ۔ اسلام کے بارے میں یه 
تصور بہت عام رھا ے اور اب تو ایک سلمه 
حقیقت کی حیثیت اختیار کر چکا ہے“ ۔ ماد یہ ے 
کە مسلمان توکل ھی کے باعث کم ھمتی اور تقدیر 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (محاشیات)۔ 


پرستی پر راضی هو جاتے هیں اور انھوں نے جد وجہد 
چھوڑ دی ے ۔ توکل کے بارے میں یە تصور 
بہت غلط ھے ۔ اس کا اصل مفہوم يہ ہے کہ نتائج 
کا اختیار تو اللہ تعالی کے پاس ہے لیکن انسان کو 
چاعیے کہ تمام سمکن ذرائع ہے کام لے؛ جد و جہد 
میں کوئی کسر نہ اٹھا رکھے اور اللہ پر بھروسا 
کر کے خطرناک ہے خطرناک مہم میں کود جائے ؟ 
کی دنیاوی یا ظاھری خطرہ اس کی راہ میں رکاوٹ 
نہ بننا چاھیے ۔ دوسرے لفظوں میں تو دل 
مسلمانوں کو مہم جوئی کا درس دیيتا ہے نہ کهہ 
تقدیر پرستی کا ۔ اس کا ثبوت اولیں دور کے مسلمانوں 
ے لے کر آب ے ایک ڈبڑھ دی پھلے تک 
مسلمانوں کی تاریخ سے ملتا ھے ۔ مسلمانوں نے اپنی 
مہم جوئی اورجد و جہد سے نہ صرف فوجی کامیابیاں 
. حاصل کیں بلکه اپنی بحری اور بری تجارت کا دائرہ 
پوری دنیا تک وسیع یا ۔ مسلمانوں کی تجارتی 
سر گرمیوں تو دیکھ ک رکوئی دیانتدار شخص اے ایک 
تقدیر پرست قومکا عمل قرار نہیں دےسکتا ۔ مسلمانوں 
کی موجودہ معاشی پستی. کی وجہ کہیں اور تلاش 
کرنی چاہیے نہ کہ ان کے عقیدہ توکل میںء جس 
کی تعلیم قرآن و حدیث میں دتعدد مقامات دو 
گئی سے (م [النساء] : ١١:‏ [عودا: 
ەم [الفرقان] : رو؛ ےم [النمل]: و 
[الاحزاب] : ۰م). 

قناعت ہے مراد عے حلال ذرائم ہے حاصل 
ھونے والے رزق پر اکتفا کرنا ۔ یہ صبر ہے ملتی جلتی 
قدررے ۔آدمی ہے لیے لازم ھے که وہ حلال ذرائم 
سے ھرممکن کوٹثش کرے؛؟ پھر جو بھی رزق اے 
ملے اس پر قناعت کرے کیونکہ اللہ م2“ 
ژزق اس کے لیے مقرر کیا تھا وہ اے مل گیا ۔ 
حرام ذرائع اختیار کرنے ہے وہ اس رزق میں افافہ 
کو ےک بک مر للہ دی رای می 


ہد دہ جج 


۱م" 


ب۳ 


“*ٴ.‌٣‎ 


علم (معاشیات) 
سمول لے کا ۔ قناعت اسلامی معاشرے کی ایک اھم قدر 
ےہ ۔احادیث میں اس یىی فضیلت متعدد جگه وارد 
ھوئی ے (البخاریء الرقاقء باب ”پ۰ ؛ مسلم 
کتاب الزکاةء عدد 


باب ٤م‏ م؛ این 


٢ ۰‏ ترمذی؛ الزھد 
ساجد؛ الزھدہ باب ۹ م؟ مسند احمدم' 
٢م‏ ۱ م٢‏ ٣۳ں‏ ۱). 
مندرجۂ بالا مثبت اقدازنه صرف پیدائش دولت۔ 
بلکہ صرف دولت اور تبادلۂ دولت کے سلسلے میں 
شریعت کی طرف سے لگائی گئی حدود و قیود ی 
رضاکارانه پابندی حاصل کرنے کے لیے بہت مؤئر 
ہیں ۔ اسلامی معاشرے میں شریعت کی بہت کچھ 
پابندی اپنی اقدار کی عزت و تکریم سے حاصل کی 
جاتی ےت ٠‏ : 
منفی اقدار 
اجس طرح اسلام میں ثبت اقدار کے ذریے . 
ایک خاص طرح کا کردار تعمیر کیا جاتا ے 
اسی طرح منفی اقدار کے ذریغے ایک دوسری 
قسم کے طرز عمل سے کراہت سکھائی جاتی ہے ۔ 
اس کی تفصیل درج ذیل ے :۔ 
۔ ظلم : جس طرح عدل کا قیام شریعت کے 
اھم مقاصد میں سے عے اسی طرح ظلم کا قلع قمع بھی 
شریعت کی نگاہ میں بہت اھمیت رکھتا ے ( 
[یوٹس] : ۱۰٠+‏ [ھود] :ےہ؛ ہ, [الکہف] :۹م)۔ 
انفرادی طرز عمل سے لے کر ریاست کے اہم امور تکە 
جہاں جہاں بھی ظلم و ناانصانی پیدا هو سکتی ےء 
شریعت نے بند باندھ دیے اور یه هدایت بھی دے۔ 
دی کہ کوئی کسی پر ظلم نہ کرے (ء [البقرة] : 
وےء) اور اگر کبھی ایسا هو تو معاشرے کا اجتماعی 
ضمیر اتنا بالغ ھونا چاہ ے کہ اس پر سراپا احتجاج 
بن جائے ۔ قرآن مجید میں متعدد مقامات پر ظلم 
کی تنکیر کی گئی ہے ۔ حضور صبّل الہ علیہ و آله 


کت ناطیش ول خل وس ی 


0 


000" ا سنا 


علم (معاشیات) 


مذلت میں بہت سی ووایات پائی جاتی ھیں ۔ 
مثال کے طور ہر کسی کے لے جائز نہیں کہ کسی 
دوسرے کی ایک بالشت زمین بھی بغیر حق کے 
غصب کرے (البخاریء بدءالخلق؛ باب م؟ مسلم؛ 
السا22 اذارف خلفد ڈو ٹا ئ٤‏ دارنی؛ 
البیوع ء باب سہ؟ مسنداحمدء رءےہرتا,ورو 
۱۳): وو ےرجح ہر۱ پإمو و 


چے١)؛‏ ج. ٢٤ے )۳٣‏ ود ەٴ: مم ممم)؛ کسی کے 


ہ۰م۱۴ہ) کےٌٍّے١)‏ 


لیے جائز نہیں کہ .وہ دوسرے کی زین میں 
بلا اجازت کاِشت کرے (ابو ذاوکہ کتاب الییوعء 
باب ہم؛ ترسڈیء الاجکامء باب وم؟ طیالسی؛ 
عدد .+م)ء یا اس کے مویشی بغیر اجازت کے دوہ لے 
(البخاریء. اللقطه باب ہ؛ ہم؛: ملم؛ اللقطهء 

١‏ تہذی؛ البیوع ء باب .ہۂ؟ ابو داود؛ 
الجہادء باب مہ؟ ابن ماجە؛ التجارات؛ باب ہرہ؟ 
یم سای وسر آجر کسی ایر نے کام لے 
کر اس کی مزدوری نہ دے تو حضور صلی اللہ عليه 
وسلم نے آخرت میں خود استغاثہ دائر کرنے کا وعدہ 
فرمایا ے (البخاریء البیوعء باب .ر و الاجارةء 
باب , م؟ ابن ماج الرھون؛ باب م؟مسند احمد 
گی ۸٣و‏ ۳ وہ) ۸ )١‏ ۔ اسی طرح کسی 
زیندار کے لے جائز نہیں کہ اگر فصل کسی 
آسمانی آفت ہے تباہ هو گئی هو تو پھر بھی مزارع 
سے اپنا حصه طلب کرے (سسلمء المساقاۃ والمزارعقہ 
عدد مم؟ ابو داودہ البیوعء باپ ۹وو؟ نسائی؛ 
البیوعء باب ۹ء؟؛ ابن ماجە؛ التجارات؛ باب مم؛ 
دارمی؛ البموع)_ بابے ہم؛ موطاء البیوعء عدد 
؛: ۹.,.ٌ)۔ غرضيکه 
معاشی عواسل کے جملہ تعلقات میں جہاں عدل 
کے قیام کا اہتمام ے وہاں اس کا بھی بندوبست کیا 
گیا ے کہ کوئی شخص دوسرے پر ظلم نہ کرے , 

٣‏ ۔ اسراف و بخل : صرفِ دولت کے باب میں 


عدد ۳ 


ً0 ۰- مسند احمد: ۳ 


۷ ۰۶۰"۶"۶۶"۹۹ء/ 


"ّٔ"ٔ 





علم (معاشیات) 


شریعت نے اسراف و بخل کی دونوں انتہاؤں کے 
دربیان اعتدال کی راہ اختیار کرنے کا حکم دیا ے 
(ےم [بنی اسرآءیل]: وم؛ ٥ہ‏ [الفرقان] : ےہ). 
اسراف ہے مراد ے :۔ 

الف ۔شریعت کی طرف سے ممنوعهہ مقاصد پر 
خرچ کرناء خواہ یه کتنی ھی کم رقم ھو؛ 

ب ۔حلال مقاصد پر ضرورت سے زیادہ خرچ 
کرنا (ضرورت کا معیار هر معاملے میں عرف عام پر 
متحصر ے)؛؟ 

ج اللہ ک راہ میں سو رقف کرنا؛ 

بخل ہے مراد ے :۔ ٠‏ 

(الف) اپنے اور اپنے اھل و عیال کی ضروریات 
پر خرچ کرنے سے گریز کرنا باوجودیکه ما ی 
استطاعت موجود هو 


(ب) الہ کی راہ میں خرچ کرنے سے پرھیز 
”کرنا (تفہیم. القرآنہ ۳ جەہم۔م+م) ۔قرآن مجید 
اور حدیث میں انسان کے ان دونوں رویوں کی شدید 
مذمت کی گئی سے ( ترمذیء الاطعمهء باب ہم؟ 
ابو داودہ الادبء باب ہہ ابمتد احمد ۳:,.٭م؟ 
ابن باجہ؛ الاطعمه؛ باب ۹م)ےَٴ 


سپ اکتناز: اکتناز سے مراد ھے مال و دولت 


و ون کی مین ین یس زی انا کن کن 


کر رکھناء جس ہے وہٴنہ تو جمع کرنے والے اور نە ۱ 


معاشرے کے کسی دوسرے فرد کے کام آسکے ۔ یه بخل 
کی ایک انتہائی شکل هھا۔ چونکہ اکتناز سے گردشي 
دولت میں رکاوٹیں پیدا ھوتیٰ هیں اور معاشی عمل 


رکتا ےء لہذا شریعت میں اس یی شدید۔ مذمت: 


کی گئی سے (م, , [الھمزة] : ء تا م) ۔ قرآن مجید 
بین ےم ”کل آیسر لوگوں کو اس سیم و زر سے 
داغا جائے گا (و [التویة] : 
کہ یه سیم و زر ایک کالے گنچے سانپ کی شکل میں 


آدمی کی گردن میں ڈال دیا جائے گا اور وہ پکار پکار 


(۸۸۷۸۱۱۷۱٥٢. 


علم (نعاشیات) 

کر کے ۳ تی تی مال مر رس جا 
:الزکا8ء عدد ہم ) ۔ غرضیکە مسختلف تشبیہات سے 
۔مال کی اس غیر متوازن محبہت سے روکا گیا ھے , 

م۔ حرص : اکتناز سے ملتی ح جلتی ایک نفسیاتی 
بیماری حرص ہے اگرچہ مال و دولت کی مخبت انسان 
کی فطرت میں ہے لیکن شریعت نے اس محبت کو ایک 
توازن پر رکھنے کی تاکید کی ھے ۔ قرآن مجید میں 
۔حرص کی مذمت کی گئی سے (م [التغابن] : )٦‏ ۔ 
اسی طرح حدیث میں ے که حرص اور ایمان٭ایک 
۔ساتھ نہیں ھوسکتے (ستائی؛ الجہادء باب ۸ ترمذیء 
البروالصلفء باب رم؟ سمند احم جج ہم ,مم 
ہم ۷مم ؟ الطیالسی؛ عدد ہہ , +۱ ہم م)۔ ایک جگە 
آدمی کہتا ھہ کہ میرا مالء حالانکہ اس کا مال 


تو وہ ے جو اس نے کھا پی لیاء پہن لیا اور صدقهٴ 


کر دیا؟؛ باقی تو یہیں رہ جانےوالا ے (ترمذی؛ الزھهدء 


باب ١م)‏ ۔ ایک روایت میں ے کہ آدمی کی حرص: 


کو تو قبر کی مٹی ھی پورا کرے گی ۔ حرص کی اتنی 
شدید مذمت اس لیے کی گئی ےہ کہ اس کے غلبث سے 
۔حلال وحرام کی تمیز باقی نہیں رھتی . 

ان منفی اقدار کے مطالعے ہے معلوم ھوتا ے 
که شریعت ایک ایسا معاشرہ وجود میں لانا چاعتی 
ھے جن: میں شریعت کے حلال و حرام کے ضابطے کی 
۔رضا کارانہ پابندی هو اور لوگ مجموعی طور پر 
شریعت کی حدود و قید سے باغی نہ ھوں ۔ معاشی 
اقدار کا یه سارا سلسلہ اسلائی معاشرے کے خد و خال 


معاشرے میں اسلام کے معاشی اصول و قوانین نے 
بحث کی جائے گیء لیکن ان کے سطالعے کے وقت 
هر وقت ان اقدار کو بنیادی ضوابط کے طور پر ذھن 
.۔میں رکھنا ضروری ے . 
نظریة ملکیت 


3 


ٴ' 


سِمہیمیمھصس٢حت‏ تچ ہم جب یح سسًکسسلہتحتے 


: وچ [التوبة]‎ ١ 
| گا منظر تصور میں لانے کے لیے کافی ہے.۔ اب اس‎ 


علم (معاشیات) 


معاشی حکمت ہے ماخوذ ھے؛ جو عقیدۂ توحید پر مہلی 
ہے۔ اس ساری کائنات کو پیدا کرنے والا اللہ وحدٗ 
لا شریک ہے ۔ کائنات میں هر چیز اصلّا الله تعا ی کی 
اد و اس دنیا میں اللہ تعال یىی کا نائی 

۔ اللہ کے نائب کی حیثیت, سے اس کی بنیادی 
5 دنیا میں اللہ کی رضا کو غالب اور اس کے 
احکام کی تبلیع کرنا ہے ۔ اپنے اس سشن کی تکمیل کے 
اون ال تما نے اسے مختلف قسم کے سر و سامان ہے 
نوازا هے ۔ اس سر و سامان پر اسے حق تصرف و انتقاع 
عطا کیا گیا ےہ ۔ پھر آخرت کی ابدی زندگی میں 
اسے اس انتقاع و تصرف کے بارے میں مکمل حساب 
دا جو گان اواکمت سے سارک ئل ابرل تا 
کے جا سکتے ہیں جو کہ اسلام کے نظریه ملکیت کی 
بنیاد هیں :- 

(الف) کائنات کی کوئی چیز بھی اصلا وذاتا 
انسان یبس نہیں بای مرف ئن بز سرت 
ابق اتا مالک و قابض ھے .اس کے پاس سارا 
سروماناتء سی کعلن کا انا یو حاق وی 2ھ 
کی طرف سے ایک امانت ے (م [المؤمنوۃ] : مہ تا 
جم ہہ [الواقعة] : مہ تا ہے؟ ظ [الیقرق]: مہء؛ٴ 
مس [سبا] 0.7 [الحدید] :ے)؛ 

(ب) انسان.دنیا میں کسی خاص مقصد کے لیے 
پیدا کیا گیا ہےء لہٰذا ثُمام سر و سامان بھی انے 
کسی خاص مقصد کے لیے دیا گیا ے (م [النساہ] : 
۱م) 

(ج) اللہ کی ساری کائنات پر حکمرانی اور بامتصد 
تملیک کا تقاضا یه ۓے کە ذاتی وشخصی یا انفرادی 
ضروریات زندگی کے سوا باقی اشیاے پیداوار ہ رکسی 
خاص طبقے یا گروہ کی اس طرح مطلق العنان 
اجارہ داری نە ھوجس ے دولت اسی طبقے یا گروہ 


ا کے ھاتھوع تی حنٹ آنے اور دوسروں کے استیصال و 
بنیادی حکمت : اسلام کا ہے سس یی اخلاص پر ّ جو یا قوم کی اجارہ داریٰ نە ھو۔, 


٦ 


000 اقم 


علم (معاشیات) ج2 علم (معاشیات) 


ات :تنج ند تام تخلوف اق کا كنبہ ہے اور أ کے جائز ذرائع یه ھیں 2 
اللھ کو سب ہے زیادہ محبوب وہ ھے جو اس کی مخلوق ١‏ نے احیاے مواتء یعنی مردہ زسمینوں کو زندہ 
سے اجھا ساوک کرے (دیکھے مشکوة؛ باب ' کرنا؛ 


الشفقة و الرحمة علی الخلق)! إ۔ ٹکا؟ 
)٥(‏ چونکە انسان لو اپنے تمام تصرفات ملکیت مہ معادن ظاھرہ ہے حسب ضرورت معدنیات 
کی جواب دھی کرنا لہٰذا لازم ھے کہ ید | کا حصول؛ 
تصرفات اللہ تع ی کی رضا (شزیعت الٰہی) کے سم بیع؟ 
تابم ھوں۔ و۔ کسب؟ 
انفرادی ملکیت : اگرچھ اسلام ملکیت کے ہ- ورائت؛ 


مطلق العنان تصو رکا قائل نہیں تاھم ان معنوں میں؛ ے۔ ثمرات ملکیتء جیسے کھیتی کی پیدوار. 
جن کا ذکر اوپر ہو چکا ے؛ اسلام انفرادی ملکیت کا مویشیوں کى نس لکشی؛ کارخانے کی پیداوار وغیرہ ۔ 
سس نویس تعسو ان تمام ذرائع کے بارے میں تفصیلی ضابطه قوانین 

اائزورڈ خر سر شی تاروت من درک وا انتا 
سکتا ے. 


ٰ 
۱ 


۔قوانین اسان 3 حق کے تحفظ کے لیے 
نازل کیے گئے هیں (مسلم؛ فو ہو ود بے 


۱ 
ابو اوت المناسکء باب ہو) ۔ قرآن مجید میں " ملکیت پر تصرف کا حق بھی شریعت کے تابع 
میں انفاقء وراثت: اور بیع وغیرہ جو سا | ے؛ چنانجه کوئی فرد اپنی ملکیت پر هر طرح 
مذکور ھوے ہیں سب اس پر دلالت کرتے هیں کہ | کا تصرف کرنے کا مجاز نہیںء بلک صرف مندرجه ذیل 
قرآن مجید انفرادی حق ملکیت کی تائید کرتا ےے ۔ ےھر وو سو شس 

ہے اپنی ملکیت میں تصرف کر سکتا ھے :۔ 

() نفع آور کاموں میں لگانا: جیسے ذاتی 
کاروبار: ش رکت؛ مضاربت وغیرہ ؛ 

(م) کرايه پر چلانا: اس میں صرف ان 
الاک کا کوایه وصول کیا جا سکتا ھے جس کا 
استعمال انہیں بوسیدہ کر کے ان کی قیمت و حیثیت 


٠٣‏ ۶۶۹۶ ی۶٭ت“ ذریعے 
دوسروں کا ہال ھتیانے یا دوسروں کی الاک پر 

درنے کے خلاف سخت وعیدیں آئی یں ۔ یہ سب 
احکامات انفرادی ہلکیت کے تحفظ ھی کے لے نازل 
کے گے ہیں ۔اس کے علاوہ شریعت میں بہت 
تفصیل سے انفرادی اسلاک کے حصول کے مختلف 


جائز و ناجائز ذرائع ہے بحث کی گئی ےہ ۔ یه سارا کو قدرتی طور پر کم کر دیتا ےء جسے مان 
ضابطه قوانین انفرادی ملکیت کی تائید کرتا ھے . وغیرہ۔ اگر ان کا استعمال انھیں بوسیدہ کر کے اہ ک : 


انفغرادی سلکیت کا حصول : چوٹکهھ حیثیت و قیمت کو قدرتی طور پر کم نہیں _کرتا تو 
اسلام شریعت کے تابع انفرادی ملکیت کا قائل | انھیں کرائے پر دینا اور نفع حاصل کرنا حرام ہے کھ 
ہہ لہذا اس کے حصولء تصرف انتقال اور تحفظ آ وہ سود قزر اتا ھے؛ جسے روپیہ که اگر کوئی اسے 
وغیرہ۔کے متعلق تفصیلی قوائین قزآن و حدیث و فقہ || ”سی ہے لے کر استعمال کرے تو اس استعمال سے 
میں مدون کے گئے یں ۔ انفرادی سلکیت کے عسول پرانا وار سے امہ و حیثیت میں قدرتی طور 
7+4 و 


000 رد 


اننفرادی ملکیت پر تصرف : انفرادی. 


چک 0ا 7ک ای جا مج جب نے کی قد رات 


علم (معافیات) ۱ 


پر کوئی کمی واقع نہیں ھوتی (کاسانی : بدائم 
الصتائم؛ م : ہے١؛‏ ا)؟: 

(م) ھبە : اپنی زندگی میں اپنی رضا و رغبت 
کے ساتھ اپتی املاک کا کوئی حصہ کسی دوسرے 
کو بخش دینا ۔ اس میں واہب کے لیے لازم ے کہ 
ملکیت کے ساتھ قبضه بھی موھوب لم کو دے دے۔ 
اس طرح ایسا ہبہ جن میں موھوب لهَ کی موت کے 
بعد مال یا جائداد دوبارہ واعب کی طرف لوٹ آئے 
ناجائز ہے (مسند احمد پز: رم جےء موم 
۲٤۳١۱۳٣ )۳٣ ٣‏ ےب)٢‏ ب؛ ےے۳ٌ) بہبم 
م۸م) وں؛ طیالسی عدد وہور : جرے )٠ے‏ 

(م) : وصیت : مرنے ہے پہلے کسی وارث کے 
نام اپنی جائداد کا زیادہ ے زیادہ ایک تہائی وصیت 
کیا جا سکتا ےے ؛ 

(ە)وقف : اسلام میں جائداد "کو 
عامة المسلمین یا کسی خاص گروہ یا شخص کے لیے 
وقف کیا جا سکتا ے کە وہ جائداد باقی رے اور 
اس سے حاصل ھونے والا منافع موقوف عليه کو ملتا 
رے۔ حضرت عمرً نے سب سے پہلے وقف کی بنیاد 
رکھی جبکہ انھوں نے اپنے خیبر کے حصۂ زمین کو 
عامة المسلمین کے لیے وقف کیا (مسلم؛ الوصیة: 
عدد م؟ البخاریء الوصایاء باب ہم؟ ابو داوّد 
الوصایاء باب ہ؟ ابن ماجد؛ الوصایاء باب ہر؟ 
مسند احمد؛ ٣‏ : ۹ہ ك٠٥م)‏ ۔ اس کے بعد 
سسلمانوں کے تمدن میں وقف املاک کا رواج بہت 
عام هو گیا (دلچسپ تاریخی بعلومات کے لے 
دیکھیے مناظر احسن گیلانی : اسلامی معاشیات: 
ص وم تا مم) ۔ تفصیلی ضابطه قوانین کے علاوہ 
انفرادی ملکیت پر تصرف کا یه حق چند ایک عموسی 
حدود و قیود کا بھی پابند ھے۔ مثال کے طور پر مال 
کو ضائم کرنے کی معانعت سے (البخاری؛ الزکاةء باب 


ۓۓ'“" 


علم (معاشیات) 


مسلم؛ الاقضیة؛ عدد ۳٣ع‏ ))۔ اسی طرح 
سال میں اسراف و تبذیر پر بھی قداغن ے ۔ مال کو 
کسی بھی غیر شرعی مصرف میں نہیں لایا جا سکتا۔ 
تنعم اور عیش کوشی کی زند گی گزارنے پر بھی پابندی 
ہے (مسلم؛ الاشربة عوف چر۱ مہ مم ہكوم+و 
اللباسء علدم تاپ |متاوم ور پہر تا 
١۔‏ اسی طرح مال کو دوسروں کی مضرت رسانی 
کر لے اتال کر عاحق او تین و 
اجتماعی ملکیت 

انفرادی ملکیت کے اسباب اور تحفظ کے 
بعد فطری سوال یه پیدا ھوتا ہے کہ کیا 
اسلام میں اجتماعی ملکیت جائز ہے؟ اکرے تو 
اس کی حدود وقیود کیا ہیں ؟ اسلام ہیں اجتماعی 
ملکیت کا نظریه فرد اور اجتماع کہ باھمی تعلق ہے 
ماخوذ ے ۔ اجتماع کا بنیادی تصور یہ ۓ کہ انسان 
کو اپنا فریضۂ خلافت ادا کرنے کے لیے ایک منظم 
اجتماع کی ضرورت ے؛ جس میں تمام افراد رشتهۂ اخوت 
میں منسلک ھوں اور اجتماع افراد کے لیے شریعت کے 
مطابق زند گی گزارنے کا مناسب ماحول سہیا کرے؛ نیز 
ا گرافراد کا کوئی گروہ دوسروں کے لیے شریعت کے مطابق 


زندگی بسر کرنے میں خلل انداز هو تو اجتماع کی 


منظم قوت سے اہے روک دے ۔ دوسری طرف اجتماع 
کو اس کا یه بنیادی کردارادا کرنے کے لیے افراد 
ضروری اختیارات اور حقوق عطا کریں تاکه اجتماع 
افزاد کے سامنے اپاہھچ نہ ہو ۔ فرد و اجتماع کے اس 
بنیادی تعلق کو اسلام نے اسر بالمعروف اور نہی عن 
المنکر کے بنیادی اصول پر استوارکیاے(٣ء[الحج]‏ : 
۱ نیز دیکھیے البخاری؛ الشركکة؛ باب ہ٠‏ مٹکوة 
کتاب الآداب: باب الامربالمعروف) ۔ ایک طرف 
تو افراد کو ترغیب دی گئی کہ وہ اجتماعی مفاد 
کے سام اپنے انفرادی مفاد کو ترک کر دیں اور 


۸ھ والاستقراض؛ باب ۹ والرقاقء باب ٢ئ!‏ ۔داھیری طرف اجتماع پر لازم ٹھیرایا که وہ کسی خاص 
دس شوپ لو ا لا 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (معاشیات) 


گروہ کے مفاد کے لیے کچھ دوسرے افراد کو ان کے 
جائز حقوق ہے محروم نە کرے ‏ جس طرح افراد پر 
اجتماع کی اطاعت شریعت کی پابندی میں رھتے ھوے 
لازم کی گئی ےء اسی طرح اجتماع کے لے بھی شریعمت 
کی پابندی لازم ےے (مسلمء؛ کتاب الامارة؛ عدد مم 
۸۱) ۔ شریعت کے بنیادی ڈھانچے میں رھہتے ھوئے 
فرد اور اجتماع کا باھمی تعلق ایک دوسرے سے 
تعاون و عمدردی کا ےء نہ که تناقض اور ٹکراؤ کا 
(و [التوبة] : ے؛ ہ [العایدم] : م) . 
۱ اجتماع کا اپنا بنیادی وظیفه: 
افراد کے لیے شریعت کے مطابق زندگی گزارنے 
کے لیے ساز گار ماحول؛ ریاست کا ادارہ قائم کرتا ے۔ 
حضور صللى الہ عليه وسلم نے بھی مدینة منورہ میں 
ایک ریاست قائم کی اور خود اس کے سربراہ کے فرائض 
انجام دیے ۔ آپ کے بعد آپ کے خلفا نے اس ادارے 
کو بحال رکھا؛ چتانچہ اسلامی ریاست اجتماع کے 
نمائندے کی حیثیت سے ملکیت کا حق رکھتی ے 
کیونکہ ملکیت کے اس حق کے بغیر کت اہنے 
بنیادی فرائض انجام نہیں دے سکتی ۔ جتماعی 
دو تو ا ا 
فرائض کی انجام دھی کے لیے ایسے ذرائع سے حق 
ملکیت حاصل کر سکتی ہے جن کی شریعت نے اجازت 
دی ے۔ اس طرح ریاست اپنی املاک پر تصرف کے 
لیے شریعت کے بنیادی ڈھانچے کی پابند ے ۔ 
اجتماعی ملکیت کا حصول : ریاست 
بہت ہے 'ذرائع ہے ملکیت حاصل کر سکتی 
ان سب ذرائع پر تفصیلی ضابطه قوانین کے 
ذریعے حدود و قیود نافذ کی گئی ہیں تاکه ریاست 
. اور افراد کے درسبیان بنیادی توازن نە بگڑنے ہائے ۔ 
ریاست مندرجچة ذیل فراع سے ملکیت حاصل کر 
سکتی ے :۔ 


و ملک کی ساری غیر ہت وت ۱ 
۰.۰۱۳ 


رض 





علم (معاشیات) 
جنگلات؛ چراگاھیں ء دریاء جھیلیں؛ چشے معدنیاتہ 
وغیرہ ہے ریاست کو افراد کی طرح مکمل حق 
انتقاع صاحل۱٥ےے؛‏ 

اسلونی زیت ملک کی بعض املاک کو 
صرف اپنے لیے مخصوص کرنے اور افراد کو ان ے 
استفادہ کرنے سے روک دے ۔شریعت میں اس حق 
کو حق حلی کہتے ہیں ۔ حضور صلى اللہ عليه 
وسلم نے اور آپ کے خلفاے راشدین نے بعض 
چٍراکاھوں کو حمی قرار دیاء جن میں بیت المال 
کے اونٹ چرتے تھے ۔ حمٰی قرار دینے کا حق صرف 
ریاست کو ہے (البخاریء کتاب الشركکةء باب ہو ٠ِ‏ 
ابو داوّدء الخراج والامارۃء باب ۸م) ۔افراد میں ہے 
کسی کو یه حق حاصل نہیں کھ وہ کسی ایسی 
قدرتی چراگاہ یا ذریع ملکیت کو حمی قرار دے 
جو افادۂ عام کے لیے کھلا ھو؟ 

معادن باطنهہ :ٍ ریاست ان معدنیات کے 
حصول کے لیے خصوصی انتظادات کر سکتی ے اور 
قانونًا عام لوگوں کو ان معدنیات کی کھدائی ے 


روک سکتی ھے: 

ہہ۔ زکوۃ؛ عشر اور خمس سے حاصل ھوے 
وا ی آمدنی؛ ۱ 

٥ہ‏ جزیهء خراج اور غیر مسلم شہریوں سے ۔ 
حاصل ھونے والے دیگر حاصل؛ٴ 


و۔ ریاست اپنی الاک کی سرسہایه کاری کے 
ذریعے اس میں اضافے کے ذرائم 7 و 2 


ے۔ نئے لیکس ؛ 

ہ۔ بیرونی اداد دوست سالک کے عطلے 
وغیرہ : ۱ 

و۔ جنگ کے غنائم 


٠۔‏ رکاز دفینەء لقطے؟ 
١وہ‏ لاوارث افراد کے تر کے؛: 
۶ حر ملکیٹ میں تصرف : 


0-7 000 


فلح (نقاضیات): 


ا سے حاصل ھونے وا ی ملکیت پر تصرف کے لیے شریعت 
کے اتباع کی پابند ے۔ جو عمومی پابندیاں ایک فرد پر 
عائد یں وہ ریاست ہر بھی ھیں؛ یعنی یه کہ وہ 
ملکیت کو عامة السسلمین کا حق جانے اور کسی 
خاص شخص یا گروہ کو ایسے تعبرفات کی اجازت نە 
دے جن سے دوسروں کی حق تلفی ھوتی عو؟ چنانچهہ 


شریعت میں اقطاع دیئے کا قانون اسی بنیادی اصول کو 


سامنے رکھ کر مرتب کیا گیا ھے (مفتی محمد شفیع : 
اسلام کا نظام اراضی؛ ص :تا م). 

ریاست ایٹئی املاک میں تقریبًا وہ سارے 
تصرفات کر سکتی ہے جن کا ایک فرد کو اپنی 
ملکیت میں حق دیا گیا ہے۔ عام حالات میں شریعت 
نے ایک ایک معاملے میں بہت تفصیل ہے قانون و 
ضوابط مدون کر دیے ہیں جن سے فرد و اجتماع 
میں حقوق کا تعین بالکل واضٔح ھوگیا ہے؛ لیکن 
ریاست کو اجتماع کے مفاد کے لے افراد کی اسلاک 
پر بعض ایسے تصرفات کا حق بھی دیا گیا ےے جو 
که فرد کو ریاست کی املاک پر حاصل٠‏ نہیں۔ 
اس کا سبہب يہ ے کهھہ اسلام میں اجتماعی مفاد 
انفرادی مفاد پر قابل ٹترجیح ے؟ چتانچہ ان دونوں 
میں کسی وقت تناقض پیدا ہو جائے تو اجتماع کے 
مفاد کو فوقیت دی جائے گی ۔ اس سلسلے میں شریعت 
نے ریاست کو کچھ خصوصی اختیارات دیے ھیں؛ 
جن کا تذکرہ ذیل میں کیا جاتا ہے :- 

و۔ احتساب ملکیت: اسلامی ریاست 
کو یہ حق حاصل ےہ کہ وہ ماضی کے بگاڑ کی 
اصلاح کے لے ایے ذرائم آمدنی اور ملکیت 
کی چھان بین کرے جو شریعت کی خلاف ورزی 
کر کے حاصل کے گۓ ہوں ۔ ایسا هو سکتا 
عے کہ بگڑے ھوئے حکمران کی می بھگت یا 
نااھلی ے ملک کا ایک طبقہ دوسرے لوگو ں کو اپنی 


افرادی: ملکیت: کی طنح. ریاست بھی ان ذرائم 


[۴۹ 


7 علم (معاثیات) 
معاشی قوت ہے نشانه استحصال بناتا رۓے؛ چنانچهہ 
تازیخ میں ایے ادوار یق نشان دھی کرنا مشکل 





انہیں۔ قرون اولی میں خلفاے راشدین کے بعد 


بنی امہ کے حکمرانوں نے اقربا ہروری؛ ظلم و غصب 
اور ناجائز دولت کے بھت ہے ذرائمع استعمال کر کے 
بڑی بڑی جاگیریں بنا فی تھیں۔ حضرت عمر 
اہن عبدالعزیز نے اسلامی رباست کے اس حق احتساب 
کو استعمال کیا اور تمام جاگیریں اور جائدادوں کی 
ملکیت کے بارے میں تفصیلی چھان بین کی اور جو 
کوئی اپتی ملکیت کا دو ٹوک تثبوت فراہم نہ کر سکا 
ترجمہ؛ ص ۱۰۹)۔اس دورمیں اگر کبھی کسی 
ملک میں اسلامی رباست وجود میں آ جائے تو اس کے 
لیے بھی موجودہ معاشی عدم توازن کو دو ر کرنے کے 
لیے احتساب کا عمل شروع کرناھو گا (چند عملی تجاویز 


لیے دیکھیے ثعیم صدیقی : اسلام کا میزانی 


نظریة معشیت) . 

پ تحدید سلکیٹ : اگرچہ اسلام 
انفرادی ملکیت کے حق کا اثبات کرتا ھے 
اور اس کے تحفظ کے لیے قانون کی مدد فراھم 
کرتا ے؛ یکن اگر کسی وقت ملک کے 
حالات ایسے ھوں که آبادی کی ایک کثیر تعداد 
تو ضروری وسائل زندگی سے بھی محروم هو اور ایک 
قلیل گروہ عیش و تنعم کی زندگی گزار رھا ھو تو 
اسلامی ریاست وقتی طور پر تحدیدملکیت کے اصول ہر 
عمل کر کے لوگوں پر ایک حد سے زیادہ ذاتی 
ملکیت بنانے پر پابندی عائد کر سکتی ہے ۔ حضور 
صلی اللہ عليه وسلم کے دور میں اس کی نظیر آبپاشی 
کے پانی ہے متعلق اس فیصلے میں ماتی ھے جس میں 
حضور* نے اوپر کے کھیت وال ےکو اہنی ضرورت ہوری 
کر لینے کے بعد باقی کا پانی نیچے والے کے لیے چھوڑ 
دینے کاحکمدیا تھا(البخاری؛ الشرب؛ باب م؛ تا ہ> 


لن 


٣ 


(۸۸۷۸۱۴۱3٢. 





علم (معاشمات) 

والشہاداتء باب إءء الحیلء باب 6)۔ اس طرح 
شریعت میں احتکار(ذخیرہ اندوزی) ہر جو پابندی ےے 
اس کی بھی حکمت یہی ھے کہ لوگ اپنی ضرورت 
ے زائد غلے کو روک کر عوام الناس کے لیے 
دشواری پیدا نه کریں ۔ قحط کی وجهھ سے 
حضرت عمرٌ نے عام لوگوں کے لیے خوراک کےسامان 
کی راشن بندی کر دی تھی ۔ اس کی وجھ بھی 
ان حالات میں عام لوگوں کو تنگی ہے بچانا تھا 
(ہوجودہ اقتصادی بحران اور اسلامی حکمت معیشت؛ 
ص ہےم) ۔ ان نظائر سے میں تحدیدِ ملکیت کا 
اصول ملتا ہے ۔ اس دور میں بھی ارتکاز دولت کو 
کم کرنے یا لوگوں کو ضیق سے بچانے کے لیے 
اسلامی ریاست لوگوں پر ایک حد ہے زائد سر وسامان 
زندگی حاصل کرنے پر پابندی عائد کر سکتی ہے۔ 
مثال کے طور پر یه طے کیا جا سکتا ےہ کہ کوئی 
شخص ایک خاص رقبے سے زیادہ کا مکان رھنے کے لیے 
نە بنائےء یا ایک سواری ہے زیادہ نە رکھے ۔ اس 
طرح ملک کےوسائل کے پیش نظر ایسی اشیاے صرف 
کی پیدائش؛ درآمد اور حصول پر مکمل پابندی عائد 
کی جا سکتی ہے جو تعیشات کے زمرے میں آتی ھوں . 
+۔ سرکاری ملکیت : اسلامی ریاست بعض 
حالات میں ایسے وسائل رزق کو قوسىی ملکیت میں 
لے سکتی هے جو کہ اجتماع کے فاشدے کے لیے 
ضروری ہوں اور جن کا انفرادی ملکیت میں رھنا 
اجتماع کے لیے تنگی کا باعث ہو سکتا ہو یا جن ہے 
اسلامی ریاست کے دفاع کو خطرہ لاحق ھوسکتا هو 
مثلا ذرائع مواصلات: ذرائع نقل وحمل؛ دفاعی صنعتیںء 
بچّلی؛ پائی وغیرہ ۔ اس طرح اگر کسی صنعت کے 
بارے میں اسلامی ریاست کی مجلس شوری سطمئن ھو 
کہ انفرادی ملکیت ہیں رہنے ہے اجتماع کا ضررۓے 
تو وہ اسے سرکاری ملکیت میں لینے کا فیصله کر سکتی 
سے (اس کی بنیاد فقہ کے سشہور اصول ''الضرریزال“ 
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یس علم (ىعاشیات) 


پر ےے (دیکھے فقه اسلامی کا تاریخی پس منظر؛ ھی 
مءم)؟ البته اس صورت ہیں جب کسی صنعت کو 
انفرادی ملکیت ہے قومی ملکیت میں لیا جائے تو اس 
کے اصل مالکان کو اس کا جائز معاوضه دینا لازم ے 
(اس کی بنیاد شریعت کے اصول تحفظ ملکیت پر ے: 
دیکھے مسلمء کتاب الحجء؛ عدد ےہ م؟ ابوداودہ 
المناسک؛ باب ہم) ۔ شریعت میں اس کی کوئی 
گنجائش نہیں کہ کوئی ادارہ کسی فرد کی جائزملکہت 
ے اے بےدخل کر دے؛ خواہ ادارہ خود حکوست 
ه یکیوں نہ ھو۔ حضورصلل اللہ عليه وسلم نے سجد 
نبوی کی تعمیر کے لیے جو زمین حاصل کی وہ دو یتیم 
بچوں کی تھی؛ جنھیں باقاعدہ معاوضه دیا گیا ۔ اسی 
طرح خلفاے راشدین کے دور ہیں بھی مسجد نبوی 
میں هر آوسیع پر جن لوگوں کے مکانات حاصل کے 
گئے انھیں معاوضه دیا گیا (البلاذری : فتوح البلدانہ 
ص ہ٠).‏ ۱ 

م ۔ حجر: بعض غیرمعمولی حالات میں لوگوں 
کو اسراف اور ضیاع مال سے روکنے کے لیے شریعت 
میں اصول حجر پایا جاتا ے؛ جس کے تحت اسلامی 
ریاست کو یه اختیار ے که وہ ایسے اشخاص کو ایک 
خاص حد ے زیادہ صرف دولت ے منع کر دے 
(تنصیل کے کے لیے دیکھے نجات الہ صدیقی : 
اسلام کا نظریةً سلکیت؛ م : پہم تا ہےم) اور 
او ےی:اغتال کرت یىی کرای ہیں رین ا آکد 
ان میں مال کے مناسب استعمال کی صلاحیت پیدا 
هو جائے ۔ مثال کے طور پر ایک شخص اپنی کمعقلی 
(سفاعت) یا فخر و مہاھات کے جذے کی وجه ے اسراف 
دولت میں مبتلا ے اوراس کے پاس دولت کثیر مقدار 
میں ےہ تو اسلامی حکومت اس پر یه قدغن ل5 
سکتی ےہ کہ وہ ایک خاص حد (ثلا یس هزار 
روہے ماھوار) ے زیادہ ضرچ نہیں کر سکتا؛ 
اس کی تمام دولت کسی بینک میں بطور امافت 


(۸۷۸۱۷۱۵۱. 


رکھوائی چا سکتی ےء جس ہیں ہے وہ اپنی مقروہ حد ‏ 
سے زیادہ رقم حاصل لہ کر سکے ۔ اصول حجر کا 
اطلاق ایک خاص مدت تک کیا جا سکتا ہے - جب 
محسوس کیا جائے کہ شخص بذ دورہ میں ضیاع 


دولت ے یاز آنے کی صلاحیت پیدا هوگئی ۓ ٹول ۱ 


پر سے یه پابندی اٹھائی جا سکتی ے۔حجر کی پابندی 
عائد کرنے سے قبل هر معاملے میں مکمل چھان ہین 
حکومت کی ذمهہ داری ے اور اس کا ہےمحابا اسمتعمال 
کسی طرح بھی پسندیدہ نہیں . 
پیدائش دولت ٠‏ 

انسانی, تمدن کے فروغ کے لیے لازم مھ سی 
انسان اللہ تعالیٰ کے دے هوئے فطری سرو سامان کو 
مزید دولت کی پیدائش میں لگائے ۔ تعام سہذب اور 
متمدن معاشرے اسی طرح وجود میں آتے ھیں۔ 
شریعتِ اسلامی نے بھی انسانوں کا عمل پیدائش 


میں مشغول رھنا پسندیدہ قرار دیا ہے (تفٍیل کے 


لیے دیکھے سطور ذیل میں زمیچ ء محنت: سرمایهہ 
اس ۔ پیدائش کے عمل کو جاری رکھنے کے لیے 
۔لازم ھے کہ مختلف عواملِ پیدائش ایک دوسرے 
سے تعاون کریں اور پھر اپنی اپنی خدمات کا جائز 
صله وصول کر لیں (جائشز صلے کا تعین شریعت میں 
تفصیلی ضابطۂ قوانین ے کر دیا گیا ے) . 

اسلام میں عوامل پیدائش تین ہیں : زہینء 
محنت اور سرمایہ (مفتی محمد شفیع : اسلام کا نظام 
اراضیء ص ۲) ۔ مغربی معاشیات کی تقسیم کے 
مطابق ایک عامل پیدائش ”'تنظیم“' بھی ے؛ 

لیکن اگر غور ہے دیکھا جائے تو تنظیم کا عمل 
انسان انجام دیتے یں اور عملا یہ محنت ھی کی 
ایک قسم ے ۔ اسلامی معاشرے میں محنت اور تنظیم 
کا فاصلہ یوں بھی کم ہوا ہے کہ اسلام نے 
مجد و شرانت کے اعتیار ے تمام انسانوں کو براہر 
. قرار دیا ے (وم [الحجرت] : )؛ لہٰذا تنظیم اور 


ک5 


("۱۰ 


سس اس سے ح سس سسستت ٠ے  -‏ ة|٥‏ ہ .سسص ‏ ہہ جح سے 


علم (معاشیات) 


محنت میں صرف دائرۂ کا رکا فرق سے ۔ صلے کے اعتبار 

سے جس طرح بح سحدتہ اجرت کی مستحق ہے اسی طرح 

| تنظیم بھی ایک مقررہ معاوضے یا تنخواء کی مستحق 
إ| حے ۔ موجودہ دور میں جب کہ ننظیم کا فریضہ 
پیشه ور ناظم (ہہععمدھ) انجام دینے لگے ہیں 
یه حقیقت اور بھی کھل "کر سامنے آئی ہے ۔ انفرادی 
کاروبارکی صورت میں رب المال کا مناقع اصل میں دو 
اجزا پر مشتمل ہوتا ہے : ایک اس کی تنظیمی 
بعت ٣‏ لم اور دوسرا اس کے سرہائے کا نفم ۔ 
ثقصان کی صورت میں پہلے اس کا نفع ختم هوا اور بعد 
میں تنظیمی محنت کا صلہ؛ البته انفرادی کاروبار میں 
ایک فرق تنظیمی محنت اور عام محنت میں یہ ۓ 
که تنظیمی محنت میں رب المال کا معاھدۂ محنت 
اپنی ذات سے ہوتا ہے اور مزدور یا ملازم کا 
معاہدہ رب المال ے هوتا ے؛ لہذا رب المال 
پر یه لازم آتا نے کہ پیدائش کے صلے کی تقسیم 


| کے وقت سزدور یا ملازم ہے کے گے غہد کو هر 


حال میں پورا کرے اور اگر نقصان اتنا زیادہ ھو 
جائے کھ اس کا اپنی ذات سے سعاھدۂ محنت پورا نہ 
ہو تو یی اس کا ایک داخلىی معاملہ ے۔ شراکت کی 
صورت میں بھی تنظیمی محنت کا معاوضہ شرکا کا 
ایک باھمی معاھدہ ہے۔ اگر اتنا نقصان هو جائے کہ 
شرکا اس میں تنظیمی محنت کا کوئی معاوضہ نە لے 
سکیں تو یھ ان کا ایک داخلی معامله ے؛ البتھ 
مضاربت کے معادے میں تنظیمی محنت مضارب 
کی طرف سے آتی ے ۔ چونکہ نقصان کی صورت میں 
رب المال کا سرمایه ضائع ھوتا ھے ٭ لہذا مضارب کو 
ایک شریک کی حیئرت ے يه ئقصان اٹھانا پڑتا 
حے کہ اسے اپنی سحنت کا کوئی معاوضہ نہیں 
ملتا ۔ غرض کہ اپنی اصل کے اعتبار ے ایک مزدور 
پر و سے ھت کوئی اصلی 
افرق نہیں سے . 
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- علم (معاعیات) 


اسلام عواملِ پیدائش میں سے زمین کو 
لگانء محنت کو اجرت اور سرمائے کو نفع و نقصان 
کا اھل ٹھیراتا ہے۔ اب ہم تفصیل سے دیکھیں گے 
کە عوامل پیدائش کے معاوضوں کا تعین کس طرح 
ہوتا ے :۔ 

١۔‏ زین اورلگانِ ؛ زمین ے مراد تمام قدرتی 
وسائل ینس رات اقن زس ہرادا کے ہیں 
ان میں زمین کے علاوہ سمندر دریاء جھیلیں ؛ قدرتی 
الے؛ پہاڑ معدنیات: خود رو نباتات؛ جنگلات وغیرہ 
سب چیزیں شامل یں ۔ ان میں سے اگر کوئی چیز 
کسی کی انفرادی ملکیت میں هو تو وہ اہے عمل 
پیدائش میں لگانے کا معاوضہ لگان کی صورت میں 
وصول کر سکتا مے ۔ اسی طرح ریاست کو بھی ایسا 
ھی لگان وصول کرنے کا اختیارے . 

شریعت میں کسی ایسے مال کے استعمال کا 
کرایە وصول کرنے کا حق ھر مالک دو عہ جو 
دورانِ استعمال اپنی ھیئت طبعی کو برقرار رکھتا جو 
فقہی اصطلاح میں جس مال میں نقصان واقع هو 
(کسانی : بدائع الصنائع؛ م: ہے ببعد)؛ مثال 
کے طور پر زمین سشیٹری؛ فرنیچر وغی؛ وہ 
استعمال کے دوران میں اپنی ھیثت کو برقرار رکھتے 
ہیں؟ لہٰذا ان کا کرایہ وصول کیا جا سکتا ھے ۔ 
اس کے برعکس اناج زر وغیرہ ایسی اش,ا یں جنھیں 
استعمال ھی نہیں کیا جا سکتا جب تک کہ وه 
اپنی ھیئت طبع ی کھو نہ دیں؟ ان کا کرای وصول کرنا 
حرام هے؛ البتھ یہ قرض حسدہ کے طور پر کسی 
کو دی جا سکتی ہیں ۔ اس تصور کے ساتھ کرایە 
وصول کرنے میں فقہا کے درمیان کوئی اختلاف: 
نہیں البتھ زین کا کرای (جو کهہ کرائے کے 
مذکورۂ بالا تصور پر پورا اترتا ے) کے " 
فقہا کے درمیان شدید اختلاف واقع ہوگیا ے۔ 
اختلاف کی بنیاد وہ بہت سی واضح 7 
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علم (ساشیات) 


احادیث ھیں جو تقریبا رسب کی سب محاح ستہ میں 
منقول صوثئی ہیں اور جن کی رو ے حضورٌ نے 
زمین کا کرایه لینے سے منع فرمایا ے ۔ ان احادیث 
میں کره ارض اور مزارعت کے الفاظ واضح طور پر 
آتے ہیں ۔ اس طرح نقد لکان (ٹھیکه) کے بارے میں 
واضح تصریحات میں که حضور صلی اللہ عليه وسلم 
نے انھیں وصول کرنے سے منع فرمایا۔ بعض روایات 
میں مے کہ حضور" نے اس اسر کو پسند فرمایا کہ یا 
تو آدمی خود کاشت ”کرے؛ یا لسی بھائی ک وکاشت 
کے لے (صدقے کے طور پر) دے دے لیکن اس 
ہے کسی قسم کا معاوضه نہ لے (مسلم؛ البیوعء عدد 
ہءوتا,٭ر؛ البخاری؛ مغازی؛ باب ہم ؛ ابن ماجہ؛ 
الرھونء باب ہ؛ سنائیء الایمان و النذور و المزارعةء 
باپ یم؟ سسند زید عدد ہامہ؟ مسند احمد ۱ء 
ہہ و ئغج: ہ؛ مو :٤٣‏ 


)۳٣۹۹ )|۸۹ ؛[٣۸‎ 


ہہب یووم و یمن ٣م‏ ام ڑ  :٥8٥8‏ ۱۸۲)؛ 
ے۸۸ 7 : ۱ 
ان احادیث کی بنیاد پر مفکرین کے ایک گروہ 
ان بہت شد ومد سے استدلال کیا ے کہ اسلام 
سوائے خود کاشت کے ۔کسی اور طریقة مزارعت کو 
جائز قرار نہیں دیتا (دیکھے محمود احمد :ج مسثلة 
زین اور اسلام؟ مناظر احسن گیلانی : آسلام اور 
نظام جا گیرداری و زمینداری؟ غیاءالحق : :لف ھا 
:ہوا:ا را×وظ ہا ؛ھووہٴ ف2سم)-۔ اپنے اس استدلال 
کی حمایت میں مذکورۂ بالا احادیث کے علاوہ وہ 
قرآَن مجید کی ایسی آیات کا حواله بھی دیتے ھیں جن 
میں زمتن و آسمان پر اللہ تعا ٰی کی مطلق ملکیت کا 
ذکر ھے ۔ ان کا خیال ے کہ چونکە زمین اصلا 
اللہ کی ملکیت ہے اور حضور صلی اللہ عليه وسلّم نے 
واضح طور پر اس کا کرایةہ وصول کرنے سے منع 
فرمایا ے؛ لہذا یا تو ایک شخص زمین کو خود کاِشت 


کر لے یا پھر کسی کو دے دے): لیکن کرایه 


000 ا 


علم (معاشیا:) 
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علم (معاشیات) 


وصول نه کر - 

اس کے برعکس ھم حضور* کے دور ے: لے کر 
.اب تک است کا تواتر مزارعت کی مختلف شکلوں میں 
ادیکھتے یں ۔ حضور صلى اللہ عليه وسلّم نے خیبر کی 
:زہینوں کے بارے میں خود یہود سے مزارعت کا 
معاہدہ فرمایا (این ماجہ الزکاۃء باب ۹ ؛) ۔ آپ 
کے بعد صحابۂ کرام ٣‏ میں سے جلیل القدر صحابهہ 
ساری زند گی اپنی زمیٹوں کو سزارعت کے معانقدے 
پر دیتے رعے ۔ اس کے علاوہ چاروں مشہور فتہی 
۔سمکاتیب میں مزارعت کی کوئی نہ کوئی شکل جائز 
ے (عبدالرحمن الجزیری : کتاب الفقه علی مذاعب 

الاربعه اردو ترجمه ۳: مہے تاہہے). : 
.ان بظاھر متناقض نظریات کے درمیان تطبیق کا 
کام وہ چند ایک روایات دیتی ہیں جن سے پتا چلتا 
ے کہ حضور صلی الہ عليه وسلّم نے مزارعت ٴ کو 


حرام قرار دیا جن میں زمیندار اور کسان کے درمیان_ 


.معاھدۂ مزارعت ناانصافی. ظلم یا استحصال کی نوئی 
صورت اپتے اندر رکھتا: ے (البخازیء :الحرث و 
المزارعء باب ۱۹ و الشروط باب ے؟ مسلمء البیوعء 
۔عدد رم ہم ابوداود؛ البیوع۔ باب . م؟ دارہی؛ 
البیوعء باب ہرے؟ سنائیء الایمان و النذور و المزارعةء 
باب وم؟ بوطاء ۔کراء الارضء عدد م تا م]ء-ورنە یه 
کے سمکن تھا کہ خود حضورٌ ھی یبر ے 


:معاملے میں شریعت کی مخالفت فرماتے؛ یا آپ؟ ہے۔۔ 


صحابه اور فقہاے عظام اس کے جائز هونے پر متفق 
ھوتے ۔ علماے مجتہدین نے سانعت وا ی احادیث کو 
اس صورت پر محمؤل ٹیا ھے کہ مالک مزارع 
سے کہ دے کہ یه زمین تم کاِشت کرو؛ فلاں جگہ 
سے فلاں جگہ تک کی پیداوار تمھاری ھوگی اور 
یقيہ میری ۔ ہوسکتا ے کہ مزارع کی طرف وا ی 


۔زمین میں کچھ پیداوار نہ و اور وہ نقصان میں رے۔ 


چونکھ اس صورت میں حقوق العباڈ متاثر هوتے 
ہیںء لہذا اس سے منم فرسا دیا گیا ۔ 

لان کا تعین : فقہ حنفی میں زراعت کی یه 
دونوں شکلیں جائز ھیں کە مالک اورسزارع پیداوار 
میں بٹائی ے اصول پر معاہدہ کریںء یا مزارع مالک 
کو ایک مقررہ لگان دینا قبول کرے (خود امام 
ابوحنیفھ ہٹائی کو جائز نہیں سمجھتۓے؛ لیکن فقه حننی 
کا فتوی صاحبین کے قول پر عے کھ یه دونوں شکلیں 
جائز یں : دیکھے عبدالرحٰن الجزیری : کتاب 
سذ کور ۲ : ے٥ے)‏ ۔ ان دونوں شکلوں میں پھر بہت 
سے چھوٹے چھوٹے اختلافات معاهدے کی شقوں میں 
پائے جا سکتے ھیںء جیسے بیجء کھادء پانی اور حکومت 
کے محاصل کی ادائی کے بارے میں ۔ فریقین کے _ 
درمیان باہمی معامله یا لگان کا تعین مندرج ذیل 
اصولوں کے تحت قرار پاتا ے :۔ 

() بٹائی کے معاهدے کی صورت میں زمیندار : 
زین پر مزارع کاشت کرتا ے اور فصل کے موقع 
پر تمام اخراجات نکال کر جو باقی بچے اس میں 
فریقین مقررہ تناسب ہے شریک ہوتے ہیں - فصل کے 
اخراجات میں اگر مزارع'ٴ نے کچھ لگایا ھو تو وہ اس 
کو واپس ملتا ے اورمالک نے کچھ لِگایا و تو اس 
کو؛ تاہم زسیندار کا حصه نکالنے کے بعد مزارع کے 
پاس اپنے اھل و عیال کی کفالت کے لیے گزارے کے 
مطابق حصہ بچنا لازم ہے ۔اگر فصل اتنی کم 
ھوئی هو کهھ مزارع کے حصے میں جو فصل آئے وہ 
اس ک ضروریات کی کفالت نە کر سکتی هو تو اخلاقا : 
مالک کے لیے پسندیدہ ے کہ وہ اپنے حق میں ہے 
مزارعم کو مزید. کچھ دے دے ۔ اگر وہ ایسا نہ 
کرے تو پھر ریاست کی ذمه داری ے که وہ اہے 
مزارع ى کفالت کے لیے ضروری اہداد بہم پہنچائے۔ 
بعض صورتوں میں قانونا بھی سالک کو اس کا پابند 
بناا/جا سکتا ھے کہ وہ اپنا لگان اتنا کم کرے که 


(۸۷۸۱۷۱٥٢۱. 


اس 


علم (معاشیات) ۱ 


مزارع کی ضروریات پوری ہو سکیںء لیکن ایسے 
قوانین میں خود مالک زمین ک ضروریات کو بھی 
دیکھنا ضروری ہوکا كیونکه جسٴ طرح شریعت 
مزارع پر ظلم کو جائز قرار نہیں دیتیء اسی طیح 
مالک زین پر بھی اس ئو درست نہیں مانتی . ۱ 
(لگان کے تعین کے بارے میں يہ مصنف 
ھذا کی راے سے ۔ اسے وباضیاتی طور پر یوں ببان کیا ۱ 
جا سکتا ہ : 
پ۔ پیداوار زین؟ خ - لاگت پیداوار؛ ک۔ کم إ 


ہے کم مقدار جو سزارع کی کفالت کے لیے ضروری ھے؟ٴ 


ل -لگان . 
تھواز ‏ ٭ 


اگر خ میں مزارع اور زنیندار دونوں شریک . 
ھوں تو 
لیں گہے] . 

(م) نقد لگان کے معاہدے میں فصل کے موقع 
پر تمام پیداوار میں ے مقررہ لکان مالک دو دیناھوتا 
ے؛ لیکن اس کے لیے بھی لازم عے که لکان ادا 
کرنے کے بعد مزارع کے پاس اس ى ضروریات کے 
موافق فصل باقی رہ جانی چاہیے ۔ اگر کھیت 
کو کسی آفت ہے نقصان پہنچا اور زراعت کا موقع نە ٰ 
رھا تو اس ہے قبل کا لکان دینا ھو گا اور بعد کا نہیں ا 
اور اگر اس کے بعد زراعت کی جا سکتی ے تو لگان 
پورا دینا هوگا۔ گویا اگر کسی قدرتی سبب کی بنا پر 
فصل نه هو یا پیداوار کم هو تو اسی تناسب سے 
مالک کے لیے سزارع کو لکان میں چھوٹ دینا لازم 
ھے۔ اسے حضور نی کریم* نے ”وضع الجوانح ' کہ 
نام سے موسوم کیا سے (مسلمء المساقاة و العزارعة؛ إ 

“ 
عدد مہ؛ ابو داودں البیوع ء باب ۹ 2 
الببوعء باب وع؟ ابن ماجهء التجارات. باب .٭م؛ 
۳۳۳۳۹۳ "۰" 
9/76 “ُمھ,"ھ" 


۴۳م"[ 


میں سے وہ اپنا اپنا حصه وصول کر :. 





علم (معاشیات) 


پہر؟مسنداحمدہ +:۹,م)۔حقیقتد یه ھے که 
”وضع الجوانح “ ى گنجائش کے بغیر مقررہ نقد لگان 
ظلم کک صورت بھی اختیار کر سکتا ے اور بعض حالتوں 
| میں اس میں وہ علت پیدا هو جائے گی جو ربٔ وک 
حرمت میں ھے؛ لہذا اگر فصل کی پیداوار مزارع کى 
اپنی سستی یا نااھلی کے بجاے ایسے حالات یق 
وجهہ سے کم هو جائے جن پر اس کا بس نە تھاءٗ 


تو مزارم کو مقررہ نقد لکان میں چھوٹ ملنا 


ضروری ے . 

[نقد لگان کے بارے میں مذکورہ راے مصنلف 
ھذا کی ے ۔ ریاضیاتی طور پر اے یوں بیان کیا 
جا سکتا ھے : 

لے پ۔خ۔دک 

(حروف پر خط متوقع مقادیر کو ظاھر کرتا ے) 

اس طرح ہے کھ 

نت 0 

ری ا ا و 


ہت 
ى 


ہے پا۔ت 
(یہاں پ ے مراد حتیقی پیداواں پ ے۔ 
متوقع پیداوار اوررت ے تباہ شدہ پیداوار مراد ے). 
اس صورت میں 
ل ‏ ل۔تۂ اس طرح سے کھ 
ک پے پ۔ل 
اگر ک < پ ۔ل هو تو ریاست زکوٰة (ز) میں. 
سے مزارع کومدد دے گی اس طرح سے کهھ 
پ۔ل+زے ک]. 
بٹائی اور نقد لگان کی صورت میں فریقین کے. 
درمیان لگان کا تعین باھمی رضامندی سے ھونا لازم. 
ے اس معاہدے میں کوئی ایسی شق نہیں ھونی 
چاہیے جو فریقین میں سے کسی پر بھی ظلم کا باعث 
نے: یا ایک۔ فریق کے یقینی نفع اور دومرے 


فریق کے یقینی نقصان پر منتج هو سکتی هو مزارعت 


(۸۸۷۸۱۷۱۵٢. 


کت 


"٠ 


علم (معاشیات) 





کے ان معاھذوؤں میں اسلامی ریاست ایک فریق ک 
حیثیت نے شال ہوسکتی ہے ۔اس کا ایک طریقهہ 
یەے کهە مختلف علاقوں اور مختاف فصلوں کے لے 
مزارعت کے معاھدوں کی شرائط لو قانونی طور پر طے 
کیا جا سکتًا عے تاکه فریقین کل پر ظلم 
کی کوئی صورت پیدا نہ کز سکیں ۔ اسی طرح 
مزارع اور زمیندار کے حقوق و فرائض 2 بھی 
قائونا ط ےکیا جا سکتا ہے ۔ اگر اسلامی ریاست اپلے 
بنیادی فریضے؛ یعنی 
یر حاضر زمینداروں کی جا گبرداریوں ہے بڑھ کر 
مفید اور صحت بخش عمل پید 
هوسکتی عےہ ۔ 


مصسحہثنت اور آاجرت 


قیام عدل پر قائم رے تو مزارعت 


ائش کا موجب 


محنت ے مراد انسان کی جسمانی اور ذھنی 
صلاحیتوں کا عمل پیدائش میں حصہ لینا ہے۔ اسلام 
نے محنت کو ایک عاملِ پیدائش تسلیم کیا ے اور 
اے جائز قرار دیا ے کە کوئی شخص محنت کر کے 
اس کی اجرت وصول کرے؛ لیکن محنت اور اجرت 
کا اسلامی تصور رائج الوقت مغربی نظریے ےہ یکسر 
مختلف ھے۔ مغربی معاشیات میں محنت بھی اسی طرح 
سے ایک قابل فروخت چیز غے جس طرح کہ کوئی 
دوسری ہے جان شے ۔ آجر اور اجیر کا تعلق ایک 
سوداگر اور اھک کا ہے ۔ اجب رکو جتنی بھی محنت 
کک ضرورت ھوتی ے وہ مزدوروں کی منڈی ( ہما 
۶۲اہ۸۸) سے خرید لیتا ے۔ جب تگ اس ثے (محنت) 
کی ضرورت ہوتی ے؛ وہ ا ہے پاس رکھتا ے اور جب 
ضرورت نہیں رھتی؛ اہے فارغ کر دیتا ے ۔ بنیادی 
طور پر یھ ایک غیر اسلامی نظریہ ھے اور انسان کى 
تحقبر پر مبنی ے ۔ دیس وش ون ا 
ے جدا کر کے صرف ایک عامل پیدائش کی حیثیت 
سے ديیکها جاتا ےے ۔ اس کے 0 اسلام انسانی 
شرف و وقار کو بنیادی حیثیت 


اع تقو مور لے و اس ا مہ 
گ سو 0 ا 


(۸۷۸۱۴۱5٢۱. 


دیتا ےے ۔ آجر و اجیر 


کا تعلق دو بھائیوں کا سا ے (الہبخاری؛ العتقء 
؟ مسلمء الایمان عدد رم تا مإہ: 
ابو داودہ الادب, باب مم,؟ 
باب 


باب ۸۶۵م 
ابن ماجه؛ الادب؛ 
++؟ ترسذڈیء البروالصلف باب پم تا |م؟ 
موطاء الاستئذانء عدد .م تا ہم؟ مسند زیدء عدد 
ے۹۳؟ مسند احمد؛ ار رھ یو ارروم 
:۱۰ ءءے .ہم ہ١٢؛ےەں)۔ان‏ کے 
درمیان اصل تعلق ایک بائع اورمشتری کا نہیں بلکه 
ایک دوسرے سے خیر خواھی اور تعاون کا ے۔ اسلام 
آجر کو اس کی محنت ہے علحدہ کر کے نہیں دیکھتا 
بلکە اس کا بنیادی کردار ایک ذی روح اور ذی ایمان 
انسان کا ے؛ جو پیداوار کے عمل کو فروغ دینے کی 
غرض ہے کچھ وقت کے لیے ایک دوسرے بھائی: 
(آجیر) ے تعاون کرتا ھے ۔ اسلام کی نظر میں آجر کا 
سرمایه اور اجیرکی محنت برابر کے دو عوامل ھیں؛ جن 
میں کسی کو دوسرے پ رکوئی فوقیت نہیں ۔ نە آج رکو 
یف حق ے که وہ جب چاے اور جس بھاؤ پر چاے؛ 
کسی کی محنت خرید لے اور نە اجیر ھی کو یه حق 
کے ارتا ہعاق کرت ک مد ائن 
میں خیانت یا بدعہدی کرے (البخاری؛ الوصایاء 
باب و و العتقء باب ے ہ؛ ہی )۔ دونوں ایک دوسرے 
کے بہی خواہ بنائے گے ھیں۔ آجر پر لازم ے کہ اجیر 
کو جائے عمل پر کام کرنے کے لیے مناسب ماحول؛ 
ری سردی ہے تحفظ اور سشکل اور ناخوشگوار کاموں 
میں اعانت وغیرہ کا بندوبست کرے ۔ اسی طرح اجیر 
پر لازم ھے کہ مقررہ وقت میں آجر ھی کا کام کرے 
اور اس وقت یں نە کام چوری کرے نە وقت ضائع 
کرے (بعض فقہا نے کام چوری کو اسی طرح 
”'تطفیف' شمار کیا ے جس طرح کم تولنے کو 
دیکھے مفتی محمد شفیع : : اسلام کا نظام تقسیم دولت؛ 
ص ۴م). 
اہرٹ کا تمین : 


موہ 





اسلام کا نظریة اجرت 


اج ور کی ےو وہ 


۰۵ 
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علم (معاشیات) : "[*"۲٦‏ 


علم (معاشیات) 


سسسسسکیسمسمسسمژٛسسد:×ٛ ت حمدوْٗ”سسچ‪دسدسسدصھددصحدوسسصس-سسصدھھدصص-ت.-.ست-.-.---.-.عر.ستتتتھنتتھت-2027۳۳2۸_۳۳۳۳۳2ھ2ھمم۶تم۶م7۶۶٘-))]االٌیگممجمامٌٗمٌممٌ٘م٘ددمااالسسسبمسصجٗسسبسبھبھہٰوہبییجے- 
بھی مغربی معاشیات کے نظریے سے مختلف ہے ۔ | درمیان اجرتوں کے لحاظ سے مکمل یکسانیت کا قائل 


مغربی معاشیات میں اجرت کے تعین کہ دو 
نظریٔے زیادہ مشہور ھیں: نظریةڈ طلب و رسد اور 
نظریڈ مختتم پیداواری - پہلے نظریے کے تحت 
محنت کی منڈی میں اجرت کا تعین طلب و رسد 
کے ابدی قانون کے ذریعے سے ھوتا ہے اور اس 
میں اس بات کا کچھ لحاظ نہیں که وہ اجرت 
کس قدر ے ۔ دوسرے نظریے کے مطابق اجرت کا 
تعین نظریۂ مختتم پیداواری اور نظریةُ تحلیل 
پیداواری کے باھمی عمل کے نتیے میں سب سے کم 
پیدا کرنے والے اجیر کی پیداوار کے برابر هو گا ۔ اس 
میں بنیادی مفروضهہ یہ ہے کهھ جوں جوں کسی عملِ 
پیدائش میں اجیروں کی تعداد بڑھائی جاتی ھے؛ ان 
کی پیداوار میں کمی ھوتی جاتی ے؛ سی پ2 
مختتم اجیر کی پیداوار کے بعد آجر مزید کسی مزدور 
کو نہیں رکھ سکتا کیونکه ایسا کرنے میں 
اس کا نقصان ے ‏ مختتم اجیر کی پیداوار کو معیار 
بنا کر پہلے والے سب اجیروں کی اجرت متنعین :کی 
جاتی ے ۔ نو کلاسیی معیشت دانوں کا یه نظریه 
عرصۂ دراز تک مقبول رشاء لیکن اب اس پر 
بھی عدم اطمینان کا اظہار کیا جانے لگا ے کیونکەہ 
اجرتوں کا تعین بہت حد تک مزدور انجمنوں 
(و٥٥نكتا‏ 6ك:7) کے ذ ریعے ھونے لا ےے اور یه بات ابھی 
حتمی طور پر طے نہیں هوسکی کہ آجر اور یونین کے 
درمیان مذاکرات کے بعد جو اجرت طے ھوتی ہے اس 
میں کون کون ہے عوامل مؤثر کردار ادا کرتے 
ھیں؟ مہذا اس وقت نظریه اجرت ایک غیر یقینی 
صورت حال کا شکار عے ( وہ1 3 طعہ8۲ : اہاءمڈگ 
عہہاواءا اءء1 برا [0۸ <ءاء۷) ضص . + تا م۱۲). 

اسلام بنیادی طور پر انسانوں کے درمیان 
صلاحیتوں اور قوت کار کے مدارج کو ایک فطری امر 
تسلیم کرتا سے (مم [الزخرف] : ہم)ء مہذا ان کے 


نہیں ےہ - دوسری طرف چونکە اجیر ایک 'ائے“ 
نوع ہے مرا یا :نذا ثرت ے 
تعین میں اس کی بنیادی ضروریات کی کفالت کو 
ایک لازہی شرط قرار دیا گیا غرں بشوزمل ات 
عليه وسلم نے فرمایا: ”یه (مزدور) تمھارے بھائی 
هیں۔ انهھیں ویسا کھلاؤ جیسا خود کھاتے ھو؟ 


×ویسا پہناؤ جیسا خُود پہتے هو“ (سلم؛ 


الایمانء عدد پر تا ہہ؛ البخاریء العتقء باب 
ہر؛ ہم) ۔ اس سے یە لازم آتا ے کە بنیادی 
ضروریات کی فراہمی کی حد تک آجر اور أجِی میں 
کوئی فرق نہیں ھونا چاھے؟ لہذا اجرت کے تعین 
میں سب سے پہلے ایک ٴ شم ہے کم معیار زندگی 
کا تسلیم کیا جانا ضروری ے اور اس کم ے کم 
سعیار زندگی ٴ کو برقرار رکھنے کے لیے جس اجرت کی 
ضرورت هو اس سے کم کسی کو اجرت نہیں دی 
جا سکتی ۔ اس کے بعد اجرتوں میں تفاوت کو قوتکار؛ 
ذھنی وجسمانی ملکیت؛ تعلیم و تربیت اورعملِ پیدالئش 
میں حصہ جسے عوامسل سے طے کیا جا سکتا ھے ۔ 
یه دوسرے عوامل بجا طور پر اجرتوں میں تفاوت کا 
باعث ھوں گے؛ لیکن اسلام کسی ایسے تفاوت کو 
بھی پسند نہیں کرتا جو معاشرے میں عدم توازن 
یا ارتکاز دولت کا باعث ہو سکے ۔ اس کے لیے اگرچھ 
دوسرے قوانین بھی موجود ہیں تاھم اسلامی 
ریاست کا بھی فرض ے که وہ اجرتوں میں باھمی 
توازن کو برقرار رکھے اور ایک طبقے یا علاقے 
کے لوگوں کو اجرت میں بلا وجہ کوئی فوقیت 
نە دی جائے (دیکھیے موجودہ اقتصادی بحران اور 
اسلامی حکمت معیشت ص پہ؟ مفتی محمد شفیع : 
اسلام کا نظام تقسیم دولتء ص ۲ 

دیگر سہولمیں : اسلام صرف اجرت 
کے تعین میں ایک مخلصانه رویے ھی پر اکتفا 





(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


١ 


علم (معامیاٹ) 


بر۸ ھے وت 


نہیں کرتا بلک اس سے بڑھ کر اج کے ساتھٴ 


احسٰان کے سلوک کی بھی تاکید کرتا ہے ۔ مثال 
کہ طور پر اگر اجبر سے کوئی قصور هو جائے 
تو حتی الامکان اس ہے عفو و درگزر کی تاکید ے 
(ترمڈی؛ کتاب البر و الصلقہ باب ١سم)‏ ۔ اس طرح 
اجیر جو چیز پیدا کرنے میں شریک ہو اس میں سے 
اجرت کے علاوہ تھوڑا سا حصہ اجیر کو دینے کا حکم 
ے؛ خواہ وہ بلاقیمت دیا جائے یا کم قیمت پر 
(البخاری؛ الاطعمه؛ باب و و؟ مسلم؛ الایمانء عدد ٢‏ 
ابو داوّدہ الاطعمد: باب ,م؟ ترسذی؛ الاطعمهہ؛ 
باب مم! ابن ساجہ؛ الاطعمہ؛ ہاب ۹ )۔ اگر اجبر 
کی محنت شاقہ ے آجر کو متوقع مقدار ہے زیادہ 
مناقع ملے تو اہے چاھے کہ وہ اج کو بھی اس 
میں شریک کر لے کیونکە اس منافع میں اس کی 
محنت کا بھی عمل دخل تھا ۔ یه بھی مطلوب ے کهھ 
اجیر کی اجرت میں ہے کچھ رقم کاٹ کر کسی 
نفم آور کام میں لکائی جائے اور اس کے ثمرات اجبر 
کو لوٹائے جائیں (ابو داود کتاب البیوعء باب 
۰م))ء خواہ یہ نفم آور سرمایه کاری خود اس 
کاروبار میں حصه ڈالنے کے ذریعے ھو یا کسی 
دوسری لجگ۔ بہرعال اس عمل سے اجبر کی 'معاشی 
جالت کو ایک سمارا مل جاتا ھے ۔ آجر کے لیےٴ یه 
مطلوب سے کہ وہ اپنے اجیروں کو ان کی ضرورت کے 
وقت قرض حسنہ کا کوئی نظام راٹج کرے؛ یا ایسا 
فنڈ قائم کرے جس میں ے مشکل وقت میں اجیروں 
کو قرض مل سکے ۔ ۱ 


رہاست کے فرائضء اسلاسی لا 


میں آجر و اجیر کے معاملے میں ریاست ایک 
خاموش تماشائی نہیں سے ۔ ریاست کی ذمہ داری 
ے کے وہ اہرتوں کے تعین؛ اوقات کاں 
پیداواری سہولتوں اور اجیروں کے حقوق ک 


سرع کس سرت لہ جی سے 


کی 


علم (معاشیات) 


وہ اجچر کو نشانۂ استحصال بنائے ۔ اس طرح وہ 
آجروں کے حقوق کی بھی نگہبان ہے تا کہ اجیر کسی 
اجتماعی عمل کے ذریعے عمل پیدائش کو نهە 
روکیں یا آجر کے مال کو نقصان نہ پہنچائیں ۔ 
باہمی تنازعے کی صورت میں ثالث کا کردار بھی 
ریاست ھی کو ادا کرنا ھسوگا ۔ اس طرح ریاست 
اجیروں کے چھوے چھوٹے سرماییوں کو کاروہار میں 
لگانے کے لیے ایسی صنعتوں کو رائج کر سکنی ۓے 
جن سے اجیروں کا سرمایه ار آور هو سکے اورانھیں 
نعاشی تحقا ئل سکے , 
۳ سرسایه اورمنافع 

اسلام میں سرمایە بھی ایک عملِ پیہدائش ے ۔ 
جس طرح دوسرے عوامل پیدائش میں خدمات انجام 
دینے کا معاوضه لیا جا سکتا ے؛ اسی طرح شریعت میں 
سرمائے کا معاوضہ بھی جائز ھے۔ سرمائے کے معاوئے 
سے مراد ے عملِ پیدائش ہے پیدا ھونے والے نتائج 
میں اپنے تناسب سے حصہ لینا؟؛ چنانچە شریعت نے 
لازم ٹھیرایا ہے کہ سرمایه کاروبار کے نفع و نقصان 
دونوں میں شریک هو (ابن ساجے؛ التجاراتء 
باب جٴ مسند احم ۲ج ہے ہے ےں؟ 
طیالسی؛ عدد ےہہ))ء کیونکہ اگر کسی سرمائے 
کہ کاروبار میں لگنے سے نفع ہو سکتا ہے تو نقصان 
ہونے کے امکانات کو بالکل ھی ختم نہیں کیا 
جا سکتا؛ لہذا اگر سرمایہ اپنے نفع کا مستحق ہے تو 
کاروبار میں ھونے والا نقصان بھی سرمائے کے حصے 
میں آنا چاھے ۔ یہ اصول مغربی معاشیات کے اس 
مسلمة اصول کے بالکل برعکس عے جس میں 
سرمائے کو تمام عواسل پیدائش ہر فوقیت دی جاتی 
سے اور اس کے معاوضے کو کاروبار کے نتائج سے 
غیر متعلق کر کے ایک مقررشدہ معاوشه سود کی شکل 
میں بہرحال دیا جاتا ھے ۔ شریعت نے اس طرح کے 
رآ ام ما تر و و ھی وو بج 


000" وا 


علم (معاشیات) 


ط ےکر دیا جائے اور انے کاروبار کے نفع و نقصان سے 
متعلق نہ رکھا جائے؛ ہُو قرار دیا ے ۔ ربو قرآن 
مجید کی رو ہے حرام ےہ (م [البقرۃ] 
احادیث نبوی میں بھی ربُو کی حرمت وارد ھوئی ے 
(البخاری؛ البیوع؛ باب مء ۳ر و الطلاقء باب 
ای و اللباس باب ہر؛ ہو؛؟ سسلم؛ المساقاة و 
المزارع؛ عدد پر ے+م؛؟ ترسذی؛ البیوعء باب 
و التفسیر؛ یر سنائی؛ التطبیق؛ باب ہ٠)‏ ۔ 
رر رت گے پیچھے یہی اصول کار فرما عے کھ 
نقصان ی ذمه داری کے بغیر نفع جائز نہیں ملطقی 
طور پر یه بات لگتی بھی درست ہے ۔ سرمایەدار کا یه 
دعوی کہ عمل پیدائش میں نفم صرف اسی کی وجھ 
سے هوتا ے؛ لہٰذا اس کا حصه بہر حال یقینی ھونا 
چاھے؛ مغربی دنیا کے مشاهہدے کے برعکس ےہ ۔ 
وهاں نفع کا تعین بےشمار عواىل پر ھوتا ے؛ جن 
میں سایه بھی ایک عامل ے؛ ہد عبت جات 


۔)٣ےہد+‎ 


تمام عوامل کے باھمی عمل سے نافع وجود می 
نە آئے؛ کسی ایک عمل پیدائش کو یقینی حصے کا 
حق دارمان لینا خلاف عقل سے . 

ربو کی حرمت سے بعض لوگوں نے یه سمجھا 
سے کہ اسلام صفر شرح سود کا داعی ہے ۔ اگر اس 
سے مراد یہ ے کہ اسلام سرمائے کو بطور ایک 
عامل پیدائش کے کوئی معاوفه دینا جائز نہیں 
سمجھتا تو یە بات ھرگز درست نہیں ۔ شریعت میں 
شراکت و مضاربت کے معاهدے جائز ہیں؛ جن میں 
سرمایه ایک عاہمل پیدائش ہونے کا ءعاوضهہ وصول 
کرتا ے . ۱ 

غیر سودی کاروتازقٰ فتعلَ +رہو اق عزت 
کے بعد شریعت نے سرمائے کو کاروہا رکا ایک شریک 
عاسل بنایا ے؛ چنٹانچه وہ تمام معاهدے جائز قرار 
دہ ےگئے ہیں جن میں سرمایہ ایک شریک کے طور ہر 


شامل ہو (برعکس ان معاہدوں کے جن میں سرمالہ_ 


۳۳۲۸ 


علم (معادیات) 


صرف ناخ کا شریک هو اور نقصان سے بےغرض)۔ 
حضور صلى اللہ عليه وحلم کے زمانے میں دونوں ھی 
طرح کےتجارتی کاروبار رائج تھے-۔حضور نے اول الذ کر 
کو جائز قرار دیا اور مؤخرالذ کر کو ناجائزٴ پھر 
جائز صورتوں میں شرکت و مضاربت کو پسند فرمایا 
(ابو داؤده البیوعء باب ےم تا وم؛ ابن ماجەہ 
التجاراتء باب سمب) ؛ چنانچە بعد میں سلمان 
معاشروں میں شرکت اور مضاربت کی بنیادوں پر 
تجارت نے بہت فروغ حاصل کیا اور شرکت و 
مضاربت کا قائون بہت تفصیل ے مدون کیا گیا ۔ 
جہاں تک ش رکت ومضاربت کے شرعی اصول کا تعلق 
ے؛ یه ایک قانونی بحث ھ اور اسلامی معاشیات 
ہیں اس کی تفصیلات ضروری نہیں؟ لہٰذا یہاں صرف 
ایک اجمالی تعارف پر ھی اکتفا کیا جائے گا. 

شرکت : غیر سودی کاروبار کی سب سے معروف 
شکل تو انفرادی کاروبار ے؛ جس میں ایک آدمی اپنے 
سرمائے اور محنت کے ذریعہ ہےکاروبار کرتا ے؛ لیکن 
قدیم زنانے سے کاروباز میں شرکت بھی رائج رمی 
ہے ۔ مسلمان فقہا نے شرکت کی مختلف قسموں کہ 
بارے میں پھت ے تفصیلی قوانین مرتب کے ہیں ؛ 
جن میں شرکا کی ذمه داریاں؛ ان کے حقوق؛ نفع و 
نقصان میں ش رکت؛ باھر کے لوگوں سے تعلقاتہ دولت؛ 
رھن) کہ سخ (وہزاںاہ:وق) جیسے معاملات 

ذیل میں روبق ترتع دہ 
میں فقہی نقطہ نظر کا خلاصہ پیش کیا جاتا.ھے 
ە(متن میں حنفی فقه کا نقطہ نظر بیان کر دیا سے اور 
بعض جگہ تشریحی نوٹ میں دوسرے فقہی مکاتب 
کے اختلافات بھی ظاہر کے گئے ھیں) :۔ 

١۔‏ شرکة الملکیٹ : شرکت کی یە قسم 
زیادہ معروف نہیں ۔ فقه کی ابتدائی کتابوں میں اس 





(۸۸۷۸٥۱۷۱۵٢. 


سے 


آہہپسےہہے۔۔۔ ہس لںںً۰ً٣م۔امما‏ سس سص -..-صص ص.صص- ...سی یسل 


| جینے مختلف اموؤں "ہے یاد کیا جاتا ہے (کتاب : 
سذکوں ہ: ہم) ۔ سحنت کی شراکت میں 
بھی سب شرکا ایک دوسرے کے وکیل بھی ھوتے 
ہیں اور کفیل (ضامن) بھی (السرحسی؛ جرج:٦ہں)۔‏ 
حنفی فقہا نے استحسان کے اصول کو استعمال. کر کے 
ایک اور طرح کی شرکت کو بھی جائز قرار دیا ے؛ 
جس میں ایک شخص کسی دوکان (سٹاک) وغیر. 
کا مالک ہے اور ایک شخص کریگر اور دونوں, 
نفم و نقصان میں شریک ہیں ۔ قیاس کے مطابق 
ایسی شرکت جائز نہیں؛ لیکن حنفی فقہا نے 
استحسان کے اصول پر اے جائز قرار دیا 
سے (السرخسی ۱۱ :۹١ں)۔اس‏ طرح دویادو 
سے زیادہ اشخاص محض اپنی ساکھ کی بئیاد پر بغیں 
کسی سردائے یا هنر کے اکھے هو سکتے ہیں اور . 
ھوں گے (السرخٰی :السبوطء ۱ءء کاسانی : محض ادھار کے ذریعے اپنا کاروبار چلا سکتے ہیں ۔ 
بدائم الصنائعء +ہ: ہو؟ المرغینانی : الھدایه؛ | اس طرح کی شرکت کو شر کة الوجود یا شر کة الناس, 
٠)٣‏ کے نام سے تعبیر کیا گیا ہے (السرخسی؛ ١۱‏ : 
۔ شرکة المعاوضه : شرٴكکة المعاوضه میں | ٢٠ں)۔‏ شرکة المعاوضہ کی, تمام قسموں میں جمله 
دو یا زائد اشخاص مساوی سرمائے کے ساتھ اورنفع و شرکا کو کاروبار چلانے کی مکمل آزادی ھوتی ے۔ ھر 
نقصان میں براہری کے اصول پر کاروبار میں شریک | شریک کو امین تصور کیا جاتا ے؛ جو دوسرے۔ 
ہوتے ہیں (السرخسی ہہ: م)۔ ھر شریک | شرکا کے سال کا اسانت دار ھوتا ے (السرحضی؛ 
دوسرے شریک کا وکیل بھی ھوتا ے اور ضامن زرےہ)۔اس کے تمام افعال کی ذمه داری جمله 
"بھی ۔ تمام شرکا کی ذمه داری غیر محدود ھوتی سے - | شرکا ہر ھوتی ےء لیکن کسی شریک کو کاروبار ے 
کاروبار کے آغاز کے لیے لازم ے کہ شرکا سالْ حاضر | اائوں ہر شہرع کا حق نہیں صرف تصرف کا . 
کے ساتھ شریک ہوں (کاسانی؛ ہ : .) ۔ سٹاک یا || حق ہے . : 
واجب الوصول ااثوں کے ساتھ شرکة المعاوضه وجود || ' شرکة المعاوفه میں کوئی شریک مشترکھ 
میں نہیں آ سکتی (کتاب مذکورں ہ : ۹ہ) ۔ شرکة | کاروبار کا کوئی مال .کسی دوسرے کو ابداع کے 
المعاوفہ میں دونوں فریق اپنی محنت کی بنیاد پر طور پر دے سکتا ہے؛ جس ممیں سبدیع (- ابداع پر دینے 
بھی اکھٹے ہو سکتے ہیں جیسے دو کاریگر ایک والا) کسی مستبدیع (- ابدائ پر لیے والا) کو کاروبار 
ھی جگہ کام کرنے کے لیے اکھٹے ھون اور ان کا کے کچھ مال کا وکیل' بنا دیتا سے اور مستبدیع 
کوئی مشترکہ سرمایہ نہ ھو۔ اس قسم کی شرکت کارویارکے لہے خرید و فروخت کی مختلف خدمات انجام 
کو ش رکة الاہدانء شرکة 2 اور رکة انل دیتا ول ے ئن کوٹی معاوضہ ان ات5 نہیں 


سب سے پَہلے ‏ امام القدؤزیق تے-التختصر میں کیا) 
کیونکہ کاروبار کے نقطۂ نظر سے اس میں بدلٹے 
ھوے کاروباری تقاضوں کے سطابق ڈھلنے ی گنجاٹش 

کم ے ۔ شرکة الملک سے مراد ہے کسی اائے کی 
ملکیت میں شریک هونا۔یه ملکیت معاهدے کے قابل: 
دو یا دو ے زائد اشخاص کے درمیان باھمی رضا مندی 
سے طے پا سکتی ہے (جیسے کہ وہ کوئی مشترکهہ 
جائداد خرید لیں) اور ان کی رضا مندی کے بغیر بھی 
(جیسے کہ وراثت کے طور پر کوئی مشترکہ جائداد 
ان کو مسنتقل ھو) ۔ دونوں ھی صورتوں میں ان میں 

سے کوئی بھی دوسرے کی اجازت کے بغیر مشترکهہ 
ملکیت میں کوئی تصرف نہیں کر سکتا (القدوری : 
المختصرء ص )٣‏ ۔ملکیت کے واقع ھونے والے کسی 
بھی نفع یا نقصان میں سب فریق برابر کے شریک 
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ینا (یه طریقہ قرون وسطی میں بہت رائج تھا ۔ 
مختلف جگہوں پر کارویاری لوگ ایک دوسزے کے 
وکیل یا مستبدیع بن پر تیار ھوجاتے تھے اور معاوضه 
لینے کے بجائے اپئے کاروبار کے لیے دوسرے فریق سے 
ایے ھی سلوک کی تدوقع کرتے تھّے) ۔ ابداع ک 
حہورت میں اگر کوئی نقصان هو جائے تو ذمه داری 
شرکت کی ہوتی عے: اس ہي نە مبدیع ذمه دار 
ٹھہرتا سے اور نہ مستبدیع (الکاسانی : بدائع الصنائع؛ 
۰٦١‏ ۱ 
شرکة المعاوضهہ میں کاروبار کا مال کوئہی 
بھی شریک دولت کے طور پر رکھ سکتا ے ۔ اسی 
طرح کوئی بھی شریک اس کو رن رکھ کر کاروبار 
کے لے قرض بھی لے سکتا ے اور تمام کاروبار اس 
قرض کو ادا کرنے کا ذمه دار ھوتا ے ۔ ھر شریک 
کو حق حاصل ے کھ کاروبار کے انجام دینے کے 
سلسلے میں جو اخراجات اٹھیں وہ کاروبار نے وصّول 
کرے ڑالشیبانی : کتاب الامل) ۔ اسی طرح کوئی 
شریک سشترکه کاروبار کا کوئی حصہ کسی ببرونی 
:شخص کو مضاربت کے طور پر دے سکتا ہے یا پھر 
باھر سے کوئی سرمایہ اس اصول پر مشترکه کاروبار 
کے لیے لے سکتا ے ۔ علٰ ھذا کوئی بھی شریک کسی 
باہر کے شخص ہے اس کاروبار کے لیے شرکة العنان 
کا معاھدہ کر سکتا ہے؛ لیکن کسی دوسرے 
شخص ے مشترکهہ معاوضے کا کوئی دوسرا معاهدہ 
اس کاروبار کے لے یا اپنی حیثیت میں نہیں کیا 
جا سکتا۔ شرکة المعاوضہ کسی شریک کی موت ؛ اس 
ےے سرتدھونے؛ دارالحرب قرار پانے یا باھمی رضا مندی 
سے فسخ ہوجاتی ے. 
۴ شرکة العدان : شرکة العنان میں دو 


یا دو سے زائد اشخاص غیر مساوی سربایوں اور ا 


ز غیر سماوی نفع و نقصان کی لسبتوں ے کاروبار 


۴۳۰" : .۔ ۱ علم (معاشیات) 


دوسرے شریک کا وکیل ہوتا ھے؛ ضاسمن نہیں 

(القدوری : المختصر ص م)؟؛ چنانچہ اگر ایک 

شریک دوسرے شرکا کی رضا مندی کے بغیر کوئی 

ایسا عمل کرتا ے جس میں کاروبار پر کوئی 
ذمه داری آئے تو باقی شرکا اس کے ذمه دار نہ 
ھوں گے بلکە وہ اپنی ذاتی حیثیت میں اس کا ذمه دار 
ٹھیرے گا ۔ شرکة العنان کی دو قسمیں ھی : 
() شركکة العنان الخاص؛ جو کہ کسی خاص مقصد 
کے لیے وجود میں لائی جاتی ے اور عام طور پر ایک 
ھی خرید یا فروخت کے عمل پر مشتمل ھوتی ے؟ 
(م) شرکة العنان العامه؛ جو کہ عام کاروبار کے لیے 
وجود میں آتی ے ۔ شرکة العنان میں بھی کاروبار 
صرف مال حاضر سے شروع کیا جا سکتا ے ۔ مال 
غائب یا مال تجارت یا واجب الوصول ااثوں کے 
ذریعه شرکت العنان وجود میں نہیں آتی (الشیبانی : 
'کتاب الامل) ۔ شرکت العنان میں شرکا کے فرائض؛ 
حقوق اور ذمه داریاں صرف اس مال کی حد تک 
محدود ہیں جو انھوں نے اس کاروبار میں لگایا 
ے ۔ چونکہ اس معاهدے میں ھر شریک دوسرے 
کا محض وکیل هوتا ے اور کفیل نہیں ھوتاء 
لہذا وہ دوسرے شرکا کے افعال ہے پیدا ہونے وا ی 
ذمەداریوں کا ضاسن نہیں ھوتا؛ٴ صرف اپنے افعال 
کا غبیر محدود حد تک ذمەدار ھوتا ے (ائدرخنی؟ 
المسبوط؛ ۱ ر: ۱ے؛) ۔ باہر کے لوگوں کے ساتھ 
معاملات میں ان میں نے هر شریک اپنے اہنے افعال کا 
خود ذمەدار ھوتا ے؛ یعنی ان کی ذمهە داری مشترکھ 
نہیں ھوتی؛ لیکن کاروبار کے اندرشرکا کے دسىیان 
آپس کی فذسەداری مشترکهہ سے ۔ اسی طرح اگر 
کاروبار کے کسی واجب الوصول قرضے میں ایک 
شریک بہلت دے دیتا ے یا کچھ چھوٹ دیتا ے 
تو دوسرے شرکا اس کے اس عمل ے بریالذمهہ 


کرنے کے لیے جمع ہو سکتے قوے ت2 و سیت ا ؛ ے ) ۔ ھر شریک: کاروبار کو 
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چلانے کے لیے تمام اخراجات کاروبار سے وصوؤل کر 
سکتا ےہ ۔ شرکة العنان میں بھی ھر شریک کاروبار 
کے مال کو ابداعء دولت؛ رھنء یا مضاربت کے طور 
پر دے سکتا ہے (السرخسی؛ ۹٥:۱‏ م؛ٴ الاسانیء 
ہ: +و) ۔ اسی طرح وہ ان صورتوں میں باھر کے 
۔لوگوں کا مال لے سکتا ے ۔شرکة العنان بھی ان 
تمام صورتوں میں ختم ہو جاتی ہے جن میں 
۔شرکة المعاوضهہٴ 
مقاقت تفاریت ارک رق( اقا ۶ 
:سرمائے اور دوسرے (مضارب) کی محنت سے کے جانے 
والے ایسے کاروبار کا نام ےے جس میں نفع کی صورت 
میں دونوں فریق طے شدہ تناسب سے شریک ھوں اور 
۔نقصان ى صورت میں یه صرف رب المال کا ہو اور 
مضارب کو اپنی محنت کا کوئی صله نە ملے ۔ اس 
کاروبار کو قراض یا مقارضه کے نام سے بھی یاد کیا 
جاتا ھے ۔ اسلام سے پہلے عربوں میں اس طرح کے 
کاروبار کا رواج تھا ۔ حضورصل اللہ عليه وسلم نے 
۔حضرت خدیجه ٣‏ کےساتھ تجارت مضاربت ھی کی بنیاد 
پررک تھی (ابن سعدہ طبقاتہ | : ۳ہ وہ :)۔ بعثت 


کے بعد بھی حضور صلی اللہ عليه وسلّم نے اس کاروبار: 


کو برقرار رکھا؛ چنانچه خلفاے راشدین اور بعد کے 
۔ادوار میں مسلمانوں کے ہاں مضاربت کا رواج بہت 
۔وسیع پیمانے پر رھا ۔ حضرت عمر فاروق“ عراقی اور 
۔مدینه کے درىیان تجارت کرنے والے تاجروں کو یتیموں 
کے اموال مضاربت پر دے دیتے تھے۔ حضر رت عائشہ*اور 
حضرت عبداللہ بن عمرت* بھی یتیموا ں کے امُوا ل٣‏ لومضاربت 
پر لگا دیتے تھے (الشیبانی : الاصلء کتاب المضاربة) ۔ 
اسی طرح روایاتِ میں حضرت عبداللہ بن مسعود 
اور حضرت عباس بن عبدالمطلب کے مضاربت کرنے 

کا ذکر آیا ہے (السرخسیء ہم : 
عمر فاروق۶* ے دوتوں بیٹوں نے جب سرکاری روبے 


۸۔ حضرت 


رض 
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تو حضرت عمر فاروق“ نے مضاربت کے معاہدے کے 
تحت ان ے منافع میں سے بیت المال کا حصهہ وصول 
کیا ۔ اس رواج کی وجەه سے فقہا نے اس کاروبار کے 
متعلق تفصیلی قانون مدون کیا اور 
مسائل کی شرعی حیثیت متعین کی, _ 

مضابت کے لے یه ضروری نہیں کہ 
ربالمال صرف ایک ھو؛ بلکە افراد کا ایک گروہ بھی 
کسی ایک مضارب کو اپنا مال مضاربت کی بنیاد پر 
دے سکتا ے ۔ یه بھی ضروری نہیں که مضارب۔ 
ایک هو بلکه ایک ربالمال کئی مضاربوں کو اپنا 
مال دے سکتا سے ۔ اس طرح نە صرف مضارب اپنے 
سرسائے لو کاروبار میں لگا سکتا ہے بلکہ ایک 
شخص اپنے سرمانے کے ساتھ کسی دوسرے کا مال 
بھی بطور مضاربتٰ لے سکتا ہے ۔ایسی صورت میں 
نفع و نقصان کا حساب سرمائے کے تناسب ہے کیا 
جانے کا ۔ مضاربت کی شرط صرف اس سرمائے پر عائد 
ھوگی جو کہ مضاربت کی بنیاد پر لیا گیا ھو؛ اس 
کذاق ماب مشاوت ایق مئود سز اض 
(دیکھے الشیبانیء کتاب المضاربة) . 

مضاربت میں مضارب ى ذمەداری باھر کے 
افراد کے ساتھ اپنی ذانی حیثیت میں ھوتی ےے اور 
رب المال اس کا ذمەدار نہیں ھوتا بلکہ باھر کے 
افراد کو یه جاننے ک بھی ضرورت نہیں که مضارب 
تی دوسرے کے سرمائے سے کاروبار کر رھا ے؟؛ 
لہذا عام طور پر رب المال کی ذمەداری اپنے مال 
تک ھوتی ے؛ سی کہ مضاریت کے عام دعاھدوں: 
میں مضارب پر پابندی لگا دی جاتی ے کہ وہ 
اصل زر ہے زائد سرمائےٴ سے کاروبار نہ کرے 
تاکه رب المال اپنے ہے زیادہ کا ذمەدار نە ٹھیرے ۔ 
اس کے خلاف مضاربت کی صورت میں مضارب کی 
ذمەداری ذاتی عوتی ہے ۔اگر مضارب اصل زرک 


اس میں روز مرہ 


کو بیت المال کے لیے لاتے ھوئے راستے میں تجارت کی ۱ حد سے زیادہ قرض لے لے تو پھر اس زیادہ کی حد تک 
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شرکة 


اس مں اور رب المال ہی 


سمجھا جاتا مے 


جنس کے ذریعے یه کاروبار شروع نہیں کیا 
جا سکتا ۔ رب المال ”کسی ایسے سرںابے کو مضاربت 
پر دے سکتا ے جو اس کے اپنے قبغے میں تو نه ھو 
بلکه کسی جگەھ دولت کے طور پر. رکھا ھو یا 
کسی سے واجب الوصول ہو ۔ رب المال ”کسی 
شخص کو یه اختیار دے سکتا ے کہ وہ اس کك قرض 
وصول کر کے مضاریت کی بنیاد پر کاروبار ہیں لگائے ۔ 
یه سہولت خصوصّا دور دراز کی جگہوں سے 
واجب الوصول رقوم کے سلسلے میں بہت فائدہ مند 
ھوتی سے (السرخسیء ۲۹:۲۲). 
رب المال کے لیے لازم نہیں که وہ ساری رقوم ' 
مضاربت کی بنیاد پر مضارب کو دے بلکه وہ اس رقم 
کا کچھ حصه مضاربت؛ کچھ قرض؛ کچھ ابداع اور 
کچھ ودیعت کے طور پر دے سکتا ہے ۔ اس سے 
رب المال کی نفع و نقصان ک پوزیشن مضارب ک 
بە نسبت قدرے زیادہ محفوظ هو جاتی ے (دیکھے 
الشیبانی؛ کتاب المضاریة) . 
تقغارت ا ساعدے کل لا ہے کہ 
مضارب کو مال کے تصرف پر مکمل اختیار هو اور 
یه اختیار یا تو مال کو اس کے حوالے کرنے سے دیا 
جائے یا اس مال کو استعمال کرنے کی واضح اجازت 
کے ساتھ؛ لیکن قاقونی طوونچر یە رب المال کی ملکیت 
ھی رهتا ھے( کتاب م ذکور) . 
مضاربت کے معامدے میں ربالمال اور مضارب 
کے دربیان نفع کی تقسیم کسی بھی نسبت سے ہو 
سکتی ے؟ اس کے لیے کوئی شرعی پابندی نہیںء 
لیکن کسی بھی فریق کا حصه حتمی رقم کے طور ہر 
مقرر نہیں کیا جا سکتا کیونکە یه رو کی ایک 


شکل ھے۔ معاہدے کے قانونی ہونے کہ لے یہ پھم 


( ۶9ہ ا" 


(۸۱۷۱٥٢. 


"۴۳۴۲ 


الوجود کا معاھدہ | لازم بے کہ نفع کی یه نسبت وافح طور پر طے کی 
شرکت کی طبرح مضارت کے إ 
کاروبار کا آغاز نقد مال کے ذریعے کیا جا سکتا عے؟ ] 
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جائے -۔ ہاںء اگر یه نسبت واذفح نە ھو تو پھر اے 
برابر کے اصول پر بانٹا جائے گا ۔ اگر مضارب ایک 
سے زیادہ ھوں تو بھی نفع ک تقسیم کا یە اصول برقرار 
رے گا(دیکھے کتاب مذدکور). 
مضاربت کے معاهدے میں عام طور پر مضارب 
نقعان میں شریک نہیں هوتا کیونکه اس کا 
ننصان یه ۓےکه اس نے ایک عرصے تک محنت کی افز. 
اہے کچھ نە ملاء لیکن اس کے ساتھ ھی مضارب 
پر لازم سے کہ وہ وبالمال کے سرمائے کو امانت 
تصو رکرے اور اس میں کوئی ایسا تصرف نە کرے 
جو عام کاروباری طور طریقوں سے ھٹا ھوا هو ۔ اگر 
کسی طرح ہے مضارب کی بدنیتی یا بددیانتی ثابت 
هو جائے تو اس طرح کے نقصان کا وھی ذمەدار 
ٹھیرے کا ۔ نقصان سے بری الذمه وه اسی 
وق تک ے جب تک وہ امین رھنے کا حق۔ 
ادا کرتا رے ۔ 
مضاربت ک دو قسمیں ھیں: (الف) غیر محدود؛ 
(ب) محدود. ۱ 
غیر محدود مضارت : اس میں رب المال. 
مضارب کو اختیار دیتا ۓ کہ وہ اس مال سے جس طیح 
مناسب سمجھےء کاروبا رکرے ۔ ایسے کاروبار میں 
مضارب کو اس قسم کے اختیارات حاصل هو جاتے. 
ھیں (السرخسی؛ ۳۹:٢‏ م):۔ 
() یح و شری؛ تجارت کے جس مال میں بھی. 
وہ جچاے ؛ 
(م) نقد یا ادھار خرید و فروخت ؛ 
(م) ابداعء ودیعتء رن ک آزادی ٠‏ 
(م) اجرت پر معاون رکھنے ک اجازت ٠‏ 
(م) کرائے پر سواری یا سامان حاصل کرتے 
کی اجازت ٠‏ 
کرو تجارت کی غرض ے مال لے کر سفر کرنے. 


علم ژنعافیات) 


کی اجازت ؛ 
(ے) رب المال کے سرمائے کو اپنے سرمائے سے 
خلط ملط کرنے کی اجازت ؛ 
(۸) کسی دوسرے کو آگے مضاربت پر مال 
دی کی اجازت ؛ 
(۹)ا کسی دوسرے کے ساتھ ش رکت کی اجازت؟ 
آخری دو اختیارات ک رو سے مضابت در 
مضاربت اور شرکت در مضاربت کی شکلیں وجود میں 
آتی یں ۔ پہلی دونوں صورتوں میں مضا رب کی حیثیت 
تیسرے فریق سے رب المال کی ھوتی ہے اس لص دو 
علعت علعنہ معاھدے وجود میں آتے هیں: ایک 
معاعدہ مضارب اور تیسرے فریق کے درمیان اور 
دوسرا معاهدہ مضارب اور رب المال کے درمیان ۔ 
دونوں معاهدوں میں شرائط معاھدہ اور نفع کى تقسیم 
کا اصول واضح طور پر طے کیا جاتا ے . 
محدود مضاربت : اس کی صورت میں مضارب 
کو آخری تین اختیارات سے محروم سمجھا جاتا ے ۔ 
(دیکھے السرخسیء محل ہذکور) ۔ بعض صورتوں 
میں مضارب پر کسی خائ علاقے میں تجارت کرنے 
کی پابندی لگا دی جاتی ہے ۔ ایسی صورت میں اگر 
مضارب اس کی خلاف ورزی کرے تو ذمه داری اس 
کی ذاتی ھوگی ۔ اس طرح رب المال کسی خاص قسم 
کے مال تجارت میں کاروبار کرنے کی پابندی لگا سکتا 
۔ اس قسم کی پابندی کی محرک رب المال یىی 
تجارتی بصیرت ہو سکتی ےے(السرخسی ۲ : .م)۔ 
رب المال مضارب کی تجارتی پالیسی پر بھی پابندیاں 
لگا سکتا سے ۔مثال کے طور پر وہ یه پابندی لگا سکتا 
بے کہ کسی خاص فریق سے کاروباری تعلق نە 
رکھا جائے ۔ ایسا عام طور پر اس لیے ھوتا ے که 
بعض لوگوں سے تجارتی معاملات کے بارے میں 
رب الحال کو اطمینان نہیں ہوتا ۔ اسی طرح بعض 


۳م" 


علم (معاشیات) 


لک کر کاروبار کو صرف نقد تجارت تک محدود کر 
دیا جاتا ے (السرخسیء ۲۳ ۲( )۔ غرضیکهە کاروبار 
کے مفاد کے تحت مناسب شرائط عائد کی جا سکتی 
ھیںء لیکن اکر کسی شرط کے بارے میں مضارب اور 
رب المال میں اختلاف هو جائے تو قانون کا رجحان 
غیر محدود مضاربت کو سہارا دینے کی طرف ے . 

مسشافع کا تعین: اب ہم مناضع کے 'تعین کا 
سوال زیر بحث ہیں ۔ کاروبار انفرادی هو یا 
شراکت یا مضاریتء بہر حال رب المال کو ایک 
منصفانه منافع سے زیادہ وصول کرنے کا حق نہیں 
ہے اور فتصقاله سے یراد وہ منافع ےے جو 

(الف) عام حالات میں طلب و رسد کے قانون 
کے تحت آزاد منڈی میں لین دین ہے پیدا هو ۔ آزاد 
منڈی سے راد ایسے حالات ہیں جن میں 
حکومت اور کاروباری حضرات کی طرف ہے ایسے 
اقدامات نه کی جائیں جو طلب و رسد کے 
فطری قانون کے عمل میں خلل انداز هوں ۔ مثال کے 
طور پر حکومت کی طرف سے اجارہ داریوں کے قیامء 
بعض افراد کے لیے پرمٹ اور لائسنس کے اجراء اشیا 
کی نقل وحرکت پر پابندیاں یا قیمتوں کا تعین(تسعیر) 
وغیرہ ایسے اقدام یں جو آزاد منڈی کے عمل میں 
خلل ڈال سکتے ہیں۔ اسی طرح کاروباری لوگ احتکاز 
سٹے بازی؛ جھوٹی اور دل فریب اشتہار بازی 


وغیرہ کے ذریعے مصنوعی قلت پیدا کر سکتے ہیں۔ 


یہ سبٰ.باتیں منڈی کے آزاد عمل کے منافی ہیں؟ 
(ب) جوسنائع نظام پیداواری و فروخت میں دیگر 
عواسلِ پیدائش کے لیے طےشدہ حقوق ادا کرنے کے 
بعد بچا رےۓےء مثلا عمارت کا کرایه؛ ملازمین کی 
اجرت؛ اور دیگر اخراجات وغیرہ . 
(ج) جومنافع صارفین کی قوت خرید ے مناسب 
قیمتوں ے حاصل کیا جائے (موجودہ اقتصادی بحرانء 


اوقات مال ابداع یا ۶ " ٌ یت جماعت اسلاسی: ص ۲م) ۔ لیکن 


000 رت 


جاط 0800 





علم (معاشیات) 


م ٣م"‏ 


عام (نعاشمانت) 


7 ۱ 7 جا ۰ 
نات قیمتوں ے کیا سراد جے؟ فی الواقعم یه ایک | کیا ےہ ۔ اسلاسی سعاشرے میں وظیفۂة صرف 


بشکل سوال بے اور اس کا دائرۂ عمل کاروباری 
حضرات کی اپنی ذھنی تربیت اور ایمانی حالت پر ھے- 
منڈی کے آزاد عمل کے باوجود بعض اوقات کاروہاری 
حضرات اس پوزیشن میں ھوتے ھیں که وہ اپنی لاگت 
پر کثیر نفم کما سکیں ۔ ایسے وقت ہیں ان ک اپنی 
ڈھنی اور ایمانی حالت ان کا محاسبہ کر سکتی ہے 
کە وہ لوگوں ہے ایسا منائع نہ کمائیں جو ان ک 
قوت خرید ہے زیادہ هو یا ان ک اپنی سشقت ہے کوئی 
نسبت نە رکھتا ھو۔عام طور پر ایسی صورت 
حال اس وقت پیدا ھوتی ہے جب صارفین کے 
پاس منڈی کے حالات کے بارے میں مکمل معلومات 
نہ ھوں _ اس سلسلے میں حکوبت عام اشیاے 
ضرورت کی لاگت؛ پیدائش اور دیگر مصارف کے 
بارے میں معلوماتی لٹریچر شائع کرنے کا تقاضا 
کرسکتی ےۓ تاکه صارفین ک رعنمائی هو خود صارفین 
بھی اپنی انجەنیں بنا سکتے ہیں اور ایسے تحقیقی 
ذرائم اختیا ر کر سکتے ہیں جن کے ذریعے وہ ناجائز 
منافم خوری کے خلاف جد و جہد کر سکیں ۔ اس کے 
علاوم حکوہت کاروباری حضمرات کي دینی تریہت اور 
انھیں دوسروں ہے خیر خواھیء تعاون اور احسان ک 
تعلیمات سے بہرہ ور کرنے کا انتظام کر سکتی ے ۔ 
اس طرح ایک اجتماعی غمیر بیدار کہا جا سکتا 
ے که لوگ ناجائز منافع خوری کرنے والوں کے 
خلاب عملی احتجاج کریں اور ان کے مال کا بائیکاٹ 
کریں ۔ پہلے ادوار میں مسلعان حکوہتوں میں 
الحسبه کا محکمە قاشم کیا جاتا تھاء جس کے فرائض 
موں اور باتوں کے علاوہ ناجائز سنافع خوری پر نگرانی 
بھی شامل تھی . ٰ 
صرف دولت ۱ 
حلال ذرائع ہے دولت پیدا کرنے کی پابندی 
کے بعد اسلام نے صرف دولت کا بھی ایک ضبابطه عطا 


6۶79+ ۰ ۹5۲٦ 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 
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٣۷۳٣۶٠(‏ ممزامصسعصی) کا مطالعه اس ضابطے کی 
روشنی ھی میں حقیقت پسندانه هو سکتا ے۔ ایک مغربی 
معاشرے میں لوگ صرف دوات میں بالکل آزاد عیں 
اور ان کا اپنا ذاتی مفادھی ان کا اصل راہنما ھوتا ے۔ 
وهاں هر فر دکومکمل آزادی ے که وہ جو چیز چاے 
طل بکرے اور جتنا چا ۓے اس پر صرف کرے۔ اس کے 
برعکس اسلام نے صرف دولت کی کجي حدود و قیود 
متعین کی ھیں ۔ هر فرد کوان حدود کے اندر 
مکمل آزادی ے جبکه ان حدود کو پامال کرنے ک 
اجازت کسی کو بھی نہیں؛ مثلا: 

اول : اسلام نے سادہ زندگی کو ایک مطلوب 
تے گردانا (ترمڈی؛ کتاب الزھد باب ۹ م؛ مسند 
احمد ژع ہرم و مب خر وو م۳ ”۳ ل٦ۂٗ‏ 
پر تا ۲م) ۔ حضور اکرم صلی اللہ عليه و سلم کا 
اسوهۂ جسنه اس پر دلال تکرتا ۓ (مسلمءکتاب الزھدء 
عدد ہم تا ہم! البخاری؛ الهبةقء باب , و فرض 
الخمیسںء باب ء و المناقب؛ باب مم؟ ترمذیء کتاب 
الزھد باب پرم؟ این ماجه؛ الاضاحیء پاب پرم؛ ۹ م١٢‏ 
مہ و الادبء باب ,و تا مر نسائی؛ المہحایاء باب 
ے۳ موطاء صفة الاہی؛ عدد ۱۹ تا ,+)۔ آپ“ ہے 
بعد خلفاے راشدین “کی زند گیاں بھی ساد گی کا ایک 
نمونه تھیں۔ یه حضرات اگرچه دنیا جہان کے مال وھ 
اسباب کے حصول پر قادر تھے؛ لیکن انھوں لے 
اپنے لے بە رضاو رغبت ایک سادہ اور ےتکلف 
زندگی کو پسند کیا (ترنڈذیء کتاب الزھد؛ 
باب ۰٣۳)ء‏ 

دوم ء اسلام نے اسراف وبخل کے درمیان اقتعماہ 
(اعتدال) ی راہ کو پسند کیا ے اور اقتصاد کی یه 
روش جہاں عام افراد کے لے پسندیدہ ے ومانں 
قومی سطح پر بھی حکومت کے لے روا نہیں کھ و 
ام لوگوں کے مال کو اسراف ہیں اڑا دے یا پھر 


علمُ(معادیا)-: 








جود انھیں خرچ وت بخل کرے (مسند احمدء 
۱ء). 

سوم : اسلام نے تنعم ک زند گی کو سخت ناہسند 
کیا مے اور ان تمام راستوں پر پہرے بٹھا دیے عیں 
جو تنعم کی طرف لے جا سکتے ہیں ء مثلا مردوں کے لیے 
جائز نہیں کہ وہ ریشم پہنیں (مسلم؛ کتاب اللباس؛ 
عدد ہم تا م؛ البخاری: اللباس؛ ہاب وم؟ ابوداودء 
باب ے؟ ترمڈی؛ الادب؛ باب ہم؟ اہن ماجہ؛ اللباسء 
ہاب ۹ ہ)ء یا زیورات کا استعمال کریں (مسلمء اللباسء 
عدد م ئُ البخاری؛ الجنائز باب ع و التکاح؛ ؛ باب 
اے؟ ابوداودہ اللپاس؛ باب ہ) ۔ اسی طرح شراب اور 
جوئے جیسے مسرفانہ استعمال کو سکمل طور پر حرام 
قرار دیا گا ہے (و [المائدم]:,۔و؛ نیز مسلم؛ 
الاشربہ؛ عدد ےو ؟ " البخاری؛ البموعء باب مم ؛ ١ٴ؛‏ 
٥‏ ً۰ ؛ ابوداود الأشربه؛ باب رون کن 
۲ ترنڈی؛ الأشریہ؛ باب رہ م؛ پر؟ سسند احمدہ 
۰۲۰ )۔ عیش وعشرت کی دیگر نشائیاں: مثلّ 
مصوری اور سنگتراشی (البخاری؛ البیوعء باب م و 
بدالخلق؛ باپ ے٤‏ ے۱ و الابنیاء؛ باب ہم؟؛ مسلم؛ کتاب 
اللپاس عدد ۹ر تا ےم!۔ ترمذی؛ الادب؛ باب 
۴م ابوداوّد؛ الطہارۃء ہاب بر و اللباس؛ ہاب 
ەم)؛ عورتوں کا مصنوعی جوڑے باندھنا (مسلمء 
کتاب اللباس: عدد ہہ م؛! البضاری؛ الائبیاہ؛ باب 
و؛ ترسڈی؛ اللباس؛ باب ۰م )ء؛ یا ایسے فیشن اختیار 
کرنا جن میں دولت کا ضیاع ھو؛ ان سب کو ناجائز 
قرار دیا گیا ھے . 

اسراف و تنعم کی زندگی پر پاہندی کا سب ہے 
نمایاں اثر ملک میں صنعت وحرفت کی سمت پر پڑتا 
ہے ۔ان چیزوں کی حرست کے بعد کسیکاروباری شخص 
کہ لے یه سود مند نہیں ہو سکنا کہ وہ ان اشیا کی 
پھدائش کی طرف مُتوجہ هو۔ علاوہ ازیں ان کی تجارت 


پر بھی ویسی :ھی پاہندی ےۓے جسی عورف پر؛ وت 


لیکچرئیں 


علم (معاشیات) 





خود تجارتی نقطةُ نظر سے بھی ان کا کارویار نفع بخش 
نہیں ھوسکتا: چنانچه بہت ہے قومی وسائل جو 
صارفین کے لیے ایک طبقے کے لیے اشیاے تیعم کی 
پیدائش پر صرف وسکتے هیں ان کو ایسی اشیا کی 
پہدائش میں لگایا جا سکتا ے جو عوامالناسں کی 
ضرورت ھوں ۔ اس طرح ایک محدود طبقے کی حد ہے 
گزری ھوئی عیاشی کا ر رخ موڑ کر عام لوگوں کے لے 
گنجائش کی صورت پیدا هوسکتی ے . 

چہہارم : انسان کی اس دولت پر جو حکوست 
کے واجبات (از قسم عشر؛ زکوٰةۃ) وغیرہ ادا کرنے کے 
بعد بچے؛ معاشرے کے بہت سے دیگر افراد کے حقوق 
بھی ثبت کر دہے گۓ ہیں۔ - ان میں اپنے اعل وعیالء 
والدین؛ معاشرے کے غربا و مساکین؛ مستحق اعزاو 
اقارب اور دیگر ر اجتماعی بہبود کے لیے مشاغل شامل 

ہیں۔ ان پر اپنے مال کو خرچ کرنے کا نام انفاقی ے۔ 
ارسیت زی ہہ ش اد ہولی ے۔ 
انفاقی اتنا محبوب عمل ہے کہ جب لوگوں نے سوال 
کیا کہ اللہ کی راہ میں کیا خرچ کیا جائے تو ومی 
نازل ھوئی : ”'العنوٴ“ یعنی ضرورت ہے جو زائد و 
وہ سب دوسروں پر خرچ کر دیا جائے (ء [البقرةۃ] : 
٥9ء۔‏ یہی وج ے بی الفاق میں ایک 
دوسرے ہے سبقت لے جانے کی کوشش کرنے لگے ۔ 
ایک حدیث میں آیا ہے کہ حضور* ےت 
کے ہاس زائد کھانا هو وہ اپنے بھائی کو دے؛ جس کے 
پاس زائد سواری هو اہنے بھائی کو دے؛ حّی که 
راوی کو شک, گزرا کہ ھمارے لیے جائڑ نہیں 
کہ ھم اپنی ضرورت ہے زیادہ کوئی چیز اپنے پاس 
رکھ سکیں (مسلم؛ کتاب اللقطہء عدد ۱۹). 

آیة العفو اور سذ کور؛ بالا قسم کی احادیث ہے 
لوگوں نے یه مطلب سمجھا ے کہ اسلام میں اپنی 
ضروریات ہے زائد رکھنے کی سانعت ے؛ لہذا تن بدن 
کے کوڑیں اور زندہ یصو مااں: بافی 
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علم (معاشمات) 





عرچیز پر ذاتی ملکیت ناجائز ہے (غلام احمد پرویز : 
ان شا تظام ربویح)؛ لیکن یه درست نہیں کیونکھ : 

(م) ذاتی ملکیت کا نظريه اسلام کی بنیادی 
حکمت, جمله عبادات اور تمام قوانین کا سر کزی تصور 
ےےء للٹہذا اس تاویل سے اس تصور ک نف یکر کے تمام 
شریعت کی نفی لازم آ جائے گی؟ 

(م) قرآنَ میں بعض آیات قوانین بیان: کرتی 
هیں اور بعض میں صرف مطلوب عمل کی نان دھی 
کی گئی ہے ۔ امت میں کسی نے بھی یہ استدلال 
نہیں کیا کہ آیة العفو کوئی قانون بیان کر رھی 
ےء بلک اس پر اجماع ہے کہ یه ایک مستحب عمل 
کی نشان دھی کرتی ہے؟ 

(م) بعض لوگوں کا خیال ہے که یھ 
آیتٹ ان حضرات کے سوال پر اتری تھی جو 
اللہ کی راہ میں سارا مال خرچ کرنا چاہتے تھے 
اور جب انھیں حضورہ نے اس سے روکا تو انھہوں 
نے پوچھا کہ کتنا مال اللہ ک راہ میں خرچ کیا 


جائے - اس پر بتایا گیا کە اپنی ضرورتوں کو پورا إ 


کرنے کے براہر ضرور روک لو تاکه تنگی نه هو: 

(م) حضورۂ سے دوسری روایات میں منقول ے 
کہ بندے کے لے زیادہ مناسب ہے کہ وہ اپنی اولاد 
کو متمول چھوڑ جائے بجائے اس کے کہ وہ ان کو 
فقر وفاقے میں چھوڑ جائے ۔ یە بات بھی حضور؟ٴ نے 
ایک صحابی کے اس اصرار کے جواب میں فرمائی جو 
اللہ کک راہ میں سارا مال صدقه کرنا چاھتے تھے (مسلم؛ 
کتاب الوصیةء عدد م تا (ہ) ۔ غرضیکە شریعت نے 
انفاق میں بھی اقتصاد کو پسند کیا سے . 

تبادلۂ دولت 


پیدائش دولت اور صرفِ دولت کی طرح تبادلۂ | 
دولت کے باب میں بھی شریعت نے چند قواعد و ضوابط 
متعین کے ہیں تاکه منڈی میں عادلانہ قیمتیں 


رائج هوں اور ظلم کا سدہاب هو۔ عادلانہ قیمتوں ہے 


نحص 


علم (معاشیات) 





مراد ایسی قیعتیں ہیں جو بائم اور مشخری میں سے 


کسی پر بھی ظلم کا باعث نہ ھوں ۔ چونکە شریعت 


نے فریقین کے حقوق و فرائض تفصیل سے ییان کر 
دیے هیں؛ لہذا کسی.مقابل میں ان حدود ے تجاوز 
کسی دوسرے پر ظلم کا باعث ھوسکتا ے ۔ ایسا 
بازار جو فریقین کو ان کے جائز حقوق و فرائض پر 
کاربند رکھےء عادلانه تصور هوکا ۔ اسلام نے 
ایک طرف تو بیع ک ان قسموں ک نشان دھی کر دی 
جو ناجائز ہیں اور دوسری طرف جائز بیع کے لیے 
لازہی عناصر کا تعین کر دیا ۔ اسی طرح قیعتوں کے 
بھی بارے میں اصولیى هدایات دی گئی ھیں اور 
تاجروں کے لیے ایک ضابطۂ اخلاق فراھم کیا گیا 
عے ۔ ذیل میں ہم اختصار سے ان قواعد و ضوابط کا 
جائزہ لیتے ہیں :۔ 

ٹیمتوں کے تعین کا عام اصول : . 
طلب. اور رسد کی قوتوں کے ذریعے متعین ھونے 
وا ی قیمتوں کو شریعت نے ایک فطری طریقے سے 
تسلیم کیا ے ۔حضور* کے زہانے میں ایک بار 
مدین منورہ میں اشیا کے نرخ چڑھ گۓ تو لوگوں 
نے حضور' سے استدعا کی وہ قیمتوں کا تعین فوما دیں؛ 
لیکن حضور* نے ایسا کرنے ہے ائکار فرمایا کیونکھ 
اس میں فریقین میں ہے کسی ایک پر ظلم کا اندیشهھ 
مے(ترمڈی؛ کتاب البیوعء باب ے؟ ابوداود؛ البیوغ؛ 
باب رم ) ۔ شریعت کی اصطلاح میں قیمتوں کے تعین 
کو تسعیر کہتے ہیں ۔ عامِ حالت میں تسعیر کے 
ناجائز ھونے میں تقریبا کوئی اختلاف نہیں ؛ لیکن 
بعض متقدمین نے مذکورۂ بالا حدیث کی تشریح کرتے 
عوے یه بات بہت وضاحت سے کہی ہے کہ تسعیں 
صرف انھیں حالات میں ناجائز ھے جب منڈی میں. 
قیمتیں طلب اور رد کے آزادانہ عمل ہے متعین: 
ھوتی ھوں ۔ اس کے برعکس اگر منڈی میں کسی 


ا ار سو ار 


ا خلل اندازی ِکرنے والے عنصر کی وجه ے تاچرود 


(۸۸۷۸۱۷۱٥). 


علم (معاشیات) 


”کو ناجائز منافع خوری .کے مواقع حاصل و رےۓ ھوں 
و اسلامی رباست کا فرض ہے کہ وہ مداخلت کر کے . 
تسعیر کرے اور تاجروں کو ناجائز منافع خوری 
سے منع کرے (ابن نجیم الحنفی : الاشباہ و النظائر 
ص رپ تا ومم؟ :این تیعیہ : الحسبه فی الاسلام 
ص ے۔ تا ۹م) ۔ ناجائز منافم خوری کے یه مواقع 
مختلف طریقوںء مثلاً ذخیرہ اندوزیء سمگلنگ؛ 
سله بازیء اجارہ داریوں کے قیامء بڑے بڑے 
کاروباروں کے اشتراک (ەا؛مەم) کے ذریعے منڈی 
پر قبضےء جھوٹی اشتہار بازی؛ مصنوعی طریقوں 
ہے رسد کو کم رکھنے؛ ضیاع مال؛ وغیرہ ے پہدا 
انی حافہ ہ۔ اکر ایانس زلنت موق کرے 
کہ عوام الناس کو غیر فطری قہمتیں دینے پر مجبور 
کیا جا رھا ےہ تو وہ تسعیر کے ذریعے قیمتیں مترر 
کر سکتی ے؛ لیکن چونکہ تسعی کا عام طور پر 
فترجهہ یه هوتا ے که اشیا بازار سے غائب ھونے لگتی 
' ہیں لہٰذا جہاں ایک طرف قیمتوں کے تعین کو 
قانونی تحفظ دیے کى ضرورت هھوگی وہاں تاجروں کے 
گوداموں اور ان کی ذخیرہ اندوزیوں پر بھی نگاہ 
رکھنا ھوگی تاکه تسعبر کےساتھ ھی اشیا منڈی سے 
مائب نە هو جائیں,. 

منڈی میں خلل ڈالنے والے عناصر : 
ایک طرف شریعت نے عام حالات میں تسعیر 
کی اجازت نہیں دی اور دوسری طرف طلب اور رسد کی 
قوتوں کے آزادانه عمل کے لے ایک سازکار فضا ہیدا 
کرنے کا اعتعام کیا ہے؟ چنانچە ان تمام عناصر پر؛ 
جو مارکیٹ میں مصنوعی طلب یا مصنوعی قلت پیدا 
کر سکتے ہیں ٠‏ پابندی لگا دی :۔ 

و ۔احتکار: اس ے مراد ے گرانی پیدا کرنے 
کی نیت ے غل ےکو روک رکھنا ۔ حضور' نے احتکار 
ہے منع فربایا ۔ اگرچہ احادیث میں صریخا لے کے 












احتکار کی ممانعت وارد ے؛ رس یھ ایک عمی: 


۳٣٤٣ے‎ 


علم (معاشیات) 





ہدایت ہے جو ھر قابل بیع چیز پر وارد ھوتی ے ۔ 
منڈی میں اگر کسی چیز کی سانگ هو او رکسی تاجر 
کے پاس اس کا ذخیزہ ہو اوراسے نفع بھی ملتا فو تو 
اس کے لے جائز نہیں کہ وہ قیمتوں کے چڑھنے کے 
انتظار میں اس کو روک رکھے؛ (مسلم؛ ”تاب 
المساقاة و المزارعةء عدد ے١۸۰۱۰٠۱۰).‏ ۱ 

ہ۔شه باڑی : اس ہے مراد غائب مال کے 
سودے ھیں۔ شریعت نے بیع وشری میں اس بات کی 
اجازت نہیں دی که جو مال موجود نہ هو" یا جس کی 
کھہت یا کیفیت کے بارے میں کوئی ایک فریق 
لاعلم هو اسے خریدا یا بیچا جائے۔ اسی طرح سے ایسے 
باغ کو جس کے پھل پکے نە هوں یا ای ےکھیت کو 
جس کی فصل میں ابھی دانے نہ بڑے هوں؛ فروذت 
نہیں کہا جا سکتا (مسلم؛ کتاب الببوع) عدد ۳ تا 
ےم؛ البخاری؛ "َ باب ہو١٢‏ مہ“؛ ہم؟ ؟ ابوداودہ 
البیوعء باب وہ؛ ترمذی البیوع؛ باب +و؟ نسائی؟ 
البیوے باپ مو: ہو؟ ابن ماجہ؛ اشارات باب ےج؛ 
دارسی؛ البیوعء باب ےع؛؟ ؟ مسند زیدء عدد ووم> 
نے یشاری قعلن یع یسوی فہرست میں 
آتی ہیں ؛ اور قیمتوں میں مصنوعمی اضافے کا باعث 
بنتی هیں ‏ موجودہ دورمیں بھی سٹھ بازی کے ذریعے 
بعض اوقات ٹیلیفون ھی پر ایک مال کئی کئی 
ھاتھوں میں فروحخت هوتا رھتا ے؛ حتیکهە جب.وہ 
صارفین کے لیے منڈی میں آتا عے تو اس پر منافع کے 
متعدد ردے چڑھ چکے ھوتے ھیں۔ یه سب درمیانی 
لوگ کوئی خدمت انجام دیے بغیر اس میں منافع 
کماتے ہیں ۔ شریعت نے اس کی روک تھام کے لیے 
غائب مال کے سودوں پر سمل پابندی عائد 
کر دی ھے. ' 

بیع حاضر لباد؟حضورا کرم صلی اللہ عليه .- 
کے زمانے میں یە ایک خاص طریقہ بیع کا نا تھا۔ 
تو یہ عام رواج تھا 7 جب دیہاتی وہ 
٦3ء02‏ 


)+02 000 


علم (معاعیات) ً ۴۸ 


اپنی اجناس لے کر شہر پہنچتے تو بعض دلال 
قسم کے تاجر ان سے غلہ لے کر شہر کے لوگوں میں 
فروخت کرتے اوراس عمل میں وہ دیہاتیوں کو بہت 
تھوڑی قیمت ادا کرتے اور شہر کے لوگوں سے بہت 
زیاد. وصول کرتے؟ اس طرح وہ دونوں طرف سے 
خوب نفع کماتے ۔ دیہاتیوں اور شہریوں میں چولکه 
آپس میں ربط نہیں ھونے دیا جاتا تھا اور دونوں طرف 
کو منڈی کے اصل حالات سے بےخبر رکھا جاتا تھاء 
لہذا اس درمبانی گروہ کے لیے یہ سمکن تھا کہ وہ 
اشیا کی قیعتوں کو مجموعی طور پر ایسے معیاروں پر 
رکھے جہاں اسے نائدہ پہنچے ۔ حضوراکرم صلی 
اللہ عليه وسلم نے اس ذرمباتی گروہ کو اس کارروائی 
سے منع فرما دیا (البخاری؛ البیوع؛ باب .ہ؛ مہ 
۸ء ہے و الشروط باب ۶۸ و الحیل؛ باب ہ؟ 
مسلم البیوع؛ عدد + تا ۰م؟ ابوداوؤد البیوع؛ 
باب ہم؟ ترمذڈی؛ البیوع؛ باب مم؛ نسائی؛ 
البیوعء؛ باب م"|م؛ ہم؛ ۱۸؛ .م؛ ابن ساجەہ؛ 
التجارات ہاب مم ؛ موطا؛ البموع؛ عدد وو ؛ ے:۹) 
بلکہ حکم دیا کہ جب دیپائی غله لے کر پہنچیں 
تو اھیں بازار میں خُود فروخت کرنے دیں اور پھر 
اطلب و رسد کے آزادانه عمل سے جو قیمتیں متعین 
؛ ھوں ان پر سب خریا۔ وفروخت کی جائے , 
م٭۔ بیع تلنی الرکبان : حضور اکرم 
صلی اللہ عليه وسلم کے زمانے میں رواج تھا 
کہ جب شہر میں کسی قافلے کے آنے کیک 
اطلاع پہنچتی تو ھوشیار قسم کے تاجر شہر ے 
,باھر پہنچ کر قافلے کو جا لیتے اور پیشتر اس کے کہ 
قافلے کو شہر یىی رائج قیمتوں کا اندازہ ھوتاء وہ 
سستے داسوں ان ے مال خرید لیتے اور بعد ازاں اس 
مال کوشپر لا کر سہنگے داموں فروخت کر تے ۔ 
اس کو بی تلفی الرکبان کہتے تھے ۔ حضور 


اکرم سلی الّہ عليه وسلّم نے اس سے 2 
01+ 
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بسند احمد'م: 


علم (معایات) 


_دیا۔ بیع تلفی الرکبان میں بھی اصل معامله ایک 


فریق کو دوسرے فریق سے مصنوعی طور پر جدا کر 
کے اور دونوں ىٗ اواقفیت ے فائدہ اٹھا کر منافم 
خوری کرنے کا تھا ۔ 

موجودہ دورمیں حضور ا کرم صلی اللہ عليه وسلّم 
کی ان هدایات پر عمل کروانے کے لیے لازم وکا کهھ 
اسلامی:ریاست منڈی کے حالات کے بارے میں 
معلوسات شائع کرنے کا مناسب بند و بست کرے ۔ 
اس کے علاوہ جو لوگ دییہات سے غله لے کر شہر 
پہنچین ان کے لیے منڈی کے حالات کا جائزہ لینے تک 
اپنے مال کو کہیں رکھے کا انتظام هو کیونکه 
عام طور پر دلالوں کا گروہ اس وقت اپنی کارروائ یکرتا 
ہے جب وہ دیہاتیوں کو مجبور دیکھتا ے که وہ 
اپنی اجناس کو شہر میں ایک دو روز کے لے بھی 
نہیں روک سکتے ۔ اس کے علاوہ حکوست اجناس کی 
ایک منصفانه قیمت مترر کر دے تاکہ اگر بازار 


میں تاجر کم بھاؤ پر ایکا کر لیں تو کاشتکاروں کے ٴ 


تحفظ کے لیے حکومت اپنی مقرر کردہ قیمت پر اجناس 
خرید کر انھیں تاجروں کے استحصال نے بچائے . 

۔ جھوٹی اشتہار بازی :تاجر عام طور 
پر اھک کو راغب کرنے کے لے مال کی خصوصیات 
اور قیمت خرید کے بارے میں جھوٹی قسمیں کھاتے 
رهتے میں۔ حضور اکرم صلی اللہ علیہ وسلم نے بع ذ 
شی میں اس قسم کی ترغیب کی سمااعت فرمائی ھے 
(مسلم کتاب الایمانء عدد رو و البیوع؛ عدد ۹ہ 
البخاریء البیوعء باب ۲ء ےہ و الرهن؛ باب کی 
۲٣م)‏ ۔ اس دورمیں علاوہ انفرادی 


ا مال کی تڈ تشہیر کے لے اس کی ایسی موہ بیان 
ہھوتیں۔ اسی طرح وہ اشتہار بازی میں انسان کے سفلی 
جن ایس جو حرصض دنیاء حب جاہ؛ء غرسی مالء 


۶*0 000 
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تا 3 


قیمت کی پیشکش کرتا سے ۔ 


8 کے 
“٢‏ 


علم (معاشیات) 


۴" ۹ 


پب‌‌ 


علم (معاشیات) 


۱ 
وغیرہ و لے حا مال کی | تمام بیچنے والے ایکا کر لیے ھیںٴ لہذا صارفین کو 


طلب پیدا هو ۔ یه ساری باتیں ایسی ھیں جن ک 
ایک اسلامی معاشرے میں گنجائش نہیں ۔ اسلامی 


۔معاشرے میں جہاں تاجروں کے اننرادی اخلاق کی | 


طرف توجە دی جائے گی وہاں یه بھی لازم ھوکا کہ 
اشتہار بازی کے قن کو شرعی قواعد و ضوابط کا پابند 
کیا جائے او رکسی م رکزی ادارے کی منظوری ہے 
قبل ایسے اشتہارات شائع نە ھونے دے جائیں جن نے 
یا تو سفلی جذبات کو انگیخٔت ھوتی و یا اسراف کی 
ترغیب هو یا جن میں دی گئی معلومات غلط 
هوں ۔ ظاھر ے کہ یه بہت کٹھن کا کام ے اور 
آسے بتدریج ھی انجام دیا جا سکتا ے ۔ اس میں اس 
.بات کا اھتمام بھی کرنا ھہوگا کە اشتہار بازی پر 
پابندی عائد کرنے والا ادارہ خود ظلم کا راسته اختیار 
نهھ کرے. 


ہہ تناجش: اس ے مرادے مصنوعیٴطور پر 


آپس کی ملی بھگت ہے قیمت میں اس طرح اضافه کرنا 


کہ کاھک کو اس ملی بھگت کا علم نہ ھوسکے ۔ 


۔مثال کے طور پر اگر ایک شخص کوئی سودا ایک 


قیمت پر خریدنا چاہتا ے توایک دوسرا شخص: جؤ 
له باتع ھی کا آدمی آتنے بڑھ دراس ے زیادہ 
اس طرح اصل اھک 


کے لیے اس مال کی قیمت بڑھ جاتی ے۔ اس طرح کے 


معاملاتء جن میں مصنوعی طور پر ق3 متوں کو بڑھا 
اما جاتا ے؛ ناجائز ھیں (البخاری؛ البیوع؛ باب . ہ؛ 
۳ے و الشروط باب ہ؛ رر والحیلء باب ہ؛ 


۔مسلم؛ البیوعء عدد م١‏ تا .)۱١‏ 


موجودہ دور میں بڑی بڑی کارپوریشنیں 


.(8كہذا٥٥٥8ہء)‏ آپس کی ملی بھگت ہے اشیا کی قیمتوں کا 


تعین کر دیتی ہیں ۔ ان کا گٹھ جوڑ صارف کے مفاد 


:میں هرگز نہیں ھوتا بلکەہ وہ زیادہ منافع خْوری کے لے 


.باہمی مشورے ے ایسا کرتی هیں۔ چونکە منڈی ہیں 


وو یو ۳۷۷۲ 


ایجادات یا پیدائش 


مقررہ قیمت ادا کرنی پڑتی ے ۔ اس طرح سے قیمتوں 
کا تعین تناچشی کی زد میں آتا ہے ۔ اسلامی ریاست 
کے لے لازم ےے کہ وہ کارپوریشنوں کا اس طرح ہے ٴ 
قیمتیں مقرر کرنے کا اختیار محدود کرے اور ان ک 
قیمتوں کو ان کی لاگت ہے متناسب معیار پر لانے ے 
لے قانون سازی کرے . 

رفظ اسان کاتای: 
شریعت کا مقصد ایک فطری طریقے سے منٹی 
میں قیمتوں کا کم از کم تعین ےء لہٰذا اگر 


چونکه 


٠ 


کوئی ایسا انفرادی یا اجتماعی عامل وجود میں 


آجائے جو که منڈی میں رائج قیمتوں کو تجار ک 
٦کثریت‏ کے خلاف اضافے کی صورت میں بدل دے تو 
اسلامی رباست اس عامل کو کسی ضابطے کی پابند 
بنائے: کی تاکه زنادع کون کر مررظ پہنچے ۔ 


فرب منووہ کے بازار میں کوئی تاجر 
باھر ہے منقی لا کر فروخت کرنے لگا جس کا بھاؤ رائج 
بھاؤ سے زیادہ تھا ؛؟ حضرت عمر” نے ایے کہا کھ 
یا تو اپنا بھاؤ منڈی کے بھاؤ کے براہر کر لو؛ یا 

ھماری منڈی سے اٹھ جاؤ (ابن تیمیہ : الحسبه فی 


الاسلامء ص رم "۲٦‏ بحواله نجات اللہ صدیقی :۔ 
اسلام کا نظریةہ ملکیت: ص ۳٣٠)۔‏ اس طرح کا "کونی 


مظہٰر یا کسی ایک شخص یا ادارے کا عمل؛ جو 
ااکثریت کے لیے ضرر کا باعث ہو اسلامی ریاست کی 
زد میں آ جائے گا اس دور میں ایسی صورت حال 
جدید ایجادات کی شکل میں ملتی ہے جبکھ اچانک 
ایک ادارہ ایسی مشینٹری یا ٹکناللوجی لگا لیتا 
ےہ کہ اس میدان میں باقی سب کاروبار یا تو 
بند هو جاتے ھیں یا شدید خسارے کا سامنا 
کرتے یں ۔ اسلامی ریاست ایسی صورت میں چجدید 
کے اینے طریقوں کو کسی 


(۸۸۷۸۱۴۲5٢. 
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تدریچ یا منصوبه بندی سے تھے 
قیعتوں میں نمایاں تفاوت پیدا کر کے اکثریت کو 
متائر کر سکتے هو ۔ اس کی ایک صورت تو 
یە ەوسکنی ے کہ ایسی ٹکنالو لوجی کے لگانے کی سو 
لوگوں کے کاروبار متاثر ھوں انھیں یا تو کسی 
دوسرے کاروبار میں کھھا نے کے اسباب فراھم کے 
جائیںء یا پھر سب لوگوں کو ایسی ما ی یا فٹی امداد 
ہیا ى جائے جس ے وہ بھی جدید ٹکنالوجی کے 
ثمرات سے بہرەور هو سکیں ۔ اس سلسلے میں یه بات 
بھی اھم ے کہ شریعت کے نزدیک اصل چیز 
رائج الوقت قیمتوں کا تحفظ نہیں بلکە عوام الناس کی 
معاشی سہولت کا تحفظ ے؛ جوکہ ایسے کسی بھی 
مظہر سے تباہ یکاشکار ھووسکتی ے۔ منڈی میں کساد 
بازاری پیدا کرنے والے ایسے تمام عوامل کا اسلامی 
ریاست گہری نظر ہے جائزہ لے گی اور پھر ان کو 
کسی منصوبے کے تحت بتدریج نافذ ھونے کی اجازت 
دے گی. 

ہ۔ مصنوعی قلنت رسد : قیموں 
پر اثر انداز هھونے والا ایک عنصر مصنوعی 
اس ہے مراد مے کسی کارخانے 
یا صنعت میں اپنی گنجائش سے کم مقدار میں اشیا 
ی تیاری اور اس طرح دیگر عواملِ پید 
جان بوجھ کر خال یىی رکھنا تاکە اشیا ی پیدائش کم 


قلات رسد ے ۔ہ 


و اورمنڈی کے بھاؤ نیچے نە آ سکیں ۔ جیسا که* 


آگے چل کر بیان کیا جائے گا؛ شریعت میں وسائلِ 
پیدائش کو بےکار رکھنے کی سخت تنبيە ہے (دیکھے 
نیچے معاشی ترقی کے عوامل)؟ چنانچہ کسی 
شخص کو اس امر کی اجازت نہیں دی جا سکتی 
کِە اس کے پاس وسائل پیدائش هوں اور ان اشیا کى 


_ لوگوں :کو ضرورت بھی هو اور وہ ان وسائل کو بےکار 


رکھے ۔ بعض حالات میں ان اشیا ی پیدائش کو فرضيی 


کفايه کا درجہ دے کر ایے صعنت کاروں کو اہنے 


(۸۸۷۸۱۱۷۱٥۲. 







تہ هو (م [النساء] 
التجاراتء باب ۸ الرمذی؛ البیوعء باب ۔۲) 
چنانچە جبر و اکراہ یا اضطراری کیفیت میں کے گۓے. 


سودے قانونی اعتبار ے معتبر نہیں (ابو داودہ 


مسند احمدء م : 


ائش کی 
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کارخانے پوری گنجائش پر چلانے پر مجبو رکیا جا سکتا 
سے (ابن تیمیه 
اسلام کا نطریة ملکیت: إ : ۸۲)۔ 


تیمیه : الحصبەفی الاسلامء ص ےم ؟ صدیقی : 


وہ تجارتی ضابطۂ اخلاق: شریعت 


نے ایک طرف تو اسے تمام راستوں پر بند 
باندعے ھیں جو منڈی کے فطری رجحان میں 
خلل ڈال سکتے هیں اور دوسری طرف یع وشرڑّی 
کے معاملات کو ایک ضابطه اخلاق کا پابند بنا 
دیا ےء مثلا :۔ 


اولء کوئی سودا باھمی رضا مندی کے بغیر 
؟ ہپم؟ٴ نیز دیکھیے ابن ماج4 


البیوع ء باپ وم؟ مسند احمد : ر)؟ 

دومء؛ سودے میں کوئی دھوکا یا فریب 
نه مر (سلم البیوعء عدد ہم؟ الطیالسی؛ عدد 
۸۸ء" حتی کہ اگر مال میں کوئی عیب ہے تو 
بیچنے والے پر لازم ے که اہے ظاھر کر دے (مسلمء 
الأیمانء عدد ہہ ع؛ ابن ماجہء التجارات: باب وم؟ 
۹۱ء) 

سوم؛ لین دین میں ایک دوسرے سے 
فیای کی جائے (البخاری: الوتالة باب ٭؛ ٦ھ‏ 
الاستقراضء باب سم ےء ۳ و الهیةء باب ۳م؛ ٠‏ ء؟ 
مسلم؛ المساقاۃء عددٴ ہم تا ہم۱) ؟ 

چہارم؛ ناپ تول میں کسی دوسرے کو خسارہ. 
نە پہنچایا جائے (م [المطففین] : ۱) ٠‏ 

ہدجمء تمام ایسے سودے ناجائز یں جو 
نے می کا پر منتج ھوں ؟ 

ششمء اگر کوئی شخص ایک مال کا سودا 

کرے تو کسی دوسرے کو اس ہودے پر سودا 


نہیں کرنا چاھے۔ انے شریعت میں تساوم کہتے ھیں۔ 


ہے جج کرادت 


مم اط _ 


(البخاریء البیوع باب ۸ه مہ ےے و الشروط : 


امرس 
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اور بہت سی دوسری اشیا کے مقابلے میں انھیں ایک 


کابا ا رر ہی اک وا وا ماوع جگد ہے خوری بکھ سورلت سے تی جا یا ڑا 


عدد .۴م تا +م) ؛ 

ھفتمء باھمی تنازعے کی شکل میں شریعت میں 
بائع و مشتری کے حقوق کا تفصیلی قائون موجود ےء 
جس میں دونوں کے احتیارات کی حدود مقرر ٹر دی 
کی ھهیں ؟ 

ھشتمء باھمی لین دین میں عہد ى پابندی 
کی جائے؛ مثلّا ”سی ادائیگی کا جو وقت طے کیا گیا 
عے اس پر حتی‌الوسع ٹائم رھا ۔ہائے (البخاریء 
الحوالاتء باب مہ ع و الاستقراضء باب ٢ظ‏ بم؟ 
مسلم؛ المساقاۃء عدد وے؟ الترمذی؛ الیبوعء باب 
۸ النسائی الببوعء باب ,ہم تا,و) ؛ 

نہمہ تنازصات "کو کم کرنے کے لیے 
مقررہ مدت پر ادائیگیوں کے پیمان دو گواھوں کی 
موجود گی میں لکھ لیے جائیں (م [البقرة] : ۸۳ ء). 

ژر اور اعتبار 

برا راست تبادله اور زر: قدیم زمانے 
سے انسان اشیا کے تبادلے کے لیے مختلف 
اشیا کو استعمال کرتا رھا ےہ ۔ پہلے پہل 
تو اشیا کا تبادله سطلوبہ اشیا ہے براہ راست کیا جاتا 
تھاء لیکن جوں جوں تمدن کی ضروریات بژعیں ء انسان 
نے محسوس کیا کهە براہ راست تبادله ایک سشکل اور 
پیچیدہ طریقه ہےء لہذا کوٹی ایسی سشت رکم نے بطور 
زر مان ی جانی چاھے جو واسطۂ تبادلھ کا کام دے۔ 
اس کے بعد زر کے طور پر مختلف اشیا استعمال عوتی 
رعیں؛ جن میں جانوروں ے ل ےکر مختلف قسم کی 
دھاتیں شاسل هیں ۔ بالآخر انسان نے سونے اور چاندی 
کسو اس کام کے لیے موزوں ترین پایا ۔ یہ دھاتیں: 
اپنی رسد یق کی کے وجه ہے خود اپنے اندر بھی 
ایک قیمت رکھتی تھیں؛ جلد خراب نەھوتی تھیںء 
چھوٹے چھوٹے اجزا (سکوں) میں ڈھا ی جا سکتی تھیں 


(۸۸۷۸۱۷۱5٢. 
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تھا۔ ان خوبیوں کی وجہ ہے جب یہ زر کے طور 
پر استعمال ہونے لگیں تو ایک طویل عرصے 
تک (یعنی زرِ کاغذی کے چلن ہے پہلے) بازار زر 
میں یه دونوں دھاتں حکومت کرتی رھیں' 
: چھٹی صدقِ عیسوی میں جب حضور اکرم 
صلی اللہ عليه و سلم کی بعثت ھوئی تو انسانی تمدن 
اتنا شرقی کر چکا تھا کہ سونے اور چاندی کے سکے 
گردش میں آ چکے تھے ۔ جزیرہ نماے عرب میں 
انھیں ڈھالنے کا کوئی باقاعدہ نظام نہ تھا اور 
یہاں دوسری متمدن اقوام کے ڈھالے ہوئے سکے ھی 
زیر استعمال تیے؛ چنانچجە ان دنوں مختلف اوزان 
اور مختلف شکل و صورت کے سکے گردش میں تھے 
اور تقریبا سبھی قابل قبول تھے ۔ حضور اکرم ضل ال 
علیہ وسلم نے اپنی کوئی ٹکسال نہیں لکائی 
تھی بلک مروجہ سکوں ھی کے استعمال کے 
باررے میں اصولی ھدایات دے دیں ۔ ان میں سب 
سے پہلی عدایت تو یە تھی کہ حتی الامکان براہ راست 
تبادلے کے طریق ے گریز کیا جائےکیونکہ اس 
میں علاوہ تبادلے کی پیچید گیوں کے ایک فریق کا 
دوسرے فریق پر ظلم کرنے کا امکان باقی رھتا تھا؛ 
چنانچه براہ راست تبادلے کو صرف ایک خاص صورت 
نی الو رکھا گار می جب نیا ی نیس بختاف عو 
اور تبادله نقد ھو۔ اس کے برعکس اگر ایک ھی جنیں 
هو تو پھر تبادلے "میں مقدار کا برابر ھونا بھی لازم 
قرار پایا گیا (البخاری: البیوعء باپ ہر مہ)۲ ہے 
ے٤‏ ہے؛ .ہ) ہی؛ جہ؟ سسلم؛ المساقاۃ عدد رو 
تا مو؛ ابوداود البیوعء باب ۱۳٣‏ ےم الترسذی 
البیوع؛ باب ۳ مم ہم؟ النسائی؛ البیوعء ہاب 
اراقا۱ے]] خ 
اس زسانے میں عرب میں براہ راست تبادلے کک 
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ئج تھیں جن میں سے ا کثر 


بہت سی قسمیں ر 
ایک فریق کے فائدے اور دوسرے فریق کے نقصان پر 


منٹچ ھوتی تھی؛ ؛ چنانچہ حضور اکرم صلی اق علید 
وسلم نے براہ راست تبادلے کے لیے ایک ھی جنس 
کی چیزوں کا مقدار میں برابر ھونا لازم قرار دیا اور 
اگر تبادله اس طرح سے ہو لہ ایک ھی جنس عے 
لیکن مقدار غیں مساوی تو حضور ا کرم صلی الله عليه 
وسلّم نے اس کو ربوالفضل کے نام سے تعہیر کیا که 
يہ بھی ایک طرح ہے سودی معامله ھےٴ چنانچهھ 
. جس طرح سے لین ديین پر رہو ”تو قرآن مچید میں حرام 
تراردیا کیا ےہ حضورا قدم صلی اق علي سم نے 
تبادلە نے معاعدوں ہیں ربو الفضل کو 
حرام قرار دیا : 
براہ راست تبادلے کے معاملے کو محدود کر دینے 
شارع اسلام* کی منشا یه تھی کە زر و تبادلے کے 
واسطے ےطور پر ازنایا جائے : چنانچھ بعض موقعوں پر 
حضوراٴثرم صإ مل ال مل لمت رك ور الفضن 
کی حرمت کا ھی اعلان نہیں فرہایا بلکه صریح لنظوں 
میں تاکید قی لە ایک ثے 


براہ راست 


کا دوسری شے سے تبادله نه 
ٹیا جائے باکە پہلے ایک کو بیچا جائے اور اسکی 
قیمتٹ سے دوسری کتوسرا بت 2ے طرح سے 
حضور ا ذرم ملىی الہ عليه وسلم نے تمدن کی ایک 
ام ضرورت؛ یعنی زرہ دو رانچ ”کیا اور ١‏ ہے واسطة 
اتبادله کے طور پر قبول فردایا ۔ حضوراکرم صلی الہ ٌ۰ 
عليه وسلم نے زر کو ذحبرۂ قدر کے طور پر بھی تسلیم 
کیا ۔ اس کا ثبوت شریعت کے فانون زکوٰة ہے ملتا 
ہے۔ زکوٰة عرقسم کے مال نامی پر لگتی سے اوراس 
پر است کا اجماع ہے که زر بھی مال نامی ے 
چنانچه زر کی زائد از نصاب مقدار پر ڑکوٰۃ کا اطلاق 
هونا ے ۔ اس ہے پتا چلتا ے کہ شریعت نے زر لو 
ذخیرے کے ذریعے کے طور ہر بھی تسلیم ”لیا 


اعتبار: براہ راسٹ تبادله َ نو محدود ٹر _ک اور 





)۴ ۴۴ 


علم (بعائیات) 





زر کو رائج کرنے کے ساتھ ھی اعتباری لن دبن ۵10ء٤‏ 
صمناء8:م۲:3) کو بھی شریعت نے ایک خاص قابطے 


کا پابند بنایا ے 


اولء شریعت نے 

کو جائز قرار دیاء چنانچه حضور اکرم مل آھ 
عليه وسلم کا اپنا عمل اور آپ؟ کے صحابه ػ عمل 
اس پر گواہ ےے۔ آپ٭ کے زانے میں تجارتی معاملات 
میں اعتباری لین دين کا عام چلن تھا ۔ اس کے 
تاریخی شواھد سمتند ذرائع .-- َْ تک پہنچے ھیں 
(اماز۷ہ0]ا :×داذا (وہمزل؛/۸ برز ؛ روط لو زرا1۱۷۷(۷ ۹۲۴٥۲‏ 
صےے)؟: 


دوم : 


اعتباری لن دیين 


اسلام نے اعتباری لن دین ہیں رو 
پک ھے کہ زر کو کچھ 
عرصے کے ادھار پر دیا جائے اور عند الورل اصہل زر 
کیا جائے 


حرام قرار دیا کے ۔ رہو: 

کے ساتی کچھ زائد بھی وصول قرآن سجید 
حرام قرار دیا ےے اور 
ان کو جنگ کی وعید 


جو لوگ اس ہے باز نہ آئیں 
سنائی ےھے. ۳ 
لوگوںٴنۓ قرآن مجید کے 


اس دور ہیں بعض لو 
اختلاف کاے 


رت۰ یی 


سید 


تعبر میں 


بعقوب شاہ : جند معائی 


مسائل جوعدری دحمد اسمعیل : سود؛ 
پھلواروی : کمرشل 
"ھ00 ان کا خیال ے کهھ 

ُج الوقت سود قرآن کے ربو سے مختلف ہے اور اس کے 


سی ولف تا یه کە قرآن مجمد نے 


اور امام 
در ثقافتء لاھور ؛ جعفر شاہ 


ان قرضوں پر سود کو حرام قراردیاے جھ 
صارنیین اپنی نجی ضروریات کے لیے لیے هیں یا یه 
کہ حضورٴ کے زمانے میں تجارتی لین دین پر سوده 
نه ھاء یا یه ”که شریعت نے سود م رکب کو 
حرام کیا ےے اورسود مفرد پر اے کوئی اعتراض 
بتک کاری نظام میں سوه 


کا رواج 


نہیںء يا یه ”له موجودہ 
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ظلم :(محاشیاط) 


اصل پر نفع میں شرکت کا دوسرا نام سے ۔ ا دی سے (الطیالسیء عدد ۱()۔ یه شریعت كگۓ 


بایں ہمہ حقیقت یہ ےہ که رائج الوقت سود ھی وہ 
ربو ے جس کو قرآن مجید میں حرام قرار دیا گیاھے ۔ 
قرآن مجید میں اس کی حرمت مطلق ےہ اور کسی 
مقصد کے ساتھ مقید نہیں اور ئن کسی خاص شر ح کو 
حلال او ر کسی دوسری کو حرام کیا گیا ے بلکه 
صاف کہا گیا ہے کہ اصل زر واپس لے لو اور اس پر 
زائد جو کجھ ىھے اس کا مطالبه نہ کرو۔ خود حضور 
اکرم سلی الہ عليه وسلم نے اس کا یہی مطلب 
سمجھا اور حجة الوداع کے سوقع ہر آپ٭ نے اہنے جچا 
کے سود کو باطل کیا (ابوداود البیوع ء باب م؟ 
الداربیء الببوعء باب م) ۔ اس کے علاوہ پچھلے چودہ 
سؤ سال میں امت کے تمام فقہا کا اس پر اجماع رھا 
ھے کہ اصل زر پر هر قسم کی زیادتی؛ خواہ وہ زرک 
شکل میں عو یا کسی دوسری مافعت کی شکل میںء 
حرام ہے ۔ اس دور کے سود کو ربو سے ممیز کرنے ىق 
ضرورت محض مغربی تہذیب کی یلغار اپنی ذھنی 
شکست اور نضیاتی ے چارگی کے سوا کچھ 
نہیں ےہ , ۱ 

امتباری لن دین میں سود کی حرمت کے بعد 
اسلام رب المال کے لیے دو راستے کھلے رکھتا ھے : 
اول یە٭که وہ اپنے مال کو تجارتی بنیادوں پر دومرے 
کو دے؛ یعنی اس ہے شرکت اور مضارہت ک کوئی 
صورت پیدا کرے ۔ اس صورت میں؛ جیسا کہ اوہر 
بیان کیا جا چکا ھے : وہ شرعی ضابطے کے مطابق 
نفم و نقصان دونوں کا ضامن ہوکگا: دوم یه 
که وہ اپنا مال قرض حسلهہ کے طور پر دوسرے 
کو دے دے ء. 

قرض حسلهہ 

قرض حسنه اسلامی شریعت کا ایک ایسا 
ادارہ (ەەناںانادم0) ے جس کی حضور اکثرم 
صلى الہ علیہ و سلم نے اپنی است کو ترغیب 


شب تی 
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معاشرتی تحفظ کے سنصوبے (۵۵م ات5 10530:06 اوااءن5) 
کا ایک اھم ستون ہے۔ هر شخص کی یه ذمه داری ۓے 
که وہ اپنے ھمسایوں قرابت داروں اور حاجت مندوں 
کی ضروریات کے لیے قرض حسنہ دے اوراس ہے ہرگڑ 
گریز نہ کرے کیونکه جب خود اہے ایسی ھی 
ضرورت لاحق ہوگی تو دوسرے بھی اس کی اسی طرح 
مدد کریں کے ۔ اعزہ و اقارب اور پڑوس کے لوگوں 
کی طرف ہے قرض حسنهہ کا بندویست نه ھونےۓے کى 
صورت میں حاجت مند کہ لیے قرض حسنه کا انتظام 
کرنا ریاست کی ذمه داری ے ۔ 

قرض حسنہ کے اس ادارے کے ساتھ ھی دائن 
اور مدیون کے لیے ایک ضابطه اخلاق بھی وضع کیا 
گیا ےے :۔ہ 

() قرض حسه لینے کے لے ضروری ے که 
لین والا انتپہائی حاجت مند ہو ۔ آسائش یا 
تتعم کے حصول کے لے قرض حسنه طلب کرنا 
انلاتی: اغلاق کے متائی ےر عضوز ضل اللہ علد 
وسلم نے اس ہے بھی منع فرمایا ہے که کوئی شخص 
ایسی چیز خریدے جس ی اس میں استطاعت نہیں 
(مسند احمد : سہم) ۔ ظاہر ہے کھ ضروریات 
زنذگی اس سے مسٹنی یں ۔شرھی فرائس ک 
ادائیگی تک میں استطاعت کو مقدم رکھا گیا ہعے ۔ 
جس دین میں حچ اور قربانی کے لیے قرض حسنہ کی 
اجازت نہیں؛ وہ تنعم کے لیے اس کی کیوٹکر اجازت 
دے سکتا ے ۔ اس طرح دیغے والے کی بھی مه داری 
صرف اس قرض حسنہ تک ےہ جو شروریات زندگی 
کے حصول کے لیے مانگا جائے ۔ اس سے اندازہ ھوا 
که آج کل ساسان تعیش کی فروذت کا جو 


اسلامی معاشرے میں اس کی زیادہ گنجائش نہ ھو, 
(,) قرض حعہ کی قرارداہ کو لکھنے کی 


۷٦ 
رت فروغ پا چکا ہے ؛َ شاید‎ 


علم (معاشیات) 


تاکید کی گئی ے تاکہ معاملت میں الجھاؤ پیدا نە 
ہو اور اس پر گواہء مقرر کرنے کا طریقه بھی رائج 
کیا گیا۔ 

(م) دائن مدیون سے ضمانت کے طور پر شخصی 
ضمانت (کفالت) یا رھن کے طور پر کوئی الائه لے 
سکتا ے ۔شریعت میں مرهونه اثاثے کے بارے میں 


۳ں 


علم (معاشیات) 


دو اور ادارے ایسے میں جن کو اسلامی 
شریعت نے معاشرے میں رائج کیا ھے ۔ یه 
عاریة اورماعون هیں . 

عاریة سے راد ے ناقابل استہلاک 
املاکے کو دوسروں کے استعمال کے لے دینا 
تاکه وہ اس ہے منفعت حاصل کریں؟ حصول منفعت 


تفصیلل ضابطہ موجود ے جو کہ فریقین کے حقوق و کے بعد یه الاک مالک کو واپس هو جاتی 


فرائضش کا تعین کرتا ےہ (مسلمء المساقاۃء عدد 
ہم( تا ,وم ؛ البخاری؛ البیوعء باب مظ؛ م٣‏ 
ہم و السلمء باب ہم؟ الترمڈی؛ البیوعء باب ے؟ 
النسائی؛ البیؤعء باب )ہ٥٣‏ ۸۲). 

(م) مدیون کے لیے لازم ے کہ وہ مقررہ وقت 
پر قرض کی ادائیگی کا پورا اھتمام کرے ۔ حضور إ 
صلى اللہ عليه وسلم نے قرض حسنه کی بروقت اور 
مکمل ادائیگی کے لیے بہت تا کید فرمائی ےہ . 

(م) اگر مدیون وقت مقررہ نے پہلے قرض حسنہ 
واپس کرنے کے قابل هو گیا ہو تو اس کے لیے لازم 
ہے کہ وہ وقت مقررہ کا انتظار کیے بغیر جلد از جلد 
اے واپس کر دے. 

(ہ) دائن کو تاکید عے کہ وہ سدیون کے 
ساتھ نرمی ہے پیش آئےء تقاضے میں سختی نەه کرے 
اور اگر وہ سہلت مانگے تو اسے خوش دلی ہے 
دے دے بلکە سمکن هو تو زیادہ تنگ دست مدیون 
کو معاف کر دےء یا کم از کم اپنے مطالبے میں 
سے کچھ وضع کر دے. 

(ے) اگر مدیون دینے کے قابل نہ ھز اور دائن 
مہلت دینے کو تار نہ هو تو پھر ریاست کی 
ذمەداری سے کہ اینے مدیون کی مدد زکوٰۃة ہے 
کرے ۔ اس کے لے معارف زکوٰة میں باقاعدہ ایک 
مد (”'عازمین “') مقرری کئی ہے . 

عاریة اور ماعون 
قرض حسنه کے علاوهہ کم از کم 


0. 


هیں۔ شریعت نے اس بات کو پسند کیا ے که لوگ 
عاریت کے طور پر ایک دوسرے کی مدد کرتے 
رھیںء لہذا هر مسلمان کا فرض ہے کہ اس کہ 
پاس جو اسلاک بے کار ہیں ان سے فائدہ اٹھانے کا 
اپنے کسی حاجت مند بھائی کو موقع دے۔ 
صحابه کرام“ کا دستور تھا کە اپنی ضرورتوں 
کو کم کر کے بھی دوسروں کو عاریت پر اپنی 
املاک دے دیتے تھے (البخاری؛ الحرث و المزارعء 
باب ہرم ؛ مسلم؛ البیوعہ عدد پرم تا مہ, ؛ 
ابن ماجه؛ الرھونء باب ے؛ )١١١٢١۹‏ ء 

ماعون ہے براد ہیں ایسی چھوٹی چھوٹی 
استعمال ىک چیزیں جو پڑوسی ایک دوسرے سے اپنے 
استعمال کے لیے مانگتے رہتے ہیں - اسلامی معاشرے 
اك یه بات بنیادی اخلاق کا جز ھے کم اگر ایک 
پڑوسی دوسرے سے استعمال کی کوئی چھوٹی موٹی 
چیز مانگے تو وہ اسے بطیب خاطر دے ۔ اس بات کو 
مذسوم اخلاق ہیں شمار کیا گیا ہے کہ کوئی 
ماعون دینے سے بھی انکارکر دے (ے.٤‏ 
[الماعون] : ۸) . ۱ 

غیر رہبائی بنکاری 

سرمایة کاری پر رو کی حرمت کے فوڑا .بعد 
ذھن اس طرف منتقل ھوتا عے که ایک غیر ربائی 
معیشت میں بنکاری کا نظام کیسے چلے گا اس لیے 
که دور حاضر میں بنکاری کا نظام لو پر مبنی ھے۔ اس 
نظام کی کارکرد گی؛ اس کی خدمات ساری دنیا میں 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


7 


علم (معاشیات) 
اس کی مقبولیت اور اس کے متبادل کسی دوسرے 
نظام کی غیر موجود گی ذھنوں کو یە باور کرنے پر 
مجبور کرتی ے کہ شاید موجودہ بنکاری کے نظام 
میں رو ایک اصل کی حیثیت رکھتا ے؟ چنانچہ یه 
سوال بار بار ھن میں اٹھتا ےے 'کە غیر ربائی بنکاری 
کا ڈھانچه کیسے اٹھایا جا سکتا ھے اور اس ک 
کامیابی کے لیا امکانات ہیں ؟ 

اگر موجودہ بنکاری کی تاریخ کا مطالعه ٴ نیا ا 
جائے تو یە بات روز روشن کی طرح ابھر کر سامنے آتی 
ےے کھ اس میں ربُو ایک اصل کے طور پر موجود 
نہیں بلک وه اس کا ایک اھم جز بنا دیا گیا 
عھے ۔ بنکوں کے نظام کے فروغ اور اس کی کامیابی کا 
راز دو باتوں پر ے : اول؛ لوگوں کی یه عادت که 
وہ اپنا جتنا سال بتک میں رکھتے هیں وہ کبھی بھی 
دارے2 تار مان یں کارائر باکد مع 
اس کا ایک بڑا حصه بنک کے پاس کسی نہ کسی 
شکل میں موجود رهتا ے؟ دومء لوگوں کا یه یقین و 
اعتماد کكهە جب بھی وہ چاھہیں گے بنک سے اپنا 
سرمایه بغیر کسی خوف و خطر :کے واپسں لے سکیں 
گے اور بنک ان کو ادائیگی کے لیے کبھی انکار 
نہیں کرےگا۔ غور کریں کہ اگر ان دونوں میں سے 
کوئی ایک بات بھی موجود نہ عو تو بنک ایک 
لیے کے لیے کام نہیں کئر سکتے ۔ اگر لوگ 
اپنے سرمائے کا ایک بڑا حصہ هر وقت بنک میں 
رکھے کی عادت ختم کر دیں تو ظاہر ہے بنک کا 
وجود قائم نہیں رہ سکتا ۔ اسی طرح اگر لوگوں کو 
بنک کی اھلیت پر اعتبار نە رے تو بنک تخلیق اعتبار 
کا کاروبار نہیں کر سکتا ۔ تخلیق اعتبار اسی صورت 
میں سمکن ہے گ لوگ بنک پر اپنا اعتبار رکھیں ۔ 
یه اعتبار ختم ھوتے ھی بنک بھی ختم ہو جائے گا؟ 
لہذا بنک کی اصل یہی دونوں باتیں یں ۔ جہاں تک 
بنک میں ربو کا تعلق ہے وہ اس میں ارہ جا 


ہج 


یر 


علم (معاشیات) 


منفعت بخش ادارے کی صورت میں داخل کیا گیا 
ے۔ بنک نے جب دیکھا کہ وہ لوگوں کے مال ہے 
ربو کما سکتے ہیں تو اس نے اے اختیار کر لیا ے 


”بعد ازاں اپنے اس ہو کو دوسروں کے لیے قابل ھضم 


بنا لینے کے لیے بچتیں بچتیں رکھۓ والوں کو بھی رکا 
لالچ دیا گیا ۔ اس ت بتنک کا اور بچت کاروں کا مفاد 
ریو کے ساتھ وابستة کر کے اس کو آھسته آمسته رائج 
کر دیا گیا ۔ همارا یه کہنا کہ ربو بنکاری کی اصل 
نہیں ؛ اس سے بھی ابت ھوتا عے کہ بنکاری کا یه 
نظام چل سکتا ہے لہ اگر بنک اپنی خدمات کا صرف 
کمشن وصول کرے؛ بشرطیکہ مذ کورۂ بالا دونوں 
باتیں؛ جن کو ہم نے بنکاری کی اصل کہا ےء 
موجود ھوں ۔ اس طرح ھم ذیل میں دکھائیں گے 
کہ نفع و نقصان میں شر کت رو کے علاوہ وہ دوسری 
بنیاد عے جس پر بنک اپنا کاروبار چلا سکتے ہیں؟ 
چنانچھ اگر ربو کے بغیر بھی یہ نظام چل سکتا ہو 
تو یه کہنا ہے جا نہ هو کا کھ ریو بنکاری کی اصل 
نہیں بلکہ اس کا ایک اہم جز ہے جو کہ ارتقاے 
تمدن کے دوران اس کے ساتھ چپکا دیا گیا کہ اس 
میں بہت سے لوگوں کا مفاد وابستہ هو گیا تھا ۔ 
غیر ربائی بنکاری کی بنیاد: اسلامی 
مفکری ن کا تقریًا اجماع ے که سوجودہ دورمیں غیر ربائی 
بنکاری شر کت و مضاربت کے اصول پر چلائی جاسکتی 
عے ۔بعض نے شرکت کا اصول بیان کیا ے اور 
بعض نے مضاربت کا ۔ تفصیلات میں بھی تھوڑا بہت 
اختلاف پایا جاتا ے۔ چونکە غیرربائی بنکاری کا کوئی 
نمونہ مخصوص شکل میں موجود نہیں لہذا یه 
اختلاف فطری بھی ے ۔ ذیل میں غیر ربائی بنکاری 
کا ایک اجعالی نمونه پیش کیا جاتا ے۔ اس سلسلے 
میں اب تک جو نمونے پیش کے گے ہیں اسے ان 
سب کا ایک نمائندہ نمونه کہا جاسکتا ے(یه نجات الله 
کا ے). 
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علم (معاشیات) کم علم (معاشیات) 


پیک کاقیام: غیر رہائی بن ک کا قیام ش ر کت .|| چونکە بنک اپنے امانت داروں کی رقم کو سرمایەکاری 
کی بنیاد پر وجود مت ہی ور چھ وہ ہیں سی ٥ء‏ لاہدا لازم عے ذهە معاعدۂ شر کت 
افراد کا کوثی کاروباری ادارہ غیر محدود ذمدداری | میں بنکگ یىی 





ذسه داری صرف اس سرسائے 
کی بنیاد پر غیر رہائی بنکاری کا ادارہ قائم کر سکتا | تک سحدود ہو جو وہ سرماید کاری کے لیے دے ۔ 
ے۔ یه حضرات اپنے ذاتی سرہائے کے علاوہ بیرونی یه بات بنک کا اعتبار قائم رکھنے کے لیے بہت 
لوگوں کو بھی حصہ دار بنا سکتے ہیں ۔ نفع میں اھمیت کی حامل ہے۔ بنک اپنے سرمانے کی حفاظت کے 
شرکت کی کوئی بھی نسبت طے کی جا سکتی ے؛ لیے اگر چاے تو کارویار کے انتظامی امور میں دحل 
البند سرمائے کی نسبت سے نقصان میں شرکت اس ک دینے کا متعین حق معاہدے میں طے کر سکتا ھے؛ 
شرط لازم اس میں زیادہ اھم بات غیر محدود | لیکن عملا بنک کا ایسا دخل بہت زیادہ نہیں هوسکتا 
ذمە‌داری کی سے ۔ شریعت میں شرکا ی ذمەداری ا كیونکكه اس ہے بنک کے اصل کاروبار میں خَلل 
غبر معدود رکھی گئی نے تا کہ باہر کے لوگوں کے | پڑنے کا اندیشہ سے ۔ آج کل کے تجارتی بنک کسی 
مفاد کو ضرب نە لگے۔ دور حاشر میں تمام بنکوں ک | کاروبار میں شرکت کے اصول پر وی سرمایه کاری 
ذمەداری محدود ے ۔ اسلامی ریاست میں محدود | نہیں ۔کرتے؛ لہذا ان کا دائۂ عمل عام طور پر 
ذسەداری کی بنیاد پر بتک کے قیام کے لے لازم ھوگا | ابتدائی چھان بین تک محدود رعتا ے اور ایک دفعه 
له فقہا کا اس پر اجماع ھو؛: لمہذا اس مسئلے پر | قرض دینے کے بعد انھیں کاروبار کے معاملات میں 
مزید غورو خوض کی ضرورت ےے .۔ نگرانی کا کوئی حق تس رھتا ۔ اس کے برعکس 
پنک کا کاروبار: غیر ربائی بتک سندرجه ذیل | غیرربائی بنک کو کسی حد تک اس نگرانی کا اهتمام 
اقسام کے کاروبار کرے کا :۔ کرنا ہو گاء اس لیے ان کو لَازمًا ایسا عمله ھمه وقتی 
ج۔ کمشن دے کر انجام دی جانے فاف | پنیادوں پر رکھنا وکا جو انتظامی امور میں 
خدمات: ان میں مال کا انتقالء لااکرز ک فراہمی؛ | مہارت رکھتا هو۔ یه بات تو واضح ھے کھ بنک اس 
ٹریولرز چیک؛ گاھکوں کے بلوں کی ادائیاںء بلٹیاں طرح کی سرسایھ کاری بہت چھوٹے پیمانے کے کاروباروں 
چھڑاناء مالیاتی امور میں مشورے دیناء اھکوں | میں نہیں کر کنا بلکەه بڑی سرمايیه کاری کے 
کے حصص کی خرید و فروخت: وغیرہ شامل ھیں۔ یه منصوبوں ھی ہیں ایک شریک کی حیثیت ہے شامل هو 
خدمات ربائی بنکاری میں بھی بنک کمئن پر انجام سکنا ہے ۔ ایسا بھی ہو سکتا عے لہ بڑے متصوبوں 
دیتے ھیں ۔ غیر ربائی ثظام میں یه خدمات انجام | میں شرٴلت کی بنیاد پر کاروبار ے لیے مخصوص بنک 
دینا شریعت کے کسی ضابطے کے خلاف نە ہو گا ؛ | وجود میں آئیں اور عام تجارتی بنک روزمرہ تجارتی 
رڈ ان تید انور کو غاز رہائی بتک بھی ادا کر | ضروریات کے لیۓ ام 'ترتے رهیں: 
سکے کا . مضاربت کی بنیاد پر سرمایه کاریا: 
پا شرکتاکی ابنیاد پر سرسایه کاری: | بنک شرکت کے علاوہ مضاربت کی بنیادوں پر هی 
غیر ربائی بتک کاروبازی آمشرات دو شر ذت کی بنیاد سرسافکاری ”کر کا ے _ مضاربت کے معاھهدے میں 
رما فراہم کر سکتا ھے ۔ نفع و نقصان میں ا بنک زب المال ھنوگا اور کاروباری مضارب ۔ 
مر تتی غیت پیل سط کی امن رہ لین أ بنک کے ہرمائے ے مضارب کاروبار کرے گا ۔ نفع 
77 یٹ ئئت"٠*"‏ ٰ 
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علقوی (مجاشیات) ےم 'علم (معاشیات) 
میں فریقین ایک مقررہ لسبت سے شر شریک ھوں کے 2 لیکن اصل دشواری ید غے کہ ااثوں کی قیمت کس 


لیکن نتان کی صورت: میں نان صرف بنک کا | 
ہو گا اور مضارب کا نقصان یہ ھوگا کہ اس ى ساری 
محنت ضائع گی ۔ بنک اور مضارب نفع ک شرح 
ین کرتے میں ال آزاد مین کے لیکن عملا 
اسلامی معیشت میں طلب اور رسد کی قوتوں کے عمل 

سے ایک رائج شرح (ئ؛دء )٥]:۴۱‏ وجود میں آ جائے 
کَ اور ینک اس رائج شرح پر کاروبار کرے گا۔ ا 
شرح کو مر کزی بنک بھی متعین کر سکتا ے اور 
مختلف کاروباروں کے لیے یەشرح مختلف بھی 
ھوسکتی ےہ ۔ 

مضارب کو یه اختیار ہو کا کە وہ بنک کے 
سرمائے کے علاوہ اپنے سرمائے ”دو بھی کاروبار میں 
لگا سکے اس صورت میں تمام نفع ”لو سرمائے کی 
بنیاد پر دو حصوں میں بانٹا جائے گا۔ ۔ پھر اس نفع کو 
جو بنک کے سرمائے پر ھو؛ بنک اور مضارب آپ 
میں تقسیم کر لیں گے ۔ یہی معامله اس سرمائے کے 
ساتھ بھی ھوگا جو مضارب کسی دوسرے ذریعے 
سے قرض حسنہ؛ یا مضاربت یا شرکت کی بنیاد پر 
عاضل> رے۔ا اف سپ عورتزت ہن ینک کے 
نقطهۂ نظر سے اس کے سرمائے کے علاوہ باقی تغاعغ 
سرمایه مضارب کا شمار ھوگاء خواہ اس نے اہے ک؟ کسی 
بھی ذریعے سے حاصل ٹیاھو۔ یه مضارب کا اپنا ذاتی۔ 
معامله ہے کہ وہ دوسرے فریقینٴ ہے نفع کی تقسیم کا 
کیا فارمولا طے کرتا ے۔ اگر مضاربت کے معاعدے 
میں سمضارب کسی چالو کاروبار کا مالک هو تو بنک 
کی سرمایه کاری کے وقت اس کاروباری مالیت کا اندازہ 
نا 'شروق ١ظ‏ یرک اس نو بک اور 
کاروبار کے باھمی تناسب کا پتا نہیں چل سکنا اور 
یە ایک سشکل امر ے ۔ ا گرجہ اس کا عموسی قاعدہ 
تو یہ ہوسکتا ھے ”دہ کاروبار کے تمام اائوں کک 
قیمت میں ے اس کی واجبات منہا کر دی جائیں؛ 


۱ 
ٴ 


بنیاد پر لگائیٰ جائے؟ کیا یہ قیمت ااثوں کی اصل 
قیمت منفی فرسودگی هو یا وہ جو انھیں بیچنے کی 
صورت میں اس وقت مارکیٹ میں مل سکتی ے 
(یعنی تالآ ٥٥٣ت)ء‏ یا وہ جو انھیں اس حالت میں 
بازار ہے خریدتے وقت لگے (یعنی ٥ہ 1۶5٥‏ ت٥ام:ء)۔‏ 
یە بہت ھی مشکل سوالات ہیں اور ان کا کوئی 
حتمی جواب نہیں دیا جا سکتا ۔ ہو سکتا ےہ که 
قانونی طور پر مختلف قسم کے کاروباروں کے لیے 
مختلف ببیادیں رکھ دی جائیں ۔ اس کے 
لیے اجتہاد کی بھی ضرورت ھوگی اور قانون کی 
بھی ۔ یه اندازہ کیا جا سکتا ھے کہ آہسته آہسته 
معیشت میں غیر ربائی بنکاری رائج هو جانے پر 
مسلسل عمل ہے مختلف بنیادیں صرفِ عام کے طور 
پر رائج هو جائیں گی ۔ ابتدانی طور پر الجھاؤ سے 
بچنے کے لیے قانون سازي ک ضرورت ھوگی . 
ایک مسثلم, مضارت کی معاهدے کی مدت کا 
ے ‏ اس کی ایک صورت تو یہ ے کہ هر معاھدۂ 
مات ین ان کی ات کا تعین اور اس سدت 
کے خاتے پر نفع و نقصان کا فیصله کر لیا جائے۔ 
اس کی دوسری صورت یه ے کە صرف عام کے طور پر 
سال کو دو یا تین یا چار حصوں میں بانٹ لیا جا 


ء٠‏ اور عام طور پر مضاریت ۳ یا م ماہ کی مدت کے 


لیے هو جس کے خاتے پر فریقین چاھیں تو اہی مدت 
کے لیے اس کو سزید بڑھا ‏ سکیں ۔ مختلف 
کاروباروں کے لیے یه مدت مختلف بھی هو سکتی ہے ۔ 
اصل میں اھم بات ننم و نقصان میں تعیین کی 
سہولت ے. 

مم سشتر له سرمائے ى لمہنی میں 
سرمایه کاری : بنک اپنے سرمانے دو مشتر لهە سرمائے 
کی ۔قممپنیوں کے حص خریدئے میں لگا سکتا ےہ ۔ 
کے علاوہ بنک حکوہمت کے شر کت حصص یا مضابت 
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حصص میں اپنا سرمایهہ لگا سکتا ےء جو حکوسمت 
مختلف منصوبوں کے لیے سرمایه فراھم کرنے کی غرض 


سرمایہ بنک کے حوالے کر کے کسی نقصان کا خطرہ 


مول لینا نە چاہیں گے ۔ ایسے لوگ اپنا سرمایہ بچت 


ہے جاری کرے گی اور جو آج کل کے ربائی بلوں ا کھاتوں میں بنک کے پاس قرض حسنہ کے طور پر 


(دللاظ یمنعدعظ ؛ی مل کا بدل هو گا اسلامی 
معیشت میں سٹاک ایکسچینچ کے پورے کاروبار َ تو |ٰ 
بھی شریعت کی روشنی میں استوار لیا جائے کا تا لہ ۱ 
اس میں سٹہ؛ ربؤ اور دیگر کاروباری مفاسد کا | 
خاتمه هو سکے (ووں وہروال ہما ز ١۱٢۱٢‏ : ءچ:ورل٣ڑز‏ مل5:0 ۱ 
بجو/زہ×٣‏ ہز ف٠٠۷؛‏ ڈر برو٢۱٥۱ہ0)‏ ۶ :ا۱7٢‏ جنوری ہے ۹ ١ع؛‏ 
ص پر تا ہ۳). 

ہ- قرض حسنہ :نفع بخش کاموں میں روپيه 
لگانے کے علاوہ غیر رہائی بنک کی ایک اھم 
ذمەداری اپنے گاھکوں کو قرض حسئہ کی سہولتیں 
نر کرنا ےت ار سید کی بد رت سرت ان 
مواقع کے لیے ےہ جن میں بنک کے لیے مضاربت یا 
شرکت کا کوئی معاہدہ کرنا سمکن نہیں اور لامحاله 
یه مواقع بہت ھی تھوڑےعرعے کے لیے درکار رقوم 
تک محدود هیں ۔ مثال کے طوں پر اگر ّ تسی "56روبار 





و تو بس و 


ہو مھ لیے ح 
کا پیمان کرے جس کے سعاملات میں اس ک5 دخل 








صرف چند دنوں کے لیے هو اور نە کاروباری حضرات ۱ 
کہ لیے یہ 'دوئی سود مند صورت ۓ 'کە وہ اتتے ا 
قلیل عرصے کے لیے بنک ”لو شریک یا ربالمال | 
بنا لیں ؛ اس فنورترق مین ورای سے اش اتک ا 
کی درخواست ھی نکر سکنے ہیں ۔ یہاں پر سوال پیدا 
ھوتا ہے کہ بنک ایسے مواقم پر قرض حسنہ ذینے 
کے لیے سرمایه کن ذرائع سے جاصل درے کا؟ جیسا 
کہ ہم ابھی تفصیل ہے خرف دریں گے؛ بنک کے 
گھاته داروں میں ایک طبقہ ھمیشہ ایسے لوگوں کا 
و رس ےہ 


: کن ذرائع 






1 : 2 .- 
7 ا 


رکھ دیں گے۔ چونکہ یه لوگ اپنے سرمائے کا ایک 
کثبیر حصہ کبھی بنک ہے نہیں نکلواتےء لہذا 
بنک کے لیے سمکن ھوگا که روزمرہ ضروریات کے لیے 
ایک قلیل حصه نقد کی صورت میں رکھیں اور باقی 
سرمائے کو اپنے تصرف میں لے آئیں ۔ م رکزی بنک 
کی طرف سے یە لازم کیا جائے کا کە بنک بچت 
کھاتوں کا ایک حصه (مثلا  .‏ فی صد) نقد رکھیںء 
دوسرا حصه (مثلّا, ہ می صد) قرض حسنہ کی سہولتیں 
دینے کہ لیے رکھیں اور باقی (مثلا امفی صد) کو 
مضاربت یا شرکت کی بنیاد پر منفعت بخشی کاروبار 
میں لگائیں ۔ مرکزی بنک کی طرف سے یه تناسب 
معیشت میں زر کی طلب و رسد کے پیش نظر وقتّا فوقنا 
بدلا جاتا رے کا ,. 
اس بات کا اىکان ےہ کہ چونکہ قرض حسنہ 
کوئی لاگت نہیں؛ لہذا کاروباری حضرات 
ت بڑی تعداد میں قرض حسنه لیے کی طرف رجوع 
کریں ۔ اس طرح بنک میں ایسی درخواستوں کا ہے پناہ 
ھجوم هو جائے گا ۔ ایسی صورت میں بنک کو اختیار 
ہوا کہ وہ اس سلسلے میں ان لوگوں کو ترجیح 
دیں جن کے ساتھ ان کے کاروباری روابط زیادہ هیں ۔ 
اسی طرح بنک کوئی اور معیار بھی مقرر کر سکتا 
ے؛ جس پر درخواستوں کو رد یا قبول کیا جائے. 
یہاں بجا طور پر یه سوال کیا جا سکتاے کھ 
خود بنک کے لیے قرض حسنہ دینے کی کیا ترغیب ے؟ 
اس سلسلے میں مندرجۂ ذیل اسور مؤثرثابت ھوں گے :۔ 
() مر کزی بنک کی طرف سے ضابطهہ طے کیا 
جائے کە هر بنک بچت کھاتوں کا ایک حصه قرض 
حسنہ کے لیے وقف کرے اور باقی کو(نقد ریزرو کے 
بعد) مضاربت یا شرکت کی بنیاد پر کسی نفع بخش 


کی 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (محاشیات) 


کاروبار میں لگائے ۔ ینک کو لوگوں کے سرمائے سے 
نفعم کمانے کی یە سہولت اس شرط پر دی جا سکتی ے 
کہ بنک خود بھی قرض حسنہ کی سہولت کے لیے 
کے دجاو کے ۴۲ز رن کرض 
حسنه کی سقدار میں کمی کرےء یا بالکل ھی بند 
کر دے تو مر کزی بنک اسی 
کھاتوں میں رقوم رکھۓے کے حق سے محروم کر 
سکتا ھے ؛ 

() ہر دزی بنک اپنے تاریخی کردار 
”'آخری دائن' ٥ء‏ ٥وہ:‏ ٢٥ا‏ ٥ط؛‏ :اہ ۰۲ذمعا) اور ”'بنکوں 
کہ بتک کے تحت تجارتی بنکوں کو قرض حلمنه 
کی سہولت دے لگا ۔ مرکزی بنک کی طرف ہے 
تجارتی بنکوں کو قرض حسنه ک 
مقدار پر معلق ھوگی جو تجارتی بنک عام لوگوں 
کر ورس ا ۳ 
بتک اپنی کیفیت نقدی (مہاانہ٥‏ ان۵ ئونل) کو 
بہتر بنانا چاہتا ےہ تو اس کے لے ۔یہی مناسب 
ھوکا که وہ سرکزی کب تھا حسنه کو 


حسنا سک ملور بِ 


پچ 


3 


هاتھ ہے نه جانے دے کم 
(م) اسی طر- ح حود بنک کے کاروبار کے نقطۂه نظر 


ہے 


سے گاھکوں - کو قرض حمثكة ک گ مہبولات فراعہ کرنا 


اس کی سا کی قائم آ ذرنے کے لیے سوزرں ہو کا ۔ 
بنکوں میں باھمی سسابقت کے لیے بی ترض ۔حسند 


کی سہولت ایک عامل کے طور پر کام ٴ در سکتی سے . 

بپنک کےوسائل سرہایبه :بنک اپنے کاروبار 
کےلے مندرجة ذیل ذرائم ہے سرماید فراہم درے گا :۔ 

() شرکاے بنک کا اپنا سرسایە: 
جس سے وہ بنک کا آغاز کریں گے ؟ 

(م) مضاریت کے دھانے : بنک کا دوسرا 
اھم ذریعه مضاربت کھاتهہ داروں کا سرمايہ ھوگا۔ 
"کھاتے مضاربت کے اصول پر کھولے جائیں گے ۔ ان 
کی کم سے کم سدت تین ماہ یا چھے ماہ رکھی جائے 


کی تد ہش 


*۹ 





کی 
۰ 


علم (نعاشیات) 


. گی ۔مدت معاهدہ ختم ھونے ہے قبل رقم بنک ہے 


واپس نہیں ی جا سکے گی ۔ کھاتە دار اور نک 
یک حیثیت مضارب اور ربالمال کی ھوگی ۔ بن 
اپنے تمام منافع میں ہے مضارب کھاته داروں کے 
"کل سرہنائے پر منافع کا حساب لگائے گا اور اس میں 
هر کھاتەدار اس کو اس کے سرمائے کے تناسب ے 
شریک کرے گا لیکن بنک کو نقصان کی صورت 
میں یه نقصان کھاتہ داروں کا ہوکاء جو ان کے 
سرمائے کے تناسب ہے وضع کیا جائے گا؛ : 

(م) بچت کھاتے :بنک کا تیسرا اھم ذریعه 
بچت دھاتوں میں رٴٹھی هوئی رقوم وت - یه 
بچت کیاتے ان لوگوں کے ہوں گے جو بنک سے 
مضاربت کر کے کسی قسم انرم لینا 
چاھنے اور هر وقت اپنے پیسے کو نکلوانے کک آزادی 
برقرار رکھنا چاھتے ہیں ۔ ایسے لوگوں کا پیسە 
بنک کے پاس قرض حسنہ کے طور پر ہو کا ۔ بنک ان 
کے سرسمائے کا ایک حصہ مزید قرض حسنہ کے لیے 
رکھ کر باقی کو نفع بخش کاموں میں لگانے کا مجاز 
عوگا ۔ بنک کو ایسے کھاتوں پر کسی قسم کی 
اجرت یا محنتانہ وصول کرنے کا حق نہیں ہوکا 
'لذیونکہ وہ ان رقوم کے ایک حصے ‏ لو نفع بخش 
لا رھا ھ و کا ؛ 

(م) تخلیق زر: بتک اہنی ساٴٹھ کے اعتبار پر 
تخلیق زر کا رائج‌الوقت عمل بھی درے گا ۔ موجودہ 
زمانے میں بنک اعتبار ک بنا پر اپنے نقد اثائوں 


ناسوں وت 


سے کئی گنا زیادہ رقوم ربؤ پر قرض دے دیتے ھیں۔ 
اصل میں تخلیق زر کا یه عمٰل ربو کا مرھون منت 
نہیں بلکہ اس کی اصل لوگوں کی یه عادت ہے 
لو سی کک اس ارتا سارا زریه بکنفت ہت 
| نکلواتے اوران کا یہ یقین ے لہ بنک کے پاس ان کا 
پیسہ محفوظ ے اور وہ |نے هر وقت لے سکنے ھیں۔ 
یە و بنکاری کی جان ے۔ اس کے بغیر موجودہ دور 


000 و ۵ء۸9ء۳9معە+( 


علم (معاشیات) 


میں وہائی بنک بھی نہیں چل سکتے ۔ غیر رہائی 
بتک کے لیے بھی ایسا اعتبار قائم کرنا لازم هو 
لہذا غیر ربائی بنک بھی تخلیق زر کا عمل جاری کر 
سکے کا اور اس سے اپنے وسائل میں اضافه کر 
مل 
س رکزی بدک : اسلامی ریاست میں تجارتی 
ہنکوں کے ساتھ مر کزی بنک کا قیام بھی لازم ھوکا 
بلکه صحیح بات تو يد ھے لہ سرکزی بنک کے 
کنٹرول اور رهنمائی کے بغیر تجارتی بنک کا کامیابی 
ہے چلنا ناممکن ہے ۔ اسلامی ریاستکا سر کزی بنک 
قریب قریب وہ تمام وظائف انجام دے کا جو له 
موجودہ دور کے مرکزی بنک انجام دیتے ھیں۔ 
مثال کے طور پر یە معیشت میں قانون زری تخلیق کا 
واحد اجارہ دار ھوگا؛ یه بنکوں کا بتک ھہوڈء جس 
جا بنک اپنے کیاتے ٴ دھولیں گے۔ یه بنکوں کی 
آپس کی حساب فہمی کے لیے ''کلیرنگ ھاؤس““ 
زە ٦ه‏ 1ا وھت٥٥٥)‏ کا کام دے گا؛ یہ بنکوں کے 
لیے ”'آخری دائن'ٴ کے فرائض انجام دے گا: یه 
ریاست کے ترقیاتی کاموں کے لیے سرمائے کی فراھمی 
کا ام ذربعه هو اور معیشثت میں زر اور 
اعتبار کی رسد کو کنٹرول کرے کا ۔ 
تقریبا تمام وظائف ایسے ہیں جو موجود دور 
میں صرف رو کی شرح کو گھٹا بڑھا کے عمل 
میں آتے ھیں . 


ان میں ے 


سوال پہدا ھوتا عے که غمس ربائی ىر ٹزی 
بن اس اہم فریضے سے کیسے عہدەبرا ہو تا؟ 
ذیل میں ھم ان اقدامات کا ذ کر کرتے ہیں جن کے 
ذریعے غیر رہانی مرکزی بنک معیشت میں زر 
اؤفر اعتبار کی رسد کو مطلوبه پیمانے پر رکھ 
سکتا ے :۔ 

() شرکت یا مضاربت حصص کی حرید و فروخت؛ 

(:) بنکوں کے نقد سرسائے کی شرح میں تبدیلی؛ 


ضس 





علم (معائیات) 


(م+) بنکوں کے مرکزی بنک میں محفوظ 
سرمائے کی شرح میں تبدیلی؟ 

(م) بچت کھاتوں میں نقد قرض حسنه کے لیے 
بسداقے اور سارت: کر کے مان کک مائے 
میں رد و بدل؛ 

(.) مر کزی بتک یىی طرف ے تجارتی بنکوں 
کو ان کے قرض حسنه کی بنیاد 
دینے کی شرح میں تبدیلی؟ 

(ہ) آخری دائن کی حیثیت سے تجارتی بنکوں 
کو قرض کی سہولتوں میں کمی بیشی؟ 

(ے) مضاربت ”تھاتەدار اور تجارتی بنک کے 
درمیان شرح مضاربت میں تہبدیلی؛ 


پر مزید قرض حسنہ 


(ہ) تجارتی بتک اور ػاٗروباری حضرات کے 
درمیان شرح مضاربت میں تبدیلی: 
(و) اخلاقی ترغیب 
(, و) راست اقدام. 
غیر ربائی 
مسائل : 
اوپر پپٹں لیا گیا ے اس پر بہت ے سوالات وارد 
کے جا سکتے ہیں ۔ ذیل میں ھم ان سوالات پر 
بحث کریں گے اور کچھ تجاویز پیش ٹریں گے؛ جن 
پر مزید گفت و شنید کی ضرورت ے :۔- 


بنكکری کے جند اھم 


غیر ربائی بنکاری کا جو اجما لی خاکهھ 


() مہوجوده معيار دیانت اور نغفع و 
نقصان 
بڑا اعتراض یه ٴ لیا جانا ےک موجودہ معیارِ دیانت 
کے ساتھ اگر دوئی بنک لوگوں سے شرکت و 
مضاربت کی بنا پر ما ی لین دین کرے گا تو ایے 
لوگوں کی تعداد بہت ئم هو گی جو دیائتداری 
سے اپنے حسابات کا انکشاف کریں کے اور زیادہ 
ل وکوں کی خواھش ھوگی ذہ وہ اپنے اصل منافع 
"دو چھپا لیں ۔ 

اس میں شک نہیں تهہ یه اعتراضص عملی 


کی تقسمم :غیر ربائی بنکاری پر سب سے 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم ۔(جاشیات) 





دنیا کے مشامدے پر مبنی ھے اور اگ رکوئی ایسا 
انتظام نە کیا جائے جو لوگوں :کو دیانت پر پابند 
کرے تو بنک یق کارکرد گی خطرناک حد تک 
متاثر ہو سکتی ےہ ۔ اس کا اصل حل تو لمے عرصے 
کی منصوبه بندی کے ذریعے لوگوں کی ڈھنی تربیت 
اور ایمانی حالت.کا ارتقا ے؛ لیکن اس نصب العین 
کے حصول تک کے درمیانی عرضے کے لیےمندرجة ذیل 
تجویز پر غور کیا جا سکتا ہے :۔ 
حکوست تمام تجارتی شعبوں کے لیے ایسے 
معاشرتی مطالعے اور تجزیے کا مستقل بندوبست کرے 
جوکه مار کیٹ کے اتار چڑھاؤء بین الاقوامی تجارت, 
مل پیداواں مزدوروں کی کارکردگی اور لاگت 
پیدائش جیسے عوامل و عناصر ‏ کو پیش نظر رکھ کر 
تمام کاروباروں کے متعلق رپورٹیں شائع 'کرنے کا ایک 
سلسله شروع کرے ۔ یه رپورٹیں هنته وا پندرہ روزہ 
یا ماھوار ھونی چاھیں اوران کے ذریعے هر کاروبار 
میں اوسط سنافع کی شرح کا معیار مقرر نر دیا جائےء 
جو هر اعتبار ہے ایک معندل معیار پر هونا چاھے؛ 
یعنی یه نە تو ایک بہت زیادہ سستعد آجر کا معیار هو 
اور نه ایک تن آسان اور بگڑے هوبے آجر کا ۔ اس 
شرج کو متعین کرتے وقت حکوست کم ے کم 
معیار نگرانی (٥ەعاعہ‏ سسصنمنھ) کے اصول پر 
کام کرے؛ یعنی هر کاروباری کے لیے لازم ہو دہ 
وہ بنک کے سرمائے پر ایک کم ہے کم معیار ے 
مطابق نگرانی کرے اورایے غائع نہ کرے ۔ یه 
کم سے کم معیار کھلے طور پر شائع کیا جا سکنا 
ے؛ جس میں ھر آجر ے لیے مختلف مواقع میں جس 
کم سے کم کاروباری صلاحیت کی ضرورت ے؛ اے 
ییان کیا جا سکتا ے , 


زس 


علم (معاشیات) 


عملد کرے ۔ اگر ہڑتال کے دوران میں پتا: چلے کہ 
آجر نے ینک کے سرمائے پر کم سے کم نگرانی کا 
اصول استعمال نہیں کیا تو بنک اس کے اعلان 
ک٥ردہ‏ منافع کو قبول کرنے ہے انکا ر کر سکتا ے ۔ 
جھگڑے کی صورت میں الئی عدالتوں میں مقدمه لے 
جایا جا سکتا ے . 

اگر یھ ثابت هو کھ منافع تو اصل میں اتنا 
ھی ے جتنا کە کاروباری ظاھر کر رھاے (یعنی وہ اخفا 
سے کام نہیں لے رہا) تو بنک کے لیے اسٰ کے سوا 
کوئی جارہ ند ہو کا که وه اس ظاھر کردہ نفع 
میں سے بھی اپنا حصه قبول کرے؛ لیکن آئندہ کے 
لیے بنک ایسے کاروباری کو سرمایە فراھم کرنے پر 
پابندی لگا سکتاےے ۔ ایس ےکاروباریوں کے نام بھی بنکوں 
کے گزٹ میں شائع آ ئیے جا سکنے ھیں تاکه دوسرے 
بنک ان سے ھوشیار رهیں ۔ 

اسی طرح اگر کوئی کاروباری بنک کے سرمائے 
پر نقصان ظاھر کرے تو بھی بتک کو اختیار ہو گا 
کہ حسابات کی تفصیلی پڑتال "نترائے ۔ پڑتال کے 
دوران میں اگر کسی بد دیانتیء اخفا یا عدم خلوص 
کا ثبوت مل جائے تو بنک کو اختیار ھوگا که وم ٴ 
کاروباری کے ظاھر کردہ حسابات کو ماننے سے انکار 
کر دے ۔ اس صورت میں سارا نقصان اس کاروباری 
ٹو برداشت 'ٹرنا پڑے کا. 

“0۳ 
ضیاع کی دائسته کوشش؛ وغیرہ اقدامات کو قائوا 
سخت سزا کا مستوجب بھی قرار دیا جا سکتاے تاکه 
لوگ ان کی طرف راغب نە ھوں .۔ 

یه بات بھی اھم ۓے که جن صورتوں میں 
کسی کاروباری کے حسابات کی پڑتال کی ضرورت پیش 


بنک کے سرمائے کی واپسی کے وقت جو آجر اس ۱ آئے گی؛ وہ حسابات اس کاروباری شخص کے اخراجات 


اوسط منافع کی شرح ہے ٹم شرح کا اعلان کرے 


اس کے حسابات کی تفصیلىی چھان بین بنک کا فنی ' 


سا کم مو ا کی ھپ 
۹ ً 


پر جانچے جائیں گے تاکہ بن کے اخراجات 
بھی کم ہے کم رمیں اور لوگ بھی اس بوجھ ہے 


کر رک 27 رید و و نی ا 
2وبە5؟, ‏ 0۳"( 


(۸۸۷۸۱۷۱5٢. 


علم (معاشیات) 


بچنے کے لیے حسابات میں گڑ بڑ نه کریں 
: (م) بچت کی رسد : غیر ربائی ا 
بھی کیا جا سکتا ےہ کہ رو نہ ملنے یک صورت میں 
لوگ بنک میں اپنی بچتیں نہیں رکھا کریں گ ےکیونکه 
اب ان کے لیے اس کے علاوہ کوئی چارہ نہیں رگا 
کھ وہ یا تو انھیں بچت کھاتے میں رکھیں 
اوز کہوئی ربو نہ کمائیں؛ یا پھر مضاربت کی بنیاد 
پر وکھیں اور نقصان کا خطرہ سول لیں اور هر وقت 
رقم نکلوائے ک سہولت ے دستکش هو جائیں؟ لہذا 
عام لوگ بنک میں اپنی بچتوں کو رکھۓے سے 
اخراز کریی۔ گے 

در اصل یه خطرہ ہے در ہے غلطیوں کا ننیجہ 
کاو کت امام سی نی که آرگ ست رو 
کمانے کے لیے کرتے ہیں ۔ بچت کے بہت سے 
محرکات ہیں ء جن میں ہے ربو صرف ایک ہے بلک 
خود مغربی معاشرے میں جمع کے گے اعداد و شمار 
کی روشنی میں پتا چلتا عے کە شرح سود میں تبدیلی 
ہے بچتوں کے معیار پر کوئی قابل لحاظ اثر نہیں | 
پڑتا (زر اور اعتبا رر کمیئن رپورٹء نیو یارک إ 
مہورع ص سم تا م؛ نیز ریڈ کلف کمیٹی رپورٹء 
مطبوعة لنڈن؛ ص ۹م). 

دوم؛ اگ کسی مغیثت :می سو ے غا[ ا 
راستے بند هو جائیں تو اس جدید دور میں لوگ اپنی ۱ 
بچتوں کا ”لیا کریں گے؟ ان کے لیے تین ھی راسنے 
کھلے هیں تو وہ کاروبار کرلیں ؛ یا انھیں مضاربت | 
ےت ےت کا 
سو سوہ چو یسا 
علاوہ کوئی اور صورت کن نہیں۔ ھم نہیں سمجھتے | 
که اس دور میں کوئی شخص اپنی بچت کو گھر | 
میں گڑھا کھود کر اس میں دبا دے کاء خاصٍ طور 
پر ایٔیک اسلامی معیشت میں ء جہاں کاروباری بہت 
ترغیب سے اور حضور صل اللہ عليه وآله وسلّم نے 
٦ۃ"‏ 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


رض 


١‏ شرح سے 


علم (معاشیات) 


لوگوں کو اپنا سرمایه کاروبار میں لگانے کی طرف توجه 
دلائی ےۓ (دیکھیے نیچے بذیل ”"ترقی کے معاشی 
عوامل“) . 

(م) ھنڈیوں میں کٹوتی : واجب الوصول 
ھنڈیوں میں رائج الوقت کٹوتی ورسا رو قد اك 
غیر ربائی بنک اس معاملے میں کیا رویه اختیار 
کرے گا؟ کیا وہ ھنڈیوں کو بھنانے کا دستور عی 
رائج نە کرے گا یا ان کو پوری رقم پر(بغی رکٹوتی 
کے یا قرض کے حسنه کے طور پر) بھنایا جا 
سکے گا؟ اگر یہ قرض حسنہ ھی تھے تو کیا بنک ان 
تمام مطالبات سے عہدہ برا هو سکے گا جو اس سلسلے 
میں اس کے گاھکوں کی طرف ہے اس پر کے 
جائیں گے؟ 

اس کا ایک جواب تو وھی عےے جو اوہر بیان 
وا ھے؛ یعنی بنک اس کو ایک خدمت خلق سمجھ 
کر قرض حسنہ کے طور پر پوری رقم کے عوض بھنانے 
کا بندوبست کرے گا؛ لیکن معاشی نقطۂ نظر ے یه 
بات بہت زیادہ دل کو نہیں لگتی؟ لہذا ایک دوسری 
تجویز یه ے که بنک واجب الوصول ھنڈیوں کو 
بھنانے کا انتظام کریں اور اس میں جو کٹوتی مقررہ 
کی جائے وہ بنک کے لیے قرض حسنہ کے طور 
پر ھو اور بنک اے اس تناسب سے استعمال کرے 
جس تناسب سے اس نے کسی کاھک کو ھنڈی کے 
ذریعہ ما لی مدد دی ے مثال کے طور پر اگر کٹوتی 
کا نرخ دس فیصد ہے اور ایک ھنڈی ہرائے ٠٠٠‏ 
روپے تین ماہ کے بعد واجب الوصول ےہ تو نیک 
آج .. و روہپے نقد ادا کرے؛ جو کە گھر یا بنک 
کی طرف ے اس شخص کو تین ماہ کے لیے قرض حسنھ 
ے اور اس کے ساتھ ھی اس حسن سلوک کے جواب 
میں وہ شخص بنک کو ..م روپے ےم ماہ 
لیے ۹) تک کے لیے قرض حسنہ کے طور پر دے؛ 

سے بی بهماتا گززنے کی ملین مذکور ,کو 


علم(معامیات) 


واپس کر دے ۔ قرض حسنہ کی یە مدت کٹوتی ک | 


شرح اور بل کی مدت کے حساب ہے طے ھونی چاھے ۔ 
یه ایک باعمی احسان کا معاملة ےے؛ جس میں شرعی 
اعتبار ہے کوئی نقص معلوم نہیں ھوتا, 

م۔ صارفین کے قرضے : مڈ کورۂ بالا غیر ربائی 
بنک میں صارفین کی ضروریات کے قرضوں کا ذ کر نہیں 
آیا -۔سوال پیدا ھوتا عے که صارفین کو ضروریات کے 
لیے قرض حسنه دینے کا کیا طریقہ هو گا ؟ عام طور 
پر صارفین کی تعداد بہت زیادہ اور ان کے مطلوبه 
قرض کی رقم بہت قلیل ھوتی تے ۔ علاوہ ازیں 
انھیں یه قرض روزسرہ ضروریات کے لیے درکار ھوتا 
ے؛ لہٰذا ایک تجارتی بتک کو ان بےشمار چھوۓ 
چھوٹے کاھکوں ہے قرض حسنە کی بنیاد پر معامله کرنے 
میں پےحد دشواری لاحق ہو سکتی ےہ ۔ اس سلسلے 
میں ایک تجویز یه پیش کی گئی ہے که غیر ربائی 
صارفین کے سٹورز (ہہءہ؛ی)؛ ان کو قرض حسنه دینے 
کا بندویست کریں ۔ یە سٹور عام لوگوں دو قرض 
حسنه ک ضروریات فراه مم کریں گے اور اس قرض حسنہ 
کے تناسب ہے تجارتی بنک ان سٹورز کو قرض حسنهہ 
دیں گے ۔ بعض صورتوں میں تجارتی بنک ان سٹورز کے 
ساتھ مضاربت بھی کر سکتا ہے ۔ اس کا انحصار اس 
مدت پر بھی ۔عے جس کے لیے کسی سٹور کو بنک ہے 
روبیه درکار ھو, ۱ 

ہ۔ ضمانت برائے اصل نفع و نتصان : 
اس سلسلے میں 'حسب ذیل سوالات اٹھائے 
جاتے یں : 

() کیا حکوست کے لیے یه جائز ے که وہ یە 
ضمانت دے که اگر غیر سودی بنک کو نقصان اٹھانا 
پڑے تو اس صورت میں بھی عندالطلب ڑھاتے 
داروں کا پورا سرمایه محفوظ رۓ کا (چاے حکوبست 
کو اپنے پاس ہے ادا کرنا پڑے) ؛ 

(م) کیا بنک کو نقصان ہونے کی صورت میں 


ہمت ےچ اچ ےکس 


ظ ۲۴" 


(۸۸۷۸۱۴۱5٢. 


علم (معاشیات) 


حکوسمٹ ان کھاتے داروں کے نقصان کی تلافی کرے 
گی جنھوں نے اپنی رتوم بنک میں نفع و نقصان میں 
حصہ داری کے اصول پر رکھی تھیں؛ 

(م) اگر ایک خاص شرح ہے کم نفع ہو تو 
کیا حکوست اس کمی کی (الف) ہر حال میں تلافی 
کرے گی یا(ب) اس حال میں تلافی کرےگی جب 
یه نقصان کسی اتفاقی یا قدرتی وجه ہے ھوا هو یا 
(ج) اس حال میں تلافی کرے گی کہ اس کی وجہ یا 
تو حکوست کی پالیسی ہو یا غیر متوقع ملکی یا 
بین الاقوامی عواسل؛ 

اگر اس قسم کی ضمانتیں دی جا سکتی ہیں تو 
"لیا یه ضمانتیں حکوست کے بجائے بیمہ کمپنی بھی 
دے سکتی ےے؟ 

سوالات کے انداز سے ظاھر ھوتا ہے کہ یه اس 
مفروضے ہرک گئے میں کە خر کت و مشاریٹ کی 
شکل میں بنکاری پر لوگوں کا اعتماد قائم رکھنے کے 
لیے حکومت کسی طرح سے یه ضعانت دے دے کهہ 
ایسے نئے تجربے میں کسی نقصان کا احتمال نہیں ۔ اس 
سلسلے میں حسب ذیل معروضات قابل توجە ھیں: 

(,) جہاں تک بنکاری کے لیے نۓ نظام پر 
اعتماد قائم کرنے کا تعلق ھے اس ہے انکار نہیں کیا 
جا سکتاء بلک اگر یه اعتماد نہ هو تو بنکاری کا 
تجربہ سرے ے آزمایا ھی نہیں جا سکتا ۔ اعتماد کی 
صرف یہی ایک صورت نہیں کہ حکوست اصل زر کے 
تحفظ یا نقصان نە٭ھونے کی بدیہی ذمە داری اپنے سر 
لے ۔ آج کل کاغذ کے کرنسی نوٹ گردش میں ہیں 
جب اول اول یہ گردش میں آئے تو انھیں سونے 
چاندی میں تبدیل لرایا جا سکتا تھا ۔ آھستہ آھسته 
حکومتوں نے یە تبادله بالکل ختم کر دیا ۔ اب محض 
رسم کے طور پر هر نوٹ پر تبادلے کی ضمانت کے الفاظ 
لکھے ھوتے ھیں۔ اگرچہ یہ نوٹ سونے چاندی میں 
تبدیل نہیں کے جا سکتۓ؛ تام نوٹ پر مرتسم 
ت09 


علم (معاشیات) سی علم (معاشیات) 
الفاظ بہرحال ایک ضمانت فراھم کرتے ہیں ۔ بس سی تی ا مکی > ا سس ' کرئن پالم ہے 
طرح کی ضمانت کی ایک مثال زرکی تاریخ رواےہ کی ضمانت نہیں دی جا سکتی ,. 

کر و و (م) هاںء اگر کوئی شخص اپنے سرمائے 

چڑھ گئیں تو لوگ بوریوں کی بوریاں مارک کی کے تحفظ کے لیے اسلامی اصواوں پر استوار 
2 پھرتے تھے لیکن کوئی چیز ند ۔خریاد سکتے ہے ایک باھمی انشورنس کمپنی (۳9۵ 11ص٥4(‏ 
اس وقت کی حکومت نے تمام ۔وجودہ کرنسی کو ختم ۱ زمەعهوی) میں اپنے سرمائے کا پیمەه کرا لیتا ھے تو 
۱ 








کر دیا اور ایک نیا سکە؛ جس کا نام رینٹن مارک 
۴ :٠ھ‏ تھاء جاری ”کیا اور اعلان کیا کہ | کو بیمه کمپنی کو ایک پر پریمیم الگ ہے دینا ہو کا۔ 
اس سکے کے پیجھے پورے ملک ى زمین ضمانت یه ضمانت بنک کی طرف ہے نە ھوگی: البته بنک اس 
ے (ژمر(:بكسئ) : ہ۸( ٥ہ‏ مبزاەن بریرء ص ہ)۔ | کا واسطد بن سکتا ےہ که ایسے تمام کھاته داروں 
ظاھر ہے که يہ ایک لفظی کھیل تھاء لیکن اس داموں نیو ھ 2ھ 
ضمانت سے لوگوں کا اعتماد نئی کرنسی روم دج کر دے ۔ نقصان کی صورت میں صرف نقصان کی 
گیا ہلا فی روائی بکارئ ئن یں کرت کزا حدہ تک :کمپنی وہ نقصان پوراٴ درے گی اور اگر 
لازم ہوکا کہ وہ مجمل الفاظ میں تمام نظام ک | اصل زر محفوظ رعے تو کمپنی کے ذمے کوئی حق 
کامیابی کی ضامن بنےء تمام ربائی کاروبار سختی سے | کسی فرد کا ثابت نہیں هو کا . 


یه ایک جائز صورت ےے ۔اس صورت میں اس شخص 


بنا گرۓ :اؤرلاترت کے پور ححط کے کاتھا ای.٠‏ پور ٢ات‏ بن ماہززن کا خیالق بے کک 
نظام کو رائج کرے ۔ ان اقدامات ہے لوگوں کا | بنک لسے عرصے کے لے پیداواری قرضوں پر مقررہ شرح 
.اعتماد قائم کیا جا سکتا ہے ۔ سے سود لینے کے بجائے اپنے قرضوں کا نیلام کریں - 


() رھا یه سوال که حکومت اصل زرہ نفع کی | اس کی فرضی مثال یہ ہے کہ بنک 'الف' کے پاس 
ایک خاص مقدار یا نقصان کے واقع نہ ھونے کی ا دس کروڑ روپیه لی مدت کے لیے قرض دینے کو 
ضمانت دے تو یه سارے معاملے کو ربائی رنگ دے دستیاب ہے ۔ بنک مدت اور رقم کے لحاظ سے اے 


گاء جس میں لہ ہم آج آدل سبتلا ھیں. مختلف اجزا میں تقسیم کر دیتا ے؛ جیسے ہہ 
(ء) تاریخ اسلام میں ایسے نقصانات کی تلافی پچاس لاکھ روپیە سم سال کے لیے 

کا ایک انتظام سلتا ے اور اگر ضروری هو تو اس پچاس لاکھ روپیه ے سال کے لیے 

انتظام کو دوبارہ رائج ٹیا جا سکتا ھے ۔ اس کی اجما لی ایک کروڑ روپیه ہ سال کے لیے 

شکل یہ ہے کە جس شخص "لو اپنے نقصان کی تلافی پچیسں پچیس لاکھ کے آٹھ اجزا دس دس سال 

مقصود هو؛ وہ بیت المال کو اس کی درخواست دے کے لے اور 

اور اس درخواست میں اپنے تمام سا ی کوائف اورمدد دو کروڑ روپیه جارسال کے لیے . 

کہ استحقاق کی وجوہ تفصیل ہے بیان "کرے ۔ پھر | بنک ٹنڈر طلب کرتا ےے کہ جو شخص مقررہ 

بیت العال اپنے وسائل کی حد تک (نہ کە پورے سدت گزارنے کے بعد سرمایه اور سرمائے کا زیادہ 

سے موہ اد ا ہے زیادہ تشم تیصد دینے کی پیش کشی کرے کا 





(۸۸۷۸٥۱۷۱۵٢. 


رت 
٦‏ 
١‏ 


علم (مخاشیات) ہد 


یه معاسله اول تا آخر ایک ربائی معامله ہے - 
عام ربائی معاملے اوراس میں صرف اتا فرق ےہ کہ 
یہاں ربو کی شرح سدیون مقرر کر رھا سے ۔ 

اس طرح کا کوئی اقدام صرفۂ اسی صورت 
میں جائز هوسکتا ہے که ٹنڈر میں مدیون اپنے نفع 
کا جو حصه بنک کو دیئے کا پابند ھو اس کا اظہار 
کرےےء یعنی یه اصل زر پر نہ ہو بلکھ ٭توقع نفع کا 
کوئی حصه ھو۔ اس طرح کا کوئی ٹنڈر بنک کے لیے 
اسی صورت میں سود مند ہو سکتا عے جب خود نفع کا 
کرئی یکان: تو مب کی لی انعمال ”کیا 
جا سکے؟ لہذا اگر بنک یە طے کر دے کہ لاگت 
پیدائش میں کون کون ہے عناصر هوں گے اور نفع 

کا تعین کیسے کیا جائے کا تو پھر بعض صورتوں میں 
تقابل سمکن ھوکا۔ ان صورتوں میں بہت ہے دوسرے 
عواسل از قسم کاروباری تجربه؛ ماضی ک 
کارکرد گیء بنک اور کاروبار کے باھمی تعلقاتء 
ضمانتء مدت واپسی؛ وغیرہ بھی نظر انداز نہں 
کے جا سکیں گے . 

اسلامی معمشت میں بیمه کاری 

ناگہانی آفات و مصائب هر متمدن معاشرے میں 
انسان کے لیے لمحۂ فکریہ رھی هیں اور انسان قدیم 
زمانے سے ان آفات کے نقصانات کو کم ےٴ لم کرنے کے 
لیے پریشان رها عے؟ چنانچه تمام متمدن معاشروں میں 
بیے کا کوئی نە کوئی تصور موجود رھا ے ۔ قدیم 
یونانی تہذیب میں بحری تجارت کے نقصانات کا 
مقابله کرنے کے لیے 'تجارتی قرضوں“ٔ کا ایک نظام 
موجود تھاء جس میں بعض اشخاص تحارتی جہازران 
"کو ایک رقم رائچ الوقت شرح سود ہے زاند شرح 
پر قرش دیتے تھے ۔ جہاز کے بغیربت اپنی منزل پر 
پہنچنے پر یه رقم جہازران کا کونی وٴئیل مع سود 
کےواپس ٹر دیتا تھا اور راستے میں ٴ دوئی حادله پیش 
. آجانے اور جہاز کا مال و اسباب نہاەھو جانے کی صورت 


ماپ رکم دی ْ ہے 


(۸۸۷۸٥۱۷۱5٢۱. 


ہیں 


علم (معاشیات) 


میں قرض خواہ کا اپنی رقم پر دعویٰ بھی باطل هو جاتا 
تھا ( ۸۷۷۵گ/۲۱ھ ببموزل ٣‏ : ٭۹۹)۔ جدید 
انشورنس اس قدیم یونانی نظام ہے ماخوذ معلوم ھوتی 
ھے ۔ فرق صرف اتنا عے که تب قرض کی رقم نقصان 
ہے پہلے دی جاتی تھی اوراب نقصان ھونے کے بعد ۔ 
اس طرح قدیم عرب معاشرے میں بھی ناکہانی 
مصیبتوں کا مقابله کرنے کے لیے عاقله کا نظام رائج 
تھا۔ اسلام ہے قبل عربوں کے معاشرے میں 
قبائلی نظام رائج تھا اور قبائل کے درمیان 
جنگ و جدال؛ لوٹ مار اور قتل و غارت عام رھتی 
تھی ۔ چونکہ اس لوٹ مار میں ناگہانی نقصانات 
کسی بھی شخص کے لیے تباہ کن ہو سکتے 
تھے اور کسی ایک شخص کے لیے یه ہمکن نه تھا 
که وہ قبیلے کے اجتماعی تحفظ کے بغیر زندہ بھی رہ 
سکے؛ لہذا تمام افراد کے باہمی سفاد کے تقاضے کے 
پیش نظر قبیلے کے افراد ایک دوسرے کے محافظ اور 
ضامن بن کر رھتے تھے- قبائلی عصبیت اتنی قوی تھی 
کھ قبیلے کے ایک شخص پر حمله تعام قبیلے پر حملہ 
تصور کیا جاتا تھا ۔ اس طرح ایک شخص کے نقصان 
کو قبیلے کے ہر شخص کا نقصان سمجھا جاتا تھا ۔ 
جنگ و جدال کی اس آگ کو ٹھنڈا رکھنے کے لے 
عربوں میں دیت کا قانون رائج تھا ۔ اگر ایک قبیلے 
کا کوئی شخص کسی دوسرے قبیلے کے شخص کے 
ھاتھوں مارا جاتا تو قاتل کےقبیلے پر لازم تھا کە یا 
تو وہ مقتول کے قبیلے کو دیت دے ورنهە جنگ یا 
لوٹ مار کے خطرے کے لیے تیار ھو جانے ۔ ارتقائی 
طور پر یه دیت انسانی جان کے لیے سو اونٹ کے برابر 
طے پائی تھی .. اس طرح کم تر نفصانات کے لیے دیت 
کی شرحیں مضلف تھیں ۔ ایسے موقعوں پر جس قبیلے 
کو دیت دینا پڑتی تھی اسے عاقله کہا جاتا اور اس 
عائله کے تمام افراد مل کر اس دیت کی ادائی کرتے۔ 
عام طور پر یه ادائی تین سال ہے اندر اندری جاتی۔ 


ات عم سا ے رہ کو ہہ ہر 


0+0" 2٦ 


5٦ 


علم (معاشیات) 


اس کا جہاں یە فائدہ تھا که هر قبیله اپنے افراد کی 
نقل وو حرکت پر نگاہ رکھتا تھا تاکہ کوئی ایک فرد 
تمام قبیلے پر کسی مصیبت کا باعث نہ بنے؛ وهاں 
یە بھی تھا کە اگر کسی ایک شخص پر دیت ادا 
کرنے کی مصیبت آ ھی جائے تو انے سب مل کر ادا 
کریں عاقله کا یه تصور حضور صلی اللہ عليه وآلع 
رو دیو سی اللہ عليه, 
وآلە وسلم نے ایے چند ترمیمات کے ساتھ قبول إ 
کر لیا (رك بە عاقل) ۔ 

بیمه کا موجودہ تصور: جدید دور میں 
بیمه فریقین کے درمیان ایک معاهدے کا نام ے؛ جس 
میں ایک فریق (بیمةہ کمپنی) دوسرے فریق (بیمه 
کرانے والے) کے ایک نامعلوم نقصان کے واقع ھونے 
پر ایک مقررہ رقم ادا کرنے کا ذمه لیتا ے اور اس کے 
بدلے دوسرا فریق ایک مقررہ رقم اقساط(پریمیم) ک 
شکل میں اس وقت تک ادا کرنے کا عہد کرتا سے 
جب تک کہ وہ نامعلوم نقصان واقع نہ هو جائے۔ 
یہ نامعلوم نقصان انسانی موتء مال کے اتلافء 
یا حادات وغیرہ کی شکل میں ظاھر ھو سکتاے ۔ 
بیمہ کمپنیاں ان اقساط کو جو مختلف لوگ ادا 
کرتے ھیں ء عام طور پر سودی کاروبار میں لگا دیتی 
ھیں اور اس کی آمدنی ہے ان نقصانات کی تلافی کرتی 
هیں جنھیں پورا کرنے کا اس نے ععہد کیا ہوتا ہے ۔ 
انسانی زندگی کے بیے کی صورت میں عام طور ہر 
ادائی مرحوم کے ورا میں ہے اس شخص کو کی جاتی 
کر ےد رن ا ا نکی مخ 
نامزد کر دیا ھو, 

اگر کوئی شخص چند اقساط کی ادائی کے بعد 
سزید قسطیں نه دے تو اس 
قسطیں کمپنی کے حق ہیں ضبط تصور کر ی جاتی 
عیں - اسی طرح اگر کوئی شخص اپنی پالیسی 
چھوڑتنا چاھے تو کمپنی اس کی رقم کا ایک حصهہ 


یق بے ہے دی کیا 


ریف 


علم (معاشیات) 


(٥ا۷۰‏ ۶ ٭اتء؟ ں8 )٥:‏ وابس کرتی ے اور بقایا 
ضبط کر لیتی ے ۔ انسانی زندگی کے بیے کی 
صورت میں اگر مقررہ سدت گزرنے کے بعد بھی بیمه 
کرانے والا زندہ رے تو کمپنی اس کو تمام رقم 
مع سود کے واپس کرتی ے۔ اسی طرح اگر وہ نقصان 
پھلی ھی قسط دینے کے بعد پیش آ جائے جس کے 
نخلاف بیمعه کرایا گیا تھا تو کمپنی پر طرشدہ 
پوری رقم ادا کرنا لازم آتا ے 


سیجودہ مسج سًٌجٛٗجي سے 


| شرعی حیثیت ہے انشورنس کی موجودہ شکل پر حسب 

ذیل اعتراضات وارد ھوتے یں اوران پر اس دور کے 
علما کا اجماع لے ۔ 
خلاف بیمه کیا جاتا ے وہ ایک نامعلوم واقعه ھوتا 
ۓ؛ جس کے بارے میں یقینی طور پر نہیں کہا 
جا سکتا کہ وہ پیش بھی آئے گا یا نہیں اور اگر آئے کا 
قماری ایک شکل بنا دیتی ے۔ قمارکی تعریف یه ے 
کە یه ایک ایسا باھمی معاھدہ ھوتا ے جس میں 
ایک فریق کسی نامعلوم واقعے کے پیش آنے پ رکوئی 
ڈو دینے کا وعد ہکرتا ے (ررمبرہؤ: ء01 رائااجّ]ا ٢٦0×[5+۵‏ 
بڈیل ۲٥جہ۷۷)‏ اور قمار شریعت میں حرام ےھ: 

)60( یبے کا معاھدہ ایک ایسا معامدۂ بیع ے 
جس میں ایک فریق دوسرے فریق کے هاتھ تامین خطر 
وہہ انل فروخت کرتا ے (مصلح الدین : 
۷١ج‏ عءاہہبروا|+1 ازوو ےب سیباء ص ہے۱) اور دوسرا 
کا عہد کرتا ے ۔ شریعت میں بیع کی کئی قسمیں 

ہیں۔ ان میں سے ایک قسم بین الصرف ے؛ حس میں 

۱ نقدیٰ کا تادلة خوتا عر ۔ بیے کا معاھدہ بیع ؛۔صرف 


۱ 
ٰ () بیے کے معاهہدے میں جس خطرے کے 
رقم یا اس کے متبادل کوئی چیز دوسرے ضریق 
فریق اس کے لیے ایک مقررہ رقم (ەںندہ٥)‏ ادا کرنے 
نے ھی ےہ و ریت سی کا 





(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علع(عافیات) 


تبادله ھی کرتے ھهیں؛ لیکن شریعت ئے بیع الصرف ک 
صرف اس صورت کو جائز رکھا ے جس میں دونوں 
فریق برابر مقداروں میں اور دست بدست تبادله کریں 
(ءعطا٠ہ٥0‏ .ّ : ہہ |ہ مہااان0 ہ4 ص پ)۔ 
بیے کی شکل میں یه دونوں شرطیں پوری نہیں 
ھوتیں؛ اوْل یه کە ایک فریق (بیمه کرنے والا) جس 
وقت اپنی قسط ادا کرتا ے تو دوسرا فریق ا ہے دست 
بدست اس کو نہیں دیتا بلکہ کسی دوسرے وقت 
پر دینے کا وعدہ کرتا ے ۔ یه نقد ادائی کی شرط یىی 
خلاف ورزی ے؟ دوسرے یه کھ اگر نقصان هو جائے 
تو بیمہ کرنے والے نے خواہ کتنی ھی قسطیں دی 
ھوں بیمة کمپنی کو پہلے ہے مقررہ شدہ پوری رقم 
ادا کرنا لازم آتی ے ۔ اس طرح سقداروں میں برابری 
کا اصول بھی ٹوٹ جاتا ے ۔ انسانی زندگی کے بیے 
کی صورت میں اگر متررہ مدت کے اندرموت واتع نە 
هو تو بیع کمپنی پوری اقساط مع سوذ کے واپس 
کرتی ہے ۔ یہ کھلا هوا ربائی معاملہ ے ۔ 
چونکہ موجودہ بیمہ بیع آقغقف خی 
معاہدہ ےہ اور چونکہ اس میں نقد تبادله اور برابر 
مقداروں کے شرعی اصیل ٹوٹتے یں ء لہذا شریعت کی 
نظر میں یه ایک ربائی معاعدہ ےہ اورحرام چھے ؛ 
(م) انسانی زندگی کے بیے کی شکل میں موت 
ھونے کی صورت میں بیمەہ کمپنی مرحوم کے مقرر کردہ 
وارث کو بیے ى رقم ادا کرتی ے۔ یه بات شریعت 
کہ قانون ورائت کے خلاف کے ۔ اصولا یه رقم 
مرحوم کے باقی ااثوں کے ساتھ شاسل کر کے تمام 
ورا میں شریعت کے مطابق تقسیم ھونی چاہے ۔ ام 
کا کسی ایک شخص کو مل جانا شرعًا جائز نہیں ؛ 
(م) بعض اقساط کی ادائیگی کے بعد بیع پالیسی 
یىی چھڑوائی (:٭٥م:۴۶ینع)‏ یا اتساط کی یک طرفهہ 
بندش پر دی گئی اقساط کی ضبطی میں یبمہ کمپنی 
غصب کی مرتکب ھوتی ے؛ جو اکل بالباطل کے 


ت-ت-ج- 


ینعم نے چس وکس 


۳۴٥٤ے‎ 


علم (معاشیات) 


ضمن میں آتا هے ۔ کپنی کو یہ حق کسی شرعٰ 
قانون کے تحت حاصل نہیں ہوتا کہ وہ دی گئی 
اقساط کو مکمل یا جزوی طور پر ضبط کرے ؛ 

(ء) بیمه کہپنیاں لوگوں کے سرمائے کو 
سودی کاروبار میں لگاتی یں ۔ یه بات معلوم ھونے 
کے بعد بیمە کروانا تعاون علی الائم والعدوان کی زد 
میں آتا ھے اور مسلمانوں کے لیے جائژ نہیں کہ 
ایک گناہ کے کام میں معاون بنیں ۔ 

بسمے کی اسلامی شکل :اس میں کلام نہیں 
کە بیے کا تصور انسانی عمدردی اور فلاح پر مبنی 
مے ۔ یہی وجہ ےہ کہ ہر متمدن معاشرے میں اس 
کی کوئی نہ کوئی شکل موجود رھی ے ؟ لہذا اگر 
یے ک رائج‌الوقت شکل شرعَا جائز نہیں تو شریعت 
کے ڈھانچے میں رعتے ھونے اس سفید انسانی ادارے 
کو کیسے برقرار رکھا جا سکتا ے؟ 

اس سے قبل یه اشارہ کیا جا چکا ے کهہ 
حضور صلی اللہ عليه وَسِلم نے عرب میں رائج عاقله 
کے نظام کو قبول فرمایا ۔ اس دور میں بھی ھم اسی 
نظام کی روشنی میں بیے کا بندویست کرسکتے یں :۔ 

اول یه که عاقلہ کسی منفعت بخش کاروبار 
کا نام نه تھا؛ چنانچھ سب ہے پہلے تو تجارتی 
بنیادوں پر نفم کمانے والل بیمه کپنی کو ختم 
"ثر کے اسے باعمی تعاون کے تصور کے ساتھ وجود میں 
لانا ھو کا ۔ اسلامی ڈھانچے میں بیے کے لیے معاھدہ 
لی اور ید گرا گال مات ثرہن 
ھوگا بلکہ اس میں وہ سب لوگ اکھۓ هو کر ایک 
ادارہ قائم کریں گے جو نقصانات کے لیے ایک 
دوسرے کے سعاون بننا چاہتے ہوں ۔ اس کے تمام 
ارکان ایک دوسرے کے معاعد ھوں گے اور ھر رکن 


دوسرے کا وکیل اور ضامن ھوگا۔ اس طرح بیمه صحیح 


معنوں مسں ایک اجتماعی ادارہ بن سکنا ھ) 








علم (معاشیات) ۰ ۸" علم (معاشیات) 


مقررہ رق اس ادارے میں ادا کریں گے اور یه ادائی | جانچ پڑتالء ادارے کے روز مرہ انتظامات وغیرہ 
مب (بخشش) مم تملیک و قبضہ کے طور پر عوگیء ا تمام اران یا ان کے معتمد عليه نمائندوں کے باھمی 
نە که اىانت کے طور پر ؛ 

سوم یه کە بیے کا یه ادارہ جن لوگوں 
کے باھمی تعاون کے اصول پر قائم کیا جائے گا؛ 
اگر ان میں ہے ”نسی بھی شخص کا کوئی ایسا 
نقصان واقع ہو جائے جس کے تحفظ کے لے یھ 
ادارہ قائم کیا گیا تھاء تو وہ اس شخص کے اصل 
نقصان کی تلافی کزے کات یە تلافی اسوال کی صورت 
میں آسانی ہے طے ک جا سکتی ے؛ البته جانی نقصان 
کی 'صورت میں اس کا تخمینه لکانا ایک سشکل ابر 
ھوکا؟ جنانجہ اس کے لیے طے کیا جا سکنا ہے کە اگر 










مشورے سے طے پائیں ؛ 

ھفتم یه که حکومت اس 'دارے کے کامیابی 
سے چلنے کی ضمانت دے تاکه لوگ اس پر اعتماد 
کر کے آ گے بڑھیں اوراس کام کوفروغ دیں ؛ 

مشتم یه کە اگر کوئی رکن دوران سال اپنا 
جندہ واپس لینا چاھے تو اس کے لیے فواعد و ضوابط 
وضع کے جا سکتے ہیں؛ جن کی رو سے نە تو 
یه ادارہ غصب کا مرتکب هو اور نە کوئی رٹن 
یکایک اپنا سرسايه نکال کر ادارے کی سا ی حالت 
کو ایسا نقصان پہنجا سکے جو دہ باقی ارکان کے 
مفادات کے منافی ھو . 

سالیات عاسه 


کوئی شخص اپنی طبعی عمر (جو کہ اوسطًا 
ہ سال مقرری جا سکتی ے) سے قبل فوت هو جانے 
تو ایک مقررہ رقم تمام افراد کے اجتماعی فنڈ سے 
منتقل کر کے ادارے کی طرف سے اس کے زیر کفالت 
وارثوں میں تقسیم کر دی جائے ٠‏ 

چہارم یه کہ اگ ر کسی سال ارکان کے نقصانات 
ان کے ادا کردہ جندوں نے زیادہ ھوں تو تمام 
ارکان ایک مقررہ نسبت سے زائد نقصانات کی ادائی 
کے لیے سزید جندہ ادا کرنے کے پابند ھوں گے؛ لیکن | بیک وقت ملدی خزانے؛ م رکزی بنک؛ کفایت عامه 
اگر کسی سال ادا شردہ چندے نقصانات ے زائد | اور اجتماعی تحفظ ک خدمات انجام دیتا تھا ۔ ریاست 
ھوں تو تمام ارنان نقصانات کی ادائی کے بعد ج وکچھ کے تمام محاصل بیت المال میں داخل کر دہے جاتے 
بچ رےے اے باھم تقسہم آدر سکیں گے : اور وعیں ے اس کے تمام اخراجات پورے کے جاتے 

پنجم یه که اس ادارے' کو محکم بنیادوں پر | تھے ۔ يیت‌المال کا حساب کتاب رکھنے کے لیے 
استوار کرنے کے لیے نقصانات کی ادائی کے بعد ارکان | باقاعدہ خازن اور دیگر عمله مقرر ھوتا تھاء 
کے چندوں میں سے ایک حصه بطور محفوظ رقم خلفاے راشدین کے عمل ہے بیت المال کا جو 
(ریزروفنڈ) ر تھا جا سکتاے؛ جے نە صرف شر کت و تصور امت سسلمه میں رائج ھوا ے اس کے تحت 
مضارہت کی بنیاد پر کاروبار میں لکایا جا ہسکتا عے بلکه | بیت المال ایک مقدس ادارہ قرار پایا ے؛ جس کے 
اس پر ملنے والے نفع لو ارتان کے درنیان ان کے ا تمام محاصل امت مسلمه کی ملکیت اور امانت متصور 
چندوں کی نسبت سے بانٹا بھی جا سکتا ےے؛ ھوتے هیں اور ان میں انتظاميه کے سربراہ (خلیفه) یا 

ششم یه ”لە نقصانات کے تخمینے؛ حسابات ک ۱ بیت‌المال کے سربراہ (خازن)ء کسی کو بھی کلی یا 


اسلامی حکوبت کے مالیات عامہ میں 
بیت المال کا ادارہ ایک مر کزی حیثیت تا حامل 
۔ مضزرصل اللہ عليد وقم کے دور میں بیت المال 
کا تصور بنیادی طور پ ر موجود تھاء لیکن اس نام کا 
ادارہ خلفاے راشدین کے دور میں بابابطهە طور پر قائم 
کیا گیا ۔ اس زسانے کے حالات کے مطابق بیت المال 





سٹک نار ہل کن ےم سج ے٠‏ 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم [نتافیَاخ) ” 


۹و2“ 


علم (معاڈیات)) 





حتمی اختیازاٹ حاصل نہیں۔ خلیفه کی حیثیت بیت‌المال 
کے لیے یتیم کے وی سے زیادہ نہیں کە اگر حاجتمند 
هو تو بقدر حاجت لے لے اور اگر صاحب حیثیت هو 
تو رکا رے (ابو یوسف : کتاب الخراجء اردو ترجمه؛ 
ص ہےم) ۔ خلفاے راشدین پیت‌المال کے بارے۔ 
میں بےحد حساس تھے اور ان کے دور کی بہت ے 
مثالوں ہے پتا جلتا ےہ که وه ذاتی املاک اور 
پیت‌المال کی اسلاک میں بہت باریکی کے ساتھ استیاز 
کرتے تھے. 


اسلامی ریاست میں بیت المال کے محاصل و | 


مصارف کے بارے میں ملک کی انتظاميه مکمل طور 
پور جوابدہ تھی نت اس احتساب میس جہاں یه بات اھم 
ے کم کوئی شخص اپنے اختیارات ہے ناجائز فاندہ 


اٹھا کر بیت الال کی اسلاک کو ذاتی مصرف میں | 


نھ لائے؛ وہاں یه بھی ضروری ہے 'که اجتماعی 
مقاصد کے لیے مصارف بھی پوری سوجھ بوجھ اور سا ی 
بصیرت کے ساتھ کے جائیں ۔ کسی کو یہ حق 
نہیں کە وہ اجتماعی مقاصد کے لیے بھی بیت‌المال کے 
اموال میں اسراف کرے (مسند احمدہ ‏ : ہے)۔ ایسے 
تماماخراجات قوسی اسراف کی زد میں آنے ھیں اوران کے 
لیے وھی وعیدیں ہیں جو ذاتی صرف کے سلسلے میں 
دی گئی ہیں ۔ بیت المال کے اموال میں مکمل ما یی 
بصیرت کے استعمال کا ایک تقاضا بە بھی ہے که اسلامی 
ریاست ان کے استعمال میں وہ تمام فنی اور تٹکنیکی 
معلوبات کو کام میں لائے جن کے ذریعے اسوال سے 
زیادہ ہے زنادہ اجتماعی فوائد حاصل کے جا سکتے 
ھوں ۔ ھمارا اشاوہ اس دورءیں رائج بہت سی حساباتی؛ 
شینی ایجادات کی طرف ےے؛ جن کے 
استعمال ہے اموال پر مصرف میں نضیاع کو دم سے دم 
اور انتقاع ک و زیادہ ہے زیادہ کیا جا سکتا ے ۔ٴ 

اسلاسی حکوست کے ذرائم آسدن 

۱- کو اسلامی حکومت کے ذرائمع آمدن 


ےک ےجھی 


میں زکوة سب سے اہم سے ۔ زکوۃ اسلام کا ایک 
بنیادی جز (مسلم؛ کتاب الایمان: عدد م تاے) اور 
نماز کی طرح کی ایک فریضه ے ۔ قرآن مجید میں 
کم وبیش ھر جگہ اقامت نماز کی تا کید کے ساتھ 
اداے زرکوت کا حکم ملتا ےے ۔ ستعدد احادیث میں 
زکوۃ کی ادائی میں "دسی قسم کی کمی کرنے والے کے 
لیے سنگین وعیدیں وارد وی ہیں (مسلمء کتاب 
ال کو عدد ۸) ۔ قرآن مجید ک انھی تعلیمات یق 
روشنی میں خلیفه اول٣‏ نے حر زکوٰۃ کہ خلاف 
جنگ کی اوران ہۓے: بجر زکوةۃ وصول کی (البخاریء 
الز کوۃء بابرء .م و استتابة المرتدینء باب م؛ٗ 
مسلمء الایمانء عدد ہم؟ ابوداودہ ال ڑکوٰۃ؛ باب ؛ 
الترمڈی؛ الایمان باب ؛). 

کو نا تمام اقسام کے اسوال پر عائد کی 
جاتی ہے اسوال؛ 
تجارتی حصص اور مال سویشی وَصَلزہ سیت پزازکوڈ 
کی ادائیگی واجب سے ۔اگر تجاوت کی غرض ہے 
خریدی گئی صنعتی سشینری کو ذریعة معاں بنایا 
جائے تو اس کے حاصل زر پر حسب غابطة شرعيه 
زکوة واجب ھوگی؛ سشینری پر نہیں [صنعتی مشینری 
پر زکوۃة کا مسئله متنازعہ فیہ ہے ۔ عام راے 


- نقد زیورات؛ سونا چاندی؛ تجارتی 


یہ ےہ کھ در مشیٹری زکوٰة سے اسی طرح 
سنٹتی ے جس طرح کاریگر کے اوزار (دیکھے 
مودودی : وت ۹۔م)؛ لیکن ایک دوسری 
راے یہ ےے ػکه مشینری بھی اسی طرح ے مال نامی 
ہے جس طرح ہے کوئی دوسرا مال ؛ لہذا اس دور 
میں مشینری لو کاریگر کے آلات پر قیاسص 
نہیں لیا جاسکتاء چانجہ اس راے کے مطابق 
مشیٹری پر بھی زکوۃ لگنی چاھے] ۔ حد نصاب 
ہے کم مالیت کے اموال زکوۃ سے مسنثنی ہیں ۔ 
یه نصاب سونے کے لیے , م مثقال اور چاندی؛ کے لیے 

ےم درھم ے ۔ زیورات؛ تجارتی اسوال اور تجارتی 


7ر مک 
آٌٗٔ۸۲۷۲۰۲۰۰0 


علم (معاشیات) 


اض 


علم (معاشیات) 


سوےیویگسفوٗٔٔے‌×سمجک‌ِکٹیسٛکسأگڑپ-‌سمیپیمٹ۰]مسسژسم٘سکفجچ|ںی ]یژإسمکسچسژیگپسئچٔیسسب یَْأسسممسسبٹک‌سپچٗھھمَس‫"‌"ٛپ“ژأژأژ 6+۳0۳ 760مژڈ6ؤ4ڑجججآإپپہأدسیییمسشٰسجسمأ]مدمصصخ١ك۶صك-صولاماکبککاواسسجتٹسمسس”هس٭”٭صحجٗصصہصتیہتبت--‏ 
حصص کے لیے نصاب کو سونےچاندی کے مذ کورہ نصاب که حد نصاب کے مطابق چاندی کی مالیت پاکستانی 


کے برابر مالیت کا هونا ضروری عے۔ حضور صلى اللہ 
علد ور کی سا مس خر افو سا ا 
سکے گردش میں تھے ۔ متعدد روایات ہے پتا چلتا 
ہے کہ اس زمانے میں 0 ہہ" اور .. درھم 
چاندی کی مالیت برابر تھی؛ یعنی اس وقت سونے اور 
چاندی میں ایک اور دس کی نسبت تھی ے یع می 
چاندی کی مالیت گرنے لگی؛ ؛ حتی کہ آج کل سونے 
اور چاندی میں تقریًا ایک اور پینتیس کی نسبت ے۔ 
ان دھاتوں کی مالیت میں اس تفاوت کے پیدا ھونے 
سے نقد اور تجارتی اسوال پر زکوة کے نصاب کے 
تعین میں ایک بہت بڑا تضاد پیدا هو گیادے ۔ 
اس سلسلے میں متعدد سوالات اھم ھیں :۔ 

(م) کیا سونا اور چاندی کا نصاب باہم متبادل 
ے؛ یعنی کیا ان دونوں میں ے کسی ایک دھات 
کے برابر نصاب موجود هونے پر زکوٰة لاگو هو جائے 
گی؟ اگر جواب ھاں میں ے تو اس میں تضاد یه 
سے کہ اگر کسی کے پاس ساڑے باون توله چاندی 
هو تو وہ غنی قرار پاتا ے؛ لیکن اگر اس کے پاس 
چھے توله سونا هو تو اگرچ وہ زکوٰۃ نہیں لے سکتا 
لیکن غنی بھی نہیں ککہلائے کا ؛ 

(م)' کیا کسی ایک دھاث 
پر مقرر کر سکتے ہیں کم تمام اسوال کو اس پر 
محسوب کیا جائے؟ مثال کے طور پر ٹیا صرف جاندی 
یا صرف سونے کو شرح نصاب کے لیے مقرر کیا جا سکتا 
عے؟ اگر ایسا ھے تو اس کے لی ےکوئی نص ھونی 
چاہیے ۔ اس کے جواب میں بعض لوگوں نے یە راے 
دی ے که چونکەہ چاندی پر نصاب کی احادیث باعتبار 
روایت زیادہ توی هیں؛ للہذا تمام اسوال ہر چاندی کے 
حساب ہے نصاب کی حد مقرر کی جائے (الکاسانی : 
داتم سام س ہ ؛؛ مودودی : سائل وسائل 
۲٣‏ بیعد)؛ لیکن اس میں مشکل یه پیش آتی ے 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


کو نصاب کے طور ا 


پ8 اإ ہے 
2 ا : 0 ٦چ‏ 
کہ او و عو کوک و ھک مت زا 


.,کرنسی میں :آج. کل کے نرخ پر ریا :اوک ھڑار 


روپے بنتی عے ۔ يد اتنی تھوڑی حد ے کہ اگر 
اے شرح حساب مقرر کر لیا جائے تو شاید کوئی 
ایسا شخص ند ہوک جو غنی قرار نہیں ہائے گا ۔ 
چھوٹے چھوٹے دوکاندارہ ٹھیلے والےء پان والےء 
ح یکه پھیری والے بھی شاید اس نصاب پر پورے 
اتریں گے حالانکه یه عام مشاعدہ ے که ان 
میں سے اکثر لوگ استحقاق ز کوٰۃة کے اس معیار 
پر پورے اترتے ہیں جو که شریعت نے مقرر 
فرمایا ےے ۔ 

(م) کیا نصاب کی شرح کو هر دور کے حالات 
کے مطابق بدلا جا سکتا ے ؟ بعض .اصحاب کی یه 
راے ہے کہ اسلامی ریاست میں صرب ایک ھی 
ٹیکس لگانا چاعیے اور وہ زکوٰة ہو اور محاصل کی 
مقدار کو پورا کرنے کے لیے اس کے نصاب اور شرح 
میں حسب ضرورت ترمیم کر لی جائے (محمود احمد 
ہجەاء] ٥ہ‏ تمزادتل اون ءہ5؛ ص رو تام٠١)‏ ۔اس راے 
پر بہت ے اعتراضات وارد هوئے هیں۔مثال کے طور پر 
امت کا ا بات پر اجماع ے کہ زکوٰة کا نصاب 
اور شرح اسی طرح سے دائمی اورابدی ھے جس طرح 
نما زکا طریق کار - اے شارع عليه الصلوة و السلام 
نے مقرر کيا ے اور آپ؟ کے بعد کسی کو 
اس میں تبدیلی کا حق نہیں ۔ اگر زکوٰة میں 
مذکورۂ بالا ترمیم کے حق کو تسلیم کر لیا جائے 
تو است کا اجتماعی ضمیر اس کے خلاف اٹھ کھڑا 
هو کا اور نہ صرف اس کا وہ تقدس ختم هو جائے گا 
جس کی وجه ے لوگ اے ادا کرنے پر مائل 
ھوسکتے هیں بلکہ اس طرح بگڑے ھوئے حکمرانوں پر 
اپنی عیاشیوں کے لیے زکوٰة کے نام پر من مانے 
محاصل ا تھۓ کرنے کا دروازہ بھی کھل جائے گا ۔ 
است کا چودہ سو سال کا عمل اس بات پر گواہ ھے کھ 


خلم (مماھیات.. 


کسی دور میں بھی زکوٰة کے نصاب اور شروح میں 
قبدیلی نہیں ک گئی؛ لہا یه تجزیہ کہ نصاب کو 
قابل ترمیم بنا دیا جائے؛ ناقابل عمل ھ۔ تو پھر اس 
تضاد کا کیا حل ے؟: 
ھمارے خیال میں یە مسئله اجتہاد کا طلبکار 
ہے ۔علماے وقت کو اس بارے میں کوئی فیصله 
کرنا چاعیے ۔ ایک تجویز یه زیر غور لائی جا سُکتی 
ےہ که سونے اور چاندی کے نصاب کو ایک دوسرے 
کا متبادل ان معنوں میں لیا جائے کە ھر دور میں 
است کے ارباب حل وعقد جس دھات کے نصاب کو 
مناسب سمجھیں نافد کر دیں ۔ غم سمجھتے ھیں کە 
شارع عليه الصلوۃ والسلام نے دونوں دھاتوں میں 
نصاب کو پیان کر کے شریعت میں بنیادی لچک 
فراعم کی سے ۔اگر آج کے دور میں سونے کا نصاب 
زیادہ مناسب سے تو فی‌الحال تمام حسابات اسی کے 
مطابق لازم قرزار دے دیے جائیں اور اگر کسی 
دوسرے وقت میں چاندی کا نصاب زیادہ مناسب معلوم 
و تواے رائج کیا جا سکتا ھے ۔ سوال یه پیدا.ھوتا 
ہے کہ مناسب قرار دین ےکا معیار کیا ے؟ اس سلسلے 
میں را؛ ئچ الوقت حالات میں دونوں دھاتوں کی قیعتوں 
کے بارے میں زکوة دینے والوں کی استطاعت اور 
زکوٰۃ وصول کرنے والوں کے حق وغیرہ عوامل کو 
سامنے رکھ کر فیصله کیا جانا چاعیے ۔ ۔ ھمارے زمانے 
میں چونکہ افراط زر ی وجه سے ایک دربیانے درجے 
کی زند کی بس رکرنے کے لیے بھ یکم از کم اتناسرمایه 
ضرور هونا چاعے جوکە شریعت کے مقر رر کردہ سونے 
کے نصاب پر پورا اترتا هوہ لہٰذا همارے خیال میں 
اگر اس دور میں سونے کا نصاب رائج کر دیا جائے 
تو زیادہ مناسب رے کا. 
تیات سے زائد تمام اموال پر ڈھائی فیصد کے 
حساب ہے زکوة واجب ھوتی ے؛ الّته مال مویشی 


پر زکوۃ ۴ی " 


س٭هئٰٰٰٰي 9333 
مو 1 


؟“"ٴ'‌۹٤‎ 


000" ت00 


علم (ہعاشیلت) 


احادیث میں وارد عوثئی یں ۔ (إالبخاری؛ 
کتاب ال ڑکوۃء باب ے۳ رم؛ ابو داود الزکوٰة, 
یاب و؛ ۲ |؛؟ الترمذیء ال زکوٰۃة باب ہم؟ ابن ماجەةه 
الزکوۃء ہاب ؟ الدارمی؛ ال زکوۃ؛ باب ہ) ۔ اس 
طرح صرف ان اموال پر زکوٰۃ عائد ہوتی ہے جو 
ایک سال تک کسی کے پاس رعے هوں (ابن ماجہء 
الزکوۃ؛ الترذیء الزکوۃء باب ٤ً.‏ 
عوطاء ال زکوۃ؛ عدد م؛ ہہ ے؟ سد احمد 2 
۸) ۔ عملی طور پر زکوٰۃ ة کے نفاذ کے بعد زکوۃ 
کی تحصیل کے لیے ایک مال ی سال کا اعلان کر دیا 
جاےگا اورسال کی آخری تاریخ پر جس کے پاس نصاب 
سے زائد مال هسو کا وہ زکوٰۃ ادا کرے گاہ خواہ اس 
مال میں اضافه اس تارغ, ہے چند روز قبل ھی ھوا 

۔ اس کے بئیں عملا زکوة کو نافذ کرنة 
7 بے 

:سصارف زکوٰة : زکوٰۃ کے نصاب اور شروح 
کی طرح اس کے مصارف کی مدات بھی شریعت میں 
مدون کر دی گئی ہیں ۔ قرآن مجید میں ے کھ 
زکوۃ متدرجة ذیل آٹھ مدوں پر خرچ کی جائے : ۔ فقرا؛ 
ہ۔ مساکین ؛ س۔ عاملین زکوۃ؟ م ۔ مؤلفة القلوب؛“ 
٥‏ ۔ غلام کو آزاد کرنا؛ ٦‏ ۔ غارمین؛ ے۔ جہاد 
فی سبیل ال ۸ ۔ مسافر(و [التویة] :.ہ) ۔ ان آٹھ 
مدات کے سوا کسی دوسری مد پر خرچ کا حق خود 
الہ کے رسولٴ کو بھی ئە تھا۔ 

فقرا و مساکین : فقرا وسماکین کے ٹھیک 
ٹھیک معنی متعین کرنے میں فقہا کے درمیان اختلاف 
ے؛ لیکن اس پر سب متفق ہیں کہ یہ حاجت مندوں 
کے دو گروہ ھیں 

عام طور پر ققیر سے مراد اوہ ے جس کے پاس 
اپنی ضروریات کے پورا کرنے کے لیے کچھ بھی نہ 
هو اور مسکین وہ ے جو نصاب ہے کم مال رکھتا 
ھو ول 7 سے اسے جو کچھ ملتا ہو ان 


٤ باپ‎ 


ا 


علم (معاشیات) 









کی اور اس کے عیال کی ضروریات کے لے کامی نه هوتا 
هو (الترضاوی : م فقر و فاقه اور اس کا اسلامی لی در 
ترجمان القرآن؛ ہرے : .,م) ۔ [فقبر اور مسکین کی یه 
تعریف امام شافعی؟ کے مذھب کے مطابق ک گئی 
ے (لسان العرب؛ ٤‏ روہ)ء جبکه اسام 
اوح ے وید ے جے ید پاس 
کے پاس سرے ما نہ ھہ 27 ١:ےہ)6ا۔‏ 
اس سے ظاھر ھوتا ے کہ فقرا و مساکین صرف 
بھیک مانگنے والے پیش ور گدا گر؛ معذور و 
حاجت مند؛ بیوہ ویٹیم عی نہیں بلکد وہ لوگ بھی 
ہیں جو بظاھر سنید پوشں ھیں اور کسی نه اکشی 
گے ھونے هیں؛ لیکن اتنا نہیں گا 

جو ان کی بنیادی ضروریات کے لیے کافی هو۔ 
ت صحابه آ درام میں بھی فترا و مسا دین کا ایسا 


کام کاج میں بھی لگ لگ 
وت 


س7 موجود تھا جس کی تعریف خود قرآنْ مجید میں 
کی گئی ہے کہ وہ عزت نفس کے مارے کسی ہے 
لپٹ کر سوال نہیں کرتے (ء [البقرۃ] 
معاشرے میں ایسے لوگ عام طور پر پہچانے نہیں 
جاتے جب تک کہ کوئی قریبی واقف حال ان کے 
بارے میں آگاہ نہ کرے۔فقرا و مساکین میں وہ 
ا ا سس نان و کوستتا 
تو هو لیکن ن گٴ زر اوقات ےلیو بے کافی آمدنی نه ھو ۔ 
ابا عیق مرک کا فتوی ے کہ جس کے پاس 


: ہے٢)‏ ۔ 


مکان اور خادم هو وہ بھی ستحق زکوٰۃ هو سکتا ے 
(کتاب الاموالء اردو ترجمهہ ع : ہہم)۔ امام احمد 
ابن حنبل” کی راے میں اگ رکسی کے پاس غیر منقوله 
جائداد هو جس ہے آمدن ھوتی هو یا دس ہھزار 
درھم یا اس سے پیش کوئی جائداد هو لیکن وہ 
اپنی شروریات پوری نە کر سکنا ہوٴتو وہ زکوٰۃ سے 
کچھ لے سکتا ے (الترضاویء در ترجمان القرآنَ 


ہے : ۲.م) ۔شوافع کی راے بھی یہی ے کہ ایسے 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 








شخص کو جائداد نہیں بیچنی چاے بلک زکوة 
ہے مدد لے لینی چاھے (القرضاوی؛ محل مذکور)۔ 
اسام مالک فرماتے ہیں که اگر کسی آدمی کے 
پاس زکوٰة کے نصاب یا اس ہے زیادہ دولت هو اور 
سموزوں و مناسب گھر اورخادم بھی هو تو کثرت عیال 
کی وجه سے ے اسے ڑکوٰة دینا جائز ےے (القرضاویء 
محل مذکور)۔ احناف اس بات کے قائل ھیں کە اگر 
کسی آدمی کے پاس رھنے کو گھر ھو؛ ضرورت کی عر 
چیز؛ حتی کهھ خادمء سواریء اسلحد؛ تن کے کپڑےء 
وغیرہ موجود هو (اور اگر وہ اھل علم میں سے هو تو 
کتاییں بھی سوجود ھوں) تو اس میں کوئی مضائقه 
نہیں کہ اہے زکوٰة دے دی جائے (الکسانیہ 
۳ ۸ 

بایں همہه ایسے قابل کار افراد زکوٰة کے 
مستحق نہیں جو جان بوجھ کر بےکار رہ رے ھوں 


کیونکہ ایسے لوگوں کو زکوٰة دینے کا سطلب 


معاشرے ہیں نکھٹو لوگوں کا ایک طبقه پال لینے کے 
مترادف ہوکا. 
یہاں یه بات بھی اھم ےے که شریعت نے 


پسند فرمایا ےے کہ فقرا اور مساکین کو زکوٰة کی اتتی 
متدار دی جائے اور ایسی شکل میں دی جائے که وہ 
اپنے پاؤں پر کھڑے ھو سکیں۔ معذوروں اور ابالغ 
بچوں کو چھوڑ کر باقی لوگوں کے لیے کوئی 
سستقل ذریعة آہدنی پیدا کر دینا اس ہے بدرجہا 
بہٹر عے که ان کو هر سال زکوٰة کی مد سے نوازا 

جائۓ؟ چنانچہ اگر کوئی شخص دسٹکاری کے قابل 
هو تو انے ضروری اوزار لے دبے جائیں اور اگر کوئی 
زراعت کر سکتا ہو تو اسے کاشت کے قابل ز۔ین اور 
آلا تکشاورزی ل ےکر دے دیے جائیں۔ اسی طرح بیوہ 
عورتؤں کو بھی گھریلو دستکاری کا وسيله فراهم 
کیا جا سکتا ے (القرضاوی؛ در ترجمان القرآنہ ہے : 
ر,م) ۔ ھمارے دور میں زکوٰۃ فنڈ سے ایسی 


چا یج ہی یریمعت جو ےر بس ےہ ےج 


حلو لمکا 


۳ 


علم (معاشیات) 





بڑی بڑی صنعثیں لگائی جا سکتیٴ یں جن میں 
مستحقین زکوٰۃ؛ لیکن قابل کار لوگوں کو ملازت 
مل سکے ۔ ایسی صنعتوں کے منافع کو انھیں 
مستحقین کے نام منتقل کیا جا سکتا ے ۔ یه بھی کیا 
جا سکتا ہے کہ زکوٰةٍ فنڈ سے قائم کی گئی صنعتوں 
کی ملکیت مستحقین زکوٰة کو منتقل کر دی جائے 
تاکە آئندہ سال وہ زکوٰۃ لیے کے بجائے زکوٰۃ دینےوالے 
بن سکیں(فر یدی : رمزاط 1 ئن گر ارہ 061 29۷؛ ص ۲۲). 
غرض کہ دور جدید کی ۔بنیادی ضزوریات بب 
رھائشء لباسء خوراکء طبی سہولتیں؛ تعلیم 
وغیرہ ۔۔۔ پوری کرنے کے لے جس قدر کم سے کم 
آمدنی کی ضرورت هو وہ زکوٰۃ فنڈ ے لوگوں کی 
ایسی مدد کو بطور امانت مہیا کی جائے تاکہ وہ 
بنیادی معیار زندگی کو قائم رکھ سکیں. 
تانتن' ضر سان کرسےمراھ 7 تر 
وصول کرنے والا عمله ے ۔اس عملے کی تنخواہوں کے 
اخراعات کرد ڑ کو فا می کے دا نے بای گر 
اس سے دو باتوں کا پتا چلتا ھےہ: اول یه کهھ 
منشاے الٰہی زکوٰۃ کی انفرادی ادائیگی یا انفرادی 
خیرات کو رائج کرنا نہیں بلکه ایے ایک اجنماعی 
فریضے کے طور پر منظم کرنا ےے اور دوم یه که زکوۃ 
کا نظام اپنے اخراجات کا خود تفیل ے؛ یعنی یه 
ایک ایسی سکیم ےے جو اپنا بوجی خود برداشت 
کرتی ھے. 
مؤلفة القلوب : ان ے مراد وہ لوگ هیں 
جن کی تالیف قلب مقصود هو ۔ حضور' کے زمانے میں 
یه یا تو وہ لوگ تھے جو نئے : نئے اسلام قبول _ ٹرتے 
تھے اوران کے اس عمل ہے ان کی معاشی حالت پر 
ضرب پڑتی تھی؛ چنانچہ ان ٴ کو ما ی سہارا دینے کے 
لئے ز کان سے شع کا اف لوا ان بن و 
لوگ شاسل تھے جن کے شر کو مال کی طاقت سے 
دفع کیا جاتا تھا ۔ حضرت عمر فاروق” نے اپنے 


و 


8ن 


زمانے میں زٴوۃ کے اخراجات کی اس مد کو منسوخ 
فرما دیا تھا کیونکہ اس وقت اسلام کی شان وشوکت 
اتنی بڑھ چکی تھی کہ دشعنان اسلام کو خاموش 
رکھنے کے لیے کسی تالیف قلب کی ضرورت باقی نہیں 
رھی تھی (مودودی : : معاشیات اسلام اسلامء ص .مم 
تا +ہم) ۔ اس ہے بعض لوگوں نے سمجھا که 
مؤلفة القلوب کی سد عمیشه کے لیے ختم ھ وگئی ہے حالانکهہ 
قرآن مجید کی آیت کو حضرت ععرۃٌ کے اجتہاد ے 
منسوخ نہیں کیا جا سکتا کیونکہ ان کا اجتہاد 
اپنے زمانے کے حالات کے مطابق تھا ۔ اب بھی اگر 
کسی دور میں اسلام کی شان و شوکت فی ‌الواقع 
اتی بلند هو جائے کهە کسی تالیف قلب کی ضرورت 
نہ رعے تو مؤلغة القا وب کک مد پر وقتی طور پر ڑکوٰۃ 
کا خر روکا جا سکتا ے؛ لیکن جیسا کە سب کو 
معلوم ہے ؛ سسلمان اس وقت اپنے عروج کو کھو 
چکے هیں؛ لہذا اگر کسی سسلمان حکوست میں 
جم کا نظام راج ہو تو دسی مسلمان کی تالیف قلب 
تَ 


ہے 


لیے زکوۃ فنڈ میں سے خرچ کیا جا سکتا ھے . 
غلام آزاد ‏ کرانے کے لے : دنیا میں اس وقت 
فی اسر کم هو چکا ے؛ لہٰذا بظاھر زکوۃ 
فنڈ کا یه مصرف تو حالات کی تبدیلی کی وجه سے 
خود بخود ختم ھوگیا؟ البته اس دور میں اس کی ایک 
تعبیر یہ کی جا سکنی ےے که ایسے علاقے جہاں 
مسلمان کسی ا۔تبدادی قوت کے پنے میں غلامی کی 
زند گی گزار رے ھوں وھاں کے مسلمانوں کو آزاد 
درانے کے لیے زکوۃ فنڈ میں ہے ما ی امداد دی 
جاسکتی ے ۔ مسسلمانوں کی ایسی آبادیاں آے کل بھی 
دنیا میں "کی جگہ پائی جاتی یں ۔ ظاھر ھے کھ 
اس قسم کا اقدام بین الاۃ وامی سیاق وسباق کو 
سامنے رکھ کر عی کیا جا سکنا ے. 
غارسین : ژڑػوۃ میں ہے ایسے مقروضوں ک 
مدد کی جا سکنی ے جنھوں نے اپنی ذاتی یا تجارتی 


7 


000 فحطا' 





علم (معاشیات) 


اس یں 


علم (معشمات) 


کے ان معنوں پر علما کی طرف ہے اجتماعی توثیق کی 
ضرورت ے [مگر واضح رےکه ایسی مدات پر خرچ 
کرنے سے جن میں مستحقین کی تملیک نہیں ہائی 






ضروریات کے لے قرض حسنہ لیاء لیکن پھر ایے 
جالات میسر نە آ سکے کھ اسے لوٹا سکیں۔ اگر 
قرض شضواہ وقت مقررہ پر مہلت دینے بکے لیے تیار 


نە ھو اور مقروض کے پاس اداے قرض کا کوئی ذریعه 
نہ هو تو زکوٰۃ فنڈ میں ہے ان کی مدد کی جا سکتی 
سے ۔ غیر ربائی بنکاوی میں بھی ایسے قرضوں کی 
ادائی زکوٰۃ میں سے اداکی جا سکنی ے جن کہ 
مقروض بنک کو رقم واپس کرنے پر قادر نه هوں یا 
بغیر کوئی مال چھوڑے مر گے ھوں . 

فی سبیل اللہ : یه اگرچە ایک عام اصطلاح 
ھےء لیکن اس پر امت کا اجماع ہے کہ اس ہے مراد 
جہاد فی سبیل اللہ ے ۔ جہاد فی سبیل اللہ صرف تلوار 
تک ھی ہحدود نہیں بلکهہ اس میں وہ تمام 
سن ودای فائن ےا خرام تۓ دی کو غالب 
کرنے کے لیے ضروری هو (مودودی : معاشیات اسلام؛ 
ص مہم) ۔ جہاد فی سبیل اللہ میں باقاعدہ فوجوں 
کا قیام؛ اسلحه اور دفاعی تنصیبات کا حصول وغیرہ 
سب چیزیں شامل ھیں ۔ دوسرے الفاظ میں ملک یق 
جغرافیائی اور نظریاتی سرحدوں کی حفاظت کے لیے 
گیا جراج ات از کر ظا کے ا3ا کے عا کے مت 
(َنْرطِکة لک کی فرط ہائی عانے ): 

ابن السپیل : ابن السبیل سے مراد سمسافر 
هیں اور ان کے لے فقرا وءساکین ھونا لازم نہیں 
بلک اپنے :سائر بھی جو آے گھروٹ :دین 
صاحب حیثیت ھوں سفر کی حالت میں ضرورت پڑنے 
پر زکوۃة ہے مدد لے سکتے ہیں بعض لوگوں نے 
جدید دور میں ابْن السپیل کی مد میں مسافروں 
کہ لیے سفر کی سہولتیں فراہم کرنے کے لیے زکوٰة 
فنڈ کو استعمال کرنے کی تجویز بھی کی ہے ان ک 
راے میں ملک میں س ڑکیںء ریلوےسٹیشنء ایر پورٹ؛ 
سرائےء ھوٹل؛ مسافروں ہے ا انی لٹریچر؛ وغیرہ 
اس فنڈ سے فراھ م کیا جا سکتا ے؛ تاھم ابن السبیل 





)ے3 





جاتیء زکوٰۃ سے عہدہ برا ھونا ممکن نہیں] . 

سی شر تس وت 
انق کزۃ کر لے تفبل غدابات چورلی: مین 
یه ھدایات مویشیوں ک. زکوٰة وغیرہ وصول کرے 
والوں کو دی جاتی تھیں :۔ 

() لوگوں کے بہترین اسوال کو زکوٰۃ میں 
وصول نہ کیا جائے بلک اوسط درجے کے اسوال نکالے 
جائیں (البخاری ء ال زکوٰۃ؛ باب ظ سہ؟ ابو داؤدہ 
الزکوٰۃ؛ باب و؟ الترمذی؛ الزکوٰۃ؛ باب ہ؟ً 
این ماجە؛ ال زکوٰةءِ با و“ م٢؟‏ 
ال زکوٰةء باب إ۱ ۹). ۔ 

(م) زکوٰۃ کی ادائیگی کے لیے لوگوں کو 
اپنے مال سو مویشی کسی دور درا زجگہ پر لے جانے کے 
لیے مجبور نه کیا جائے (ابو داؤد تج کت2 باتوا: 

رہ علسم علعف ورات کو زئزۃ کا لے 
اکھٹا نہ کیا جائے اور نہ اکھۓ ریوڑوں کو 
علٰحدہ علحدہ(البخاریء ال زکوٰةء باب مم و الحیل؛ 
باب سم؛ ابن ماجه ال زکوٰۃء باب ٢٣٢١۱٠٤.‏ 
موطاء ال زکوۃ؛ باب ۳م). 

(م) کسی عاسل زکٰۃ کے لے جائز نہیں کھ 
وہ زکوٰۃ دینے والوں سے کسی قسم کا کوئی ھدیه 
قبول کرے (سلم؛ کتاب الامارة؛ عدد مم تا 
تا +م). 

(م) زکوٰۃ کی وصول کے لیے لوگوں کو 
کسی طرح عراساں اور پریشان نه کیا جائے(ابن ماجهء 
الز کوٰة؛ باب مں؛؟ الٹرمڈی؛ ال زکوٰةء باب ١۱۹‏ 
مسند احمد؛ م :م۲۳). 

(ہ) سال میں ایک دفعہ سے زیادہ زکوۃ کک 
وصولی کے لیے نه جائیں . ۱ 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علہڑماڈیاٹ) . 
() زکوٰةہ كے حسابات میں 
اختیار کریں (البخاری؛ العحبہاد؛ باب وہ و؛ ابو داود 


"ٴ‌٠‎ 


الخراج والامارة باب 1۰رف الاقضیهء باب کی" 


ابن ماجه؛ ال زکوٰةء باب مں؟ 
باب .م). 

ز وة دینے والوں کو بھی عدایت ے که 
زکوة کی ادائیگی میں. مصدق کو راضی کر کے 


الدارہی؛ ال زکوة؛ 


3 5 

بھیجیں (مسلمء ال زکوة؛ عدد پرہپم؟ ابو داودء 
' 7 لن 

الزکوةۃء باب ؟ الترمڈی؛ ال زکوة؛ باب .م؟ 


النسائیء الزکوۃہ باب مم؟ ابن ماجہ؛ الزکوٰۃہ 
باب م؟ الدارمی؛ ال زکوٰۃ؛ باب ۰ الطیالسی 
عدد ےہہ؛ ٤‏ مسند احمد؛ م : 
جع اموال کو علحدہ علحدہ تہ کریں اور نه علٰحدہ 
علحدہ کو جمع او رکسی حیلے بہانے سے زکوٰة کم 
کرنے کک کوشش نە کریں (البخاری؛ کتاب الزکوٰۃ؛ 
باب .مم و الحیل؛ باب م؟ٗ ابن ماجھء الزکوۃة؛ باب 
ہر بعد ؛ موطاء الزکوۃء عدد مم). 

ز‌ ره لیے ایک ليیَی : اگرچہ 
زکوٗ اسلامی عبادات کا ایک رکن ہے لیکن ایک 
با ہے کے اعتبار ہے یه ایک ٹیکس عہ۔ 
0ے بحیثیت ایک ٹیکس کے مندرجۂ ذیل 
حخصوصیات کا حامل ے ۔ 

-١‏ زکرهتاماسش نصاب لوگوں پر عائد 


٣۰‏ ببعد)ء اپنے. 


علم (معاشیات) 


مکمل دیانت سی می پت 


یه بات عدل کے عین مطابق ے 

۳۔ نصاب زکوٰةۃ اتنا ت0 یی 
ایک بڑی تعداد کو دینے والوں میں شامل 
ھوجاتی ےہ ۔اس سے بہت ہے لوگ اپنی آبادی کے ۱ 
مستحقین ىی امداد میں شریک هو جاتے هیں؟ 

٭۔ زکوٰة ایک ایسا ٹیکس ے جس کو ادا 
کرنے والے خود اس ہے فائدہ نہیں اٹھا سکتےکیونکہ 
بنیادی طور پر زکوۃ اغنیا سے لے کر فقرا میں 
تثقسیم کی جاتی ہے (البخاریء ال زکوٰۃ؛ باب 7ن ٢۸‏ 
۴+ ابن سعد : طبقات؛ ٠‏ ہے؟ ابو داود ال زکوٰۃء 
باب و م؟ الترمڈذڈی؛ ای باب ١م)‏ ۔ دنیا میں 
کوئی دوسرا ٹیکس ایسا نہیں جس کا فائدہ خود 
ٹیکس دینے والوں کو نە پہنچتا هو . 

مساوی ؛ وجھ : زکوٰۃ اگرچہ ایک متناسب 
(٥٥۵3ہذ٤۲‏ ٥٥ص‏ ٹیکس ے؛ لیکن چونکہ یہ بجٹ 
یا سرمائے پر لگتا ے؛ لہذا اس کے اثرات ویسے . 
ھی ھیں جسے کە آمدنی پر متزائد (م نہ ءعہءی) 
ٹیکس کے۔ سرمائے پر ایک مقررہ شرح ے ٹیکسں امیر 
لوگوں کے سرمائے کا بڑا حصہ ٹیکس کی صورت میں 
لے جاتا ےے؛ جہکه تا کم سرمائے والوں 
پر اس کا رک پڑتا ے . 

و کو کا نصاب؛ شرح اور ادائیگی 


کی جاتی ے ۔ اس ے وہ لوگ خود بخود د۵ مسٹثنی ھو کان ٣رمع‏ 220س ۶خ 
جاتے هیں جو اپنی ضروریات کے بقدریا اس ہے کم 


املاک کے مالک ہیں ۔ اس طرح ڑ کو صرف ان 
لوگوں پر عائد کی جاتی ے جو اسے دیے کی اھلیت 
رکھتے یں ؛ 

ہ۔ زکوة کی شروح کا مطالعه بناتا ے کهہ 
جس دولتِ کو پیدا کرنے میں محنت اور سرمائے کی 
کم مقدار صرف ہو اس میں الّہ تغال جا حق زیادہ 
سے اور جس میں انسانی محنت اور سرہاے کی زیادہ 


گیا ے ۔ ایک معمولی سوجھ بوجھ کا آدمی بھی اس 
کو یقینی طور پر جان سکتا ھے اور اس میں تبدیلی کا 
بھی کوئی امکان نہیں ۔ اس لحاظ سے یه دنیا کا سب 
ہے زیادہ حتمی محصول ے . 

سہولت : زکوٰة سال میں ایک دفعہ لگائی 
جاتی ہے البته فصدوں پر زکوٰة ہر فصل کے موقع 
پر عشر یا نصف عشر کی شکل میں وصول کی جاتی 
ے ۔ اسے ادا کرنے کے لیے جہاں قسطوں ک 


کہ یی لی ا ال 5 


(۸۸۷۸۱۴۱5٢۱. 


0ھ س ...ات 


۰۹ 


_ اس طرح نقصان یا حُسارے کی صورت میں 
وضع الجوائح کے تحت زکوٰة میں سہولت دی 
جاتی ے. 

ایت زکر ارک خرد کین یکن ے۔ 
اس کے عاملین کو اس فنڈ میں سے ایک حصه دیا 
جاتا ے۔ اس طرح اس کی تحصیل بیت المال پر کوئی 
بوجھ نہیں ھے . 

لچک : زکوٰة دو اعتبارات سے ایک لچکدار 
ٹیکس ہے : اولء آبادی میں اضافے کے ساتھ اس کے 
محصول میں اضافه ھوتا ےہ اور دومء سال بسال 
زکوٰۃ ی تقسیم کے بعد زکوٰةۃ لیے والوں ک 
کم ھوتی جاتی ہے اور دینے والوں کی زیادہ - اس 
طرح زکوٰۃ کی آمدنی میں بتدریج اضافه هوتا جاتا 
سے؛ جو اجتماعی تحفظ کی مختلف سکیموں پر 
لگایا جا سکتا ے . 

سعاشضی اثرات: زکوٰة کا ادارہ معیشت پر 
گہرے اثرات کا موجب ہوتا ہے ۔ذیل میں ھم 
اس کے چند اثرات کی طرف مختموا اشارہ کریں گے : 

()از 


فترا میں بانٹی جاتی ے ۔ یه ایک عام مشامد ے 


تعداد 


وة اغنیا سے وصول کی جاتی حے او 
که فقرا اس رجحان صرف (ہصنادڈہ ٥٥‏ لزاندص مم عع) 
اآغنيا کی بے نسبت زیادہ ھوتا ے؟؛ لہذا زآلوة 
کے نغاذ کے بعد کسی بھی معیشت میں 
سمجموعی ستدارِ صرف (ممنام دو دكہء ۲2۵۱۰ععدّ) کا معیار 
بلند ھونے لگتا سے ۔ اشیاے صرف کی طلب میں 
اضافے کے ساتھ سرسایه کاری میں اضافه ھوتا ے اور 
ملک میں روز گار کے مواتع بڑھتے ھیں (محمد اکرم 
خان : جہواوۃ جن عمەسرمارظ گہ مہا7 م(7). 

(م6) زکوٰۃ ملک میں سرمایة کاری میں اضافے 
کا سبب بھی بنتی ہے ۔ چونکە یە سرمائے پر عائد 
کی جانی قزر للہا کسی ہس غضن ے نے مرمافے 





علم (معاشیات) 
می سوہ و سہولت ے وعاں یه قبل از وقت بھی ادای جا سکتی | کو ےکاررکھ کر اس پر ڑکوۃ ادا کرتے رھنا کوئی _ 


۱ 


سود مند مشغله نہیں رہتا بلکہ هر شخص کی حخَوامشض 
ھوتی ے کہ وہ اپنے سرمائے ک وکاروبار میں لکائے 
ناکه وہ (ضا ناکد کم اڑ کم اپنی رَکرٰة اذا 
کر سکے ۔ اس طرح زکوة ہے کار سرمائے کو کاروبار 
میں دھکیلتی ے؛ جس سے مل معیشت میں کاروباری 
سر گرمیاں بڑھتی ھیں اور تجارت وصنعت کے فروغ سے 
روزگار میں اضافه ھوتا ے . 

(م) زکوٰة اجتماعی کفالت عام (ءناحاںدط 
٥٥ص٥‏ مئ مال کا بہت بڑا ذریعہ ےے ۔ ملک میں 
بے روزگاری؛ بیماری؛ حادشثات؛ کاروباری بحران 
وغیرہ ی صورت میں ہر شخص ز کوٰۃ فنڈ ے مدد کا 
مستحق ۓ ۔ یه ایک ایسا فنڈ ے جس میں هر 
شخص؛ جب وہ صاحب حیثیت هوتا ے؛ اپنا سرمایه 
جمع کراتا ے اور پھر اگر حوادث اے مستحق بنا 
دیں تو وہ اس سے وصول کر سکتا ےہ ۔ مغرب کے 
اجتماعی اف اور زکوٰة میں ایک ببنیادی فرق 
یہ ے کہ زکوٰۃ کے استحقاق کے لیے اس فنڈ میں 
کسی شخص کے لے کوئی چندہ دینے کی شرط 
بالکل نہیں بلکہ ایک شخص ساری عمر اس فنڈ 
میں ایک پیسە دیے بغیر اس ہے مدد لے سکتا ےء 
جبکھ 
کی سکیموں میں صرف انھیں لوگوں کو مدد دی جاتی 
عے جنھوں نے قابل کار اور بر سر روزکار عونے کے 
زسانے میں اس فنڈ میں چندہ دیا ھوتا ے . 

(م) زکوٰة بنیادی طور پر علاقائی منصوبه بندی 
کی تدیبر سام لاتی ےے ۔ ہر علاقے کے اغنیا سے 
اکھٹی ی ھوئی زکوۃة اسی علاقے کی فلاح و 
بہہود پر خرچ کی جانی چاے اور اگر کسی علاقے 
ی ضروریات ہے زکوٰة بڑھ جائے نو وہ مرکزی 
بیت العال میں بھیجی جا سکتی ے۔ موجودہ دور میں 
علاقے کی تعریف میں صوبے لائے جا سکتے ہیں ۔ اس 


رائج الوقت معاشرتی پیمے ٥(‏ 18:0۵0 اما ہ85) 


000 ۶۷۳0+ی 


علم .(مماشیات) 


طرح علاقائی استحصال کی وہ شکایت جو بہت ہے 
سیاسی اور تمدنی مسائل کا موجب ے؛ آپ سے آپ 
ختم ہوسکتی ےہ ۔ 

ژزکوٰة بحییت ایک سالماتی آله: 
اسلامی معیشت میں زکوٰة ایک مؤثر مالیاتی آله 
جزامب“ہ بعداءد٥م)‏ کے طور پر استعمال کیا جا سکتا ے ۔ 
ذیل میں ھم اس کی چند ایک مثالیں پیش 
کرتے میں :۔ 
_ الف۔ زکوٰة وئیقەجات: جیسا کە ھم عرض 
کر چکے ہیں زکوٰۃ فنڈ کو نقدی کی صورت میں 
تقسیم کرنے کے بجائے صنعتوں میں سرہایه کاری کے 
لیے استعمال کیا جا سکتا ہے۔ ان صنعتوں میں زکوٰة 
کے مستحقین کو حقوق ملکیت دیے جا سکتے ہیں ۔ 
اِس تدپیں کو افراط زر پر قاببہو پانے کے لیے اس طرح 
ابمتعمال کیا جا سکتا عے کہ ان صنعتوں کے نافع 
کو نقدی کے شکل ہیں بانٹنے کی ہبجائے زکوٰة 
ویقه جات زتئ؛دەقنا:٭ اتادیق جاری کر دے 
چائیں جو که ایک خاص سدت کے بعد نقدی میں 
تیدیل ھوسکتے ھوں ۔ اس طرح د۔جموعی معیارِ صرف 
کو کم اور افراط زر کو کنٹرول کیا جا سکتا 
سکتا ے ۔ 

پ۔زکوٰۃ بجٹ: چونکە زکوٰة کی مدات 
صرف مقرر ہیں ء لہذا اسلامی ریاست میں زکوٰة کا 
پجٹ علیحدم تیار کرنا لازم ھوگا۔زکوٰۃ بجٹ 
کو سالیاتی انضباط (ام+امم لرتما٭دم) کے آلے کے 
ڈو احمال یا اکا رف مال کا طور و 
اگر ملک میں افراط زر ہو تو زکوۃ کا فاضل بجٹ 
تیار کیا جا سکتا سے؛ بیعنی جتنی زکوٰة جممع ہو 
اس سے کم خرچ کی جائے ۔ اس ہے شریعت کے کسی 
قاعدے کی خلاف ورزی نہیں ھوتی ۔ کساد بازاری 
کے زمانے میں زکوٰة میں خسارے کا بجٹ تیار کر 
کے جتنی زکوٰۃة جمع ھواس ہے زائد خرچ کر دی 


کر و 


(۸۸۷۸۱۴۱5٢. 


ے۴" 


علم (معاشیات) 


جائے اور آئندہ سالوں کے محصولات سے اس کی کمی 
کو پورا کر لیا جائے ۔ وقتی طور پر یە رقم بیت‌المال 
کی کسی دوسری مد سے قرض لی جا سکتی ے . 
ج۔دتناسب مسصارف : اگرچه زکوة یىی 
مداتِ مصارف مقرر ھیںء لیکن ان کا باعمی تناسب 
( زی طے شدہ نہیں ۔ اسلامی ریاست معیشت کے 


ا حالات کے مطابق مختلف مدات میں زکوٰۃ کے 


اخراجات میں کمی بیشی کر سکتی ہے ۔ مثال کے 
طور پر اگر ملک میں افراط زر رونما هو گیا هو تو 
فقرا ومساکین پر خرچ کم کیا جا سکتا سے اور اس 
کے بجائے غارمین کی مد پر خرچ بڑھایا جا سکتا ۓے 
کیونکە غارمین پر خرچ بالآخر قرض خواھوں کو 
پہنچتا ے؛ جن مس غنی ہونے کی وجہ سے رجحانِ 
صرف فقرا کے مقابلے مس کم ہوتا ہے ۔اس طرح 
سے مجموعی معیارِ طلب کو کم کرکے افراط زر کو 
کنٹرول کیا جا سکتا ‏ . 
۱ ام+وداعثشر 

سی رای ام شا ور پا سور 
بارانی زسینوں پر پیدا ہونے وا ی فصلوں پر دس 
فی صد شرح ے وصول کیا جاتا ھے البته اگر زمینوں 
پر تی ڈرائم کے اتی کی جا عو تز ظا 
کی شرح نصف هو جاتی ے (مسلمء الزکوٰۃ؛ عدد 
,:_اسنداحمد؛ م: ۱مم)۔عشر کے مصارف ک 
مدیں بھی وھی ہیں جو زکوٰۃة کی ھیں ۔ اگرچھ 
امام ابو حنیفه“ کے نزدیک تمام پیداوار پر اخراجات 
وضع کرنے ے قبل عشر وصول کرنا لازم ے؛ لیکن 
صاحبین کے نزدیک پانچ وصق سے کم پیداوار پر 
عشر واجب نہیں (کتاب الخراج؛ 'آردو ترجمہ ص 
۸ہ )۔ اگرفصل کسی آسمانی آفت یا کیڑے لگنے 
ہے تباہ هو جائے تو اسی قدرعشر میں تخنیف کر 
دی جائے . 
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علم (معاشیات): 


ہ+۔ خراج 


"۸ 


علم (معاشیات) 


فوجی خدمات سے اسنشنا اور ان کی حفاظت 


خراج اسلامی ریاست کے ذرائع آندن کا آ کے صلے میں جزیە عائد کیا جاتا ہے (کتاب الخراجء 


ایک بڑا ذریعه ےے ۔ یه خراجی زمینوں پر 
قابل کاشت رقبے کے تناسب. سے وصول کیا جانے والا 
ٹیکس ے۔ اس کی شروح شریعت نے متعین نہیں کیں 
بلکھ اسلامی ریاست کی صوابدید پر چھوڑ دی گئی 
ھیں ۔ خراج کی ابتدا تو حضور صلی اللہ عليه و سلّم 
کے زمانے ھی میں ھوگئی تھی جبکہ حضور* نے 
خیبر کی زمینوں کو یہودیوں کے قبضے میں رھنے دیا 
اوار خراج کے طور پر لینا قبول کیا 
تھا (ابن ماجهہ ال زکوۃ؛ باب ۹ ) ۔ اس فیصلے ہے 
.بعض لوگوں نے مزارعت کی اباحت مراد لی ے اور 
بعض نے خراج کی ابتدا ۔ بہر حال اس کا باقاعدہ 
انضباط حضرت .غمر فاروق٣ٔ‏ کے زمانے میں هھوا 
جمکہ ایران و عراق اور مصر کے علاقے فتح کے 
گئے ۔ حضرت عمر فاروق نے صحابہ کے مشورے 
سے یه طے کیا کم ان مفتوح علاقوں کی زسینوں کو 
سابقہ دستور کے خلاف فوجیوں میں تقسیم نہ کیا 
جائے بلکہ خمس کی وصولیل کے بعد فوجوں میں 
صرف مال غنیمت تقسیم کیا جائے اور زمینوں ٦‏ 
تمام سسلمانوں یىی فی قرار دے دیا جائے؟ جنا 

انھوں نے ان زسینوں کو تمام ےت 
قرار دے کر وہاں کے مقیم لوگوں کو مسلمانوں کے 
ایعا پر کاشت کر لینے دے دیا اور ان پر خراج 
عائد کر دیا ۔ یه خراج بیت المال میں داخل کیا 
جاتا تھا جو کہ فوجوں کے قیامء سرحدوں کی حفاظت 
اور ملک کے دیگر انتظامات خرچ پر ھوتا ۔ حضرت 
عمر فاروق*“ کے بعد خراج اسلامی ریاست کے مستقل 
ذرائع آمدن میں شامل هو گیا (کتاب الخراجء 
اردو ترجمہ؛ ص ۹م تا ۴ہ). 


اوران سے نصف پید 


مے جزیه 
اسلامی ریاست میں قابل کار سردوں پ 


--- ھ‎ <٦ 
0.0 


اردو ترجمكغہ ص ںہر سم تامہم) ۔ جزے ی کوئی 
شرح شریعت نے مقرر نہیں کی ۔ اگر کوئی علاقہ 
جنگ کے ذریعے فتح هو جائے تو اسلامی حکوست کو 
حق حاصل ےہ کہ غیر سسلموں کی استطاعت کے 
سطابق جو جزیہ مناسب هھوعائد کر ےد ائ 
طرح اگر کوئی علاقہ صلح کے ذریعے فتح هو تو 
جزیه صلح کی شرائط کے مطابق عائد کیا جاتا ے 
اور اسلامی ریاست کو اس میں کوئی تبدیلی کرنے کا 
حق نہیں ےہ ۔ ذمیؤں کے بوڑھوںء عورتوں اور 
بچوں پر جزیە عائد نہیں کیا جا سکتا . 
ہہ عشور 

غیر مسلم تاجر اسلامی ریاست کی حدود میں۔ 
داخل ھوں تو ان پر دس فی صد ٹیکس عائد 
کیا جاسکتا ہے ۔ یه ٹیکس بحضرت عمر فاروق*“ ے 
زمانے میں باضابطه طور پر اس وقت عائد کیا گیا جب 
بیرونِ عرب تجارت کی غرض ہے جانےوالے مسلمان کت 
کو غیر سمالک میں ٹیک دینا پڑتا تھا ۔ اسلامی 
ریاست نے جوابی عمل کے طور پر غیر مسلم تاجروں پر 
ٹیکس لگا دیا ۔ یه ٹیکس سال میں ایک دفعه وصول کیا 
جاتا تھاء خواہ کوئی شخص کئی دفعہ اسلامی ریاستہ 
کی حدود میں داخل و ۔ عشور مسلمانوں ہے وصول 
نہیں کیا جاتا اور مه ان غیرَ ستذموں ے جن 
کے ممالک میں مسلمانوں پر کوئی ٹیکس ئە لیا جاتا 
هو (کتاب الخراجء اردو ترجمهہ؛ ص . .م تا +.م)۔ ٴ 
عشور کا رخ شرعَا مقرر نہیں بلکہ اس میں حسب 
ضرورت کمی بیشی کی جا سکتی ےہ ۔ حضرته 
عمر فاروق“ کے زمانے کے عشور کو موجودہ دور کے 
بین الاقواسی تجارت کے محاصل (دہزاں0 0٥0ا008)‏ 
کے طور پر سمجھا جا سکتا عے ۔ اس سے پتا چلتا ھے 


را کهھ اسلام بنیادی طور پر تو آزاد تجارت کا حامی ےہ 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (معاکیات) 


لیکن اگر کسی ملک میں سسلمانوں کے اسوال پر | میں لگ جائیں ۔ جس ملک کی 


ٹیکس لگایا جاتا ھو تو اسلامی حکوست کو بھی ایسا 
کرنے کاحق حاصل ھے۔ اس سے بین الاقوامی استحصال 
کے آگے بند باندھنے کی ایک راہ پیدا ھوتی ے . 
٥۔‏ دیگر محصولات 

شریعت نے زکوٰة کے علاوہ بھی 
مسلمانوں کے اموال پر ٹیکس لگانے کا اختیار 
اسلای رباست کو ديا ہے ۔ اگر کسی 
زمانے ہیں بیت المال کے ذرائع کم رہ جائیں اور 
ضروریات زیادہ ھوں تو اسلامی ریاست مزید محاصل 
عائد کر سکتی تے (الترمذی ال زکوٰۃ؛ باب ے م) . 

معاشی ترقی 

موجودہ دور میں هر قوم معاشی ترقی 
کے حصول کے لیے کوشاں سے ۔ بیسویں صدی 
میں بہت سے سمالک نو آبادیاتی غلامی ہے آزاد 
هوئے اور ان سب میں یہ احساس بہت شدت 
سے ابھرا کہ مغربی اقوام کی طرح سب ہے پہلے 
انھیں اپنے ملک کی معاشی حالت بہتر بنانی چاہیے 
کیونکە آزادی کے وقت تک ان ممالک کے عوام 
کی حالت ما ی اعتبار سے بہت ابتر هو چک تھی اور 
غربت؛ جہالت اور پیماری کے متحوس حچکر ہیں 
گرفتار هو کر ان کے لیے انسانی معیار پر زندہ رھنا 
بھی سشکل ہو جچکا تھا ۔ 

اگرچه معاشی حالت سنوارنے کے تصور ہے 
بنیادی طور پر کسی اختلاف کی گنجائش نہیں؛ تاہم 
معاشی ترقی کا وہ خاص تصور جو مغرب میں رائج ھوا 
اور جس کے پیش نظر مغرب نے مادی ترقی کے عروج 


تک رسائی حاصل کی٠‏ بذات خود محل نظر ے ۔ 


سیدے سادے الفاظ میں معاشی ترقی کے مغربی نظربے 
سے مرادِ ملک میں سرو سامان اور خدمات (ومہ 
58:٥۹9‏ 4کمہ) یىی پیدائش میں زیادہ سے زیادہ اضافه 
ہے تا آنکہ ملک کے تمام وسائل پیداواری مقاصد 


لا رتو رپا کو یش 


۹ے" 


١ ٌ ا‎ ۰ : 


علم (معاشیات) 


پیداوار کا معیار جتنا 
بلند هو اتنا ھی وہ معاشی ترقی کی راہ میں آگے 
سمجھا جاتا سے ۔ پیداوار میں اضافے کے لے 
سرمایه دارائه معیشت میں آزاد منڈی کے نظام اور 
اشتراکی معیشت میں ریاستی منصوبه بندی پر انحصار 
کیا جاتا ے۔ دونوں طرح کی معیشتیں معاشی ترقی کی 
ایک منزل ہے دوسری منزل تک ایک خاص نہج پر 
چلتی ہیں اور بالاخر وہ ممالک ترقی یافته شمار 
هوتے ہیں جن میں تمام کارآمد وسائل پیداواری 
مقاصد میں لگ جائیں ۔ 

اسلامی نقطه نظر ہے ترقی کا یه تصور انتہائی, 
ناکافی ہے .۔ 

اول : اسلام میں ترقی کا تصور اسلام کی بنیادی 
حکمت سے ماخوذ ہے؛ جس میں انسان کی حیثیت 
محض اللہ تعالی کے نائب کی سے اور دنیوی زندگی 
ایک دارالامتحان ے ۔ اصل زندگی سوت کے بعد 
شروع ھونے وا ی ے؛ جو ابدی اور پائدار هو گی اور 
اسی زندگی میں کامیابی اصل ترقی ہے ۔ قرآن مجید 
کی اصطلاح میں اسے فلاح کا نام دیا گیا ھے ۔انسان 
کی زندگی کا اصل مقصد فلاح کا حصول ہے ۔ 
جو شخص آخرت کی فلاح نە پا سکے اس کے لیے دنیا 
کے تمام سرو سامان اور مادی سہولتیں ہےکار هیں۔ 
اجتماعی طور پر شریعت کے نقطه نظر میں وہ معاشرہ 
ترقی یافتةہ عے جس میں اسلام کے تمام افراد کے لیے 
آخروی فلاح کے حصول کے کافی مواقع موجود ھوں 
اور ھر وہ معاشرہ غیر ترقی یافته ے جس میں آخروی 
فلاح پیٹی نظر نہ هو یا آخروی فلح کا حصول ممکن 
ن٭ هو (محمد اکرم خان : بممجہجہا::ءھط ۲ہ ؛ممجہ>> 
سوا ط) ۔ اس کا یه مطلب هرگز نہیں اسلام 
اس دنیا ک زندگی کو یکسر نظر انداز کرتا ہے ۔ 
قرآن مجید میں اس دنیا کے سازو سامان کو نعمت 
کہا گیا سے اور بندے کو اس نعمت پر شکر ادا 
0-37 


7ا وت 


(۸۷۸۱۷۱5٢. 


علم (معاشیات) ۱ 5 ہے ۳۴ 


کرنے کی تلقین ک گئی ے (مو (الضحی]:۱)۔ 
مور مل اللہ عليه و آله وسلّم ہے متعدد روایات میں 
فقر بھ ووک؛ 080929020۹ اور افلاس کی تنکبر بی 
ھوئی عے (النسائیء الاستعاذہ: باب ٥‏ تا ہر ؛؟ 
ای عایة الافَاَعَ) ا اش مل ان ا 
وسلم اس بات کو پسند فرماتے تھے کە سسلمان 
مادی طور پر خوش حال هوں ۔ٴ کسی کو مفلسی اور 
فاقہ مستی میں دیکھ اکر آپ* کے چہرۂ سبار لٹ کا 
رنگ متغبر هو جاتا اور اس وقت تک اضطراب باقی 
رھتا جب تک کە وہ اس کی حالت کو بدلا ھوا 
نه دیکھ لیے (مسلمء العلي؛ عدد وم! البخاری؛ 
الاعتصام بالکتاب والسنةء باب و ؛ الترمذی؛ العلم؛ 
النسائی؛ ال ثۃہ باب مہ) ۔ حضور 
ول ام علسونم سے منقول ے کھ صالح سرد 
کے لے مال ایک نعمت ہے (الحا کم : مستدرگ: 
مطبوعۃ حیدر آباد (د ٹن)؛ ج +ع؛ عدد م) ۔ اسی طرح 
وس ا 5ات لے رون سالای ضرورت ے ۔غخرضف 
کہ اسلام میں۔ اس دنیا کے نقطه نظر ہے پسندیدہ 


باب 27 


حالت يهە ے کہ افراد میں خوش حالیل هو ان ک 
بنیادی ضروریات پوری ھوتی هوں اور وہ اہ ک نعمتوں 
ہے بہرہ ور ھو رے هوں؛ لہذا فلاح کا صحیح مذھوم 
اس دنيا میں سادی حخوشحا لی کے ساتھ ساتھ اخروی 
کامیابی پر مشتمل سے ۔ ایسا معاشرہ جس میں لوگ 
بھوک اور افلاس کا شکار ھوں؛ فلاح یافته معاشرہ 
تصور نہیں کیا جا سکتا, 

دوم : اگرجه شریعت افراد کی بادی 
حالت کو سنوارنے کے لے جمله مادی وسائل 
بروے کار لانے کو فقر و فاقه پر ترجیح دیتیے؛ 
لیکن ان مادی وسائل کو پیداوار (ھەناء۲090م)ِ 
پا وا عریت کا فعابہ نے ان زا زعد 
ضرفری ہے ۔ ترقی کے نغربی تصور اور اسلامی تصور 
میں یه بنیادی فرق ے ۔ مغرب میں معیار صرف ٹھوس 


تس لات 





٠‏ علم (معاشیات) 
مادی حساب کتاب سے ۔اگر معاشی نقط نظر ہے 
کوئی پیداواری عمل مفید ے تو معاشی ترقی کے 
لیے وہ ایک معاون تصور ھوتاے ۔ اس کے برعکس 
اسلامی معیشت میں وسائل کو پیداواری بنانے کے لیے 
شریعت کے ڈھانچے میں رھنا لازم ے ۔ اس کی حدود 
کو توڑ کر جو مادی ترقی کی جائے گی؛ اسلامی 
نقطة نظر ہے وہ تنزل سے کیونکہ وہ اخروی ناکامی 
بنے گی( ہم [الشوزی]: ۰). 

سوم : ترقیٰ کے مغربی تصور میں اصل اھمیت 
پیدائش کے عمل کو تیز تر کرنے کو دی جاتی 
ے؛ جنانچه دسی ملک میں اشیا و خدمات کی 


کا ذریعه بۃ 


پیدائش جتنی زیادہ ھوگی اتنا ھی وہ مادی لحاظ 
ے زیادہ ترقی یافتہ سمجھا جائے گا ۔ یہی وج ے 
که تژقی اپنے کے تمام پیمانے اجتماعی طور پر ملک 
کی پیداوار ھی کو ناپتے ہیں لیونکہ ترقی میں 
اصل خچیسز پیداوار بڑھانا ے (طائفت اہ : 7۶ 
ون ہق ؛ہ::آ48) ۔ اس کے برعکس اسلام میں تقسیم 
دولت بنیادی اھمیت کی حامل ے ۔ شریعت کا 


بنیادی اصول یہ ے کہ دولت چند لوگوں میںٴ 


گردش نه کرتی رےے (وء [الحشر] : ے)؛ چنانچھ 
دولت کے بہاؤ کو تیز تر کرنے کے لیے متعدد قانونی 
اور اخلاقی تدابیر شریعت میں موجود ہیں؛ جن سے 
اندازہ ھوتا ے کہ اسلامی نقطهُ نظر ہے اصل ترقی 
افراد کی مادی حالت سنوارنے میں مضمر ے نہ که 
مجموعی پیداوار میں اضافه کرنے میں ؟ لہذا اسلامی 

ریاست میں ترقی کو ناپنے کے لیے کچھ ایسے پیمانے 
دریافت کرنے لازم ھوں کے جو مل وسائل کے 


خالص قوسی آمدنی؛ نجی قومی آمدنی؛ ف یکس آسدئی؛ 
وغیرہ کے مغربی پیعانے اسلامی معیشت 
کارآمد نہیں رھیں گے بلکہ یہاں اصل سوال اس 
طرح کے ھوں کے : ایک سال میں کتنے ے گھروں 


میں زیادہ 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (معاشم/ . 


کو گھر ملے؟ کتنے سریضوں کو علاج نصیب هوا؟ 
کتنے یے روزکاروں. کو روزکار ملا ؟ کتنے ےکسہوں 
کو اپنے پاؤں پر کھڑا کیا گیا ؟.ایسے اعداد و شمار 
سامے آنے کے بعد ھی کہا جا سکتا ے کہ سال بھر 
میں دولت کا بہاؤ اغنیا ہے فقرا کی طرف کس حد 
تک ھوا اورارتکاز ی شرح کیا رعی ؟ 

چہارم : قرآن مجید میں یه بات متعدد جک 
پر بیان عوئی ےکهہ اس دنیا میں مادی حُوشحالی کا 
راز الہ تعا ٰی کی اطاعت میں ھے ؟؛ چنانچہ جو قوم 
اللہ تعاٰی کی منشا کے مطابق .اپنی زند گی گزارتی ے 
اس کے لیے خوشحالی کی نوید دی گئی ے ( 
[ھود] : م) ۔ اگرچہ یہ بات مسلمانوں کے لیے ایک 


عقیدے کی حیثیت رکھتی ھ2 تاھم اگر شور سے ا 


دیکھا جائے تو اس سے مراد یہ ہے کہ اکر آکوئی 
قوم شریعت کی تمام تعلیمات لو اپنا لے تو اس کے 
معاشی حالات سنور سکتے ہیں ۔ اس اجتماعی فضا کے 
علاوہ جو اسلام نے معاشی عمل لو ٹیز کرنے کے لیے 
استواری ے؛ شریعت نے افراد اور اجتماع کو معاشی 
عمل پر ابھارنے کے لیے کٹی ھدایات دی ھیں۔ جدید 
معاشیات کی اصطلاح میں شریعت میں بہت ہے 
عوامل ایسے ہیں جو مادی ترقی کا باعث بنتے ھیں۔ 
مادی ترقی کے ان عوامل کی روشنی میںٴ ہا جا سکتا 
مے کہ قرآن مجید کا یه بیان لہ ات کی اطاعت 
میں مادی خوشحا ی کا راز ے محض خوش عقید گی 
ھی نہیں بلک اس ہیں وه ضروری مواد موجود 
ے جو قوسموں کی مادی ترقی کا باعث بن سکتا ے . 
محاشی ترقی کے عواسل 
)( احیاے سوات 

شریعت نے تمعام سادی وسائنل کو بروے کار 
لانے کی :نا ید ای ہے ۔ حضور صلل اھ علة 
وسلم کے زمانے میں مدینۂ منورہ زرعی معیشت 
والا خطه تھا جہاں سب ہے بڑے عامل ک 


ور ۳۳/6 


ز‫س 








۱ 
۱ 


علم (معاشیات) 


حیثیت پیدائش اراضی کو حاصل تھی؛ چنانچہ آپ نے 
کر زیر کاِشت لانے کی ترغیب دی ۔ جن 
مردہ زسینوں کا کوئی مالک نە رھا هو یا جن کے 
مالک لاپتہھ هوں؛ ان کے بارے میں یه قانون افذ 
کیا گیا کہ جو بھی ان کو آباد کرے کا وہ ان کا 
جائز سالک فرار پائے گا(البخاری؛ الحرث و المزارع؛ 
باب یں و المظالم و الغضبء باب م۱؛ ؛ ابو داؤد 
الخراج و الامارة؛ باب مم؛ الترمذیء الاحکام؛ 
باب پرم) ۔ اس طرح اس بات کی بھی معانعت کی گئی 
کہ لوگ محض حد بندی کر کے زمین کو روک 
رکھیں۔ حضرت عمر فاروق“ نے تو اس کے لے زیادہ 
سے زیادہ مدت تین سال مقرری تھی کە اگر دوئی 
محتجر تین سال ہے اندر زمین آباد نہیں کرتا تو اس 
حق ملکیت ساقط هو گیا اب اگر اسے کوئی اور 
آباد ٴ درے تو محتجر کا کوئی دعوٰی نە ھوٴا ( دتاب 
الخراجء اُردو ترجمه؛ ص ۹۰۰)۔ مزید برآں جو لوگ 
زمرن دوخود کات نه کر سکے ھوں انھیں ترغیب 
دی دە وہ یا تواے دوسروں دو عدیه٭ دے دیں یا 


پھر سزارعت کی کوئی شکل طہ کر لیں (مسلمء 


البیوعء عدد ہر,| تا ,۲م ؛ البخاری؛ المغازی؛ 
باب ٢ئ‏ ابن ساجہ , الرھونء باب 7 الىسائیء 


الایمان والنڈور والەزارع؛ باب :وی سسة و بس 


٦مہ‏ مسند احمد؛ ا بج بحم و :مہ فو : رم"۱؛ 


پرمث؛ ۹وج؛ بٔکمۂ؛ چم ام :..۱)؛ ۱۳)؛ 


٠‏ ا نے 
زمموئ؛: ٢ہ‏ ۱:ےہ )۔مزارعت کا قانون اس طرح 


ے مرتب کیا گیا کہ جانبین میں ہے کسی پر 


ظلم نہ هو اور مزارعین کے لیے زمین کاشت کرنے کی 
دش پیدا هو۔ مزارع کو ان بےشمار جکڑ بندیوں 
سے آزاد کرکے؛ جن میں وہ اب تک چلا آ رھا تھاء 
اے زمیندار کا ایک ساجھی اور شریک بنا دیا گیا ۔ 
اس معاشرتی تبدیلی ہے مزارعین میں کام کا جذبھ 
پیدا ھوا اور جاگیرداری نظام کی بےتوجہی اور 


بےرغبتی ختم ھونے لگی. 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢۱. 





علم (معاشیات) 


اس دور میں یه اجتہاد کیا جاسکتا. ےہ 
کە کسی وسیله پیدائش کو بےکار رکھنا شریعت 
کے منشا کے منافی قرار دیا جائے؟ چنانچہ تمام 
صنعت کاروں کو مجبور کیا جا سکتا ےہ که وہ اپنی 
فیکٹریاں پوری گنجائش پر چلائیں - جو صنعتکار 
کسی وجہ ہے ایسا نہ کر سکتے ھوں ان سے ان کک 
صنعتیں معاوصہ دے کر سرکاری ملکیت میں لے کف 
جائیں تاکە قومی وسائل کو مفید مصرف میں لایا 
جا سکے ۔ یہ بھی قانون بنایا جا سکتا ے کھ 
ایک خاص مدت تک ایک فیکٹری بےکار رکھنے کے 
بعد حکوست کو حق حاصل هوگا کہ اگر وہ مناسب 
سمجھے تو اے قومیا لے . 
(م) صنعت کی ترغیب : مادی ترقی کے لیے 
دوسرا عاملِ پیدائش محنت ہے ۔ حضور صلی اللہ عليه 
وسلّم نے محنت کی کمائی کو بہت بہٹر فرمایا -۔ 
(مسند زید عدد 9۹؛ .مہ٣‏ مہ) اور لوگوں کو 
ترغیب دی کە وہ اپنے ھاتھ سے کما ک رکھائیں ۔ حضور 
صلی اللہ عليه وسلّم کے اپنے عمل ہے لوگوں میں کام 
کی عظمت کا احساس پیدا هوا ۔ ان لوگوں کے لیے جو 
بعتف ٣كرت‏ کات تین دیزی اور اخزوی کایای 
کی خوشخبریاں سنائی گئی هیں (ہ [المابدم] : ےہ؛ ہ۸ 
[الانقال] : وہ؛ ہر [النمل] :م۱م) ۔ اس کے ساتھ 
ھی بےکار رھنے؛ بھیک مانگنے اور قابل کار هھونے کے 
باوجود دوسروں پر بوجھ بننے کو سخت ناپسند فرمایا 
گیا (مسلم ء الزکوۃ؛ عدد مم تاے۳ر؟ البخاری 
ال کوٹ با رو اتی کا رو ال کر ا 
ابن ماجەہ الزکوٰۃ؛ باب ء) ۔ خضور صلى اللہ علےه 
وسلّم نے ایسے لوگوں کو جو محنت کر سک ھوں 
محنت کرنے کی طرف لگایا تاکہ وہ معاشرے کے 
مفید رکن بن سکیں . 
محنت کی اس ترغیب کے ساتھ ھی ان مشاغل 
کی ممانعت کی گئی جو انسان کی پیداواری صلاحیتوں 


۲۴۳ 


علم (معاشیاته 
کو ختم کر کے کچھ کے بغیر دولت کے حصول کا 
ذریعہ بن سکتے ہیں؟ چنانچہ جوئے کی حرمت کی 
وجوہ میں ے ایک یه بھی ے کہ یه انسان ک وکام 
کے بغبر دولت حاصل کرنے کی غلط راہ پر لگاته 
۔اسی طرح وقت کی قدرو قیمت کا احساس بھی 
دلایا گیا ہے کے هر هر لمحه ایک نعمت ے اور 
اس کے بارے میں باز پرس هو کی ۔ قرآن مجید میں 
وعید نازل ھوئی کہ اگر کسی کے ہاں دعوت پر جاؤ 
ت و کھانے کے بعد خوش گہیوں میں نہ لگ جاؤ(م 
[الاحزاب] +م)۔ اس آیت می جھان خضورضل الله 
عليه وسلم کی عظمت کی تلقین ۓ وہاں بیہودہ زندگی 
کومفید اشغال میں بسر کرنے کی ترغیب بھی دی 
گئی ہے ۔اگر کسی معاشرے کی ساری آبادی محنت 
کی عظمت کو پہچان لے اور اپنا وقت منید اشغال 
میں لگائے تو وهاں مادی خوشحال ی بیدا ھونے میں 
زیادہ دیر نہیں لگتی ۔ یه ایک ایسا خیال ھے جس. 
کی تائید روزمرہ کے مشاهہدے سے ھوسکتی ےے۔. 
(م) سرہایه کاری کی ترغیپ : قرآن مجیدد 
میں الہ کا فضل تلاش کرنے کی تلقین کی گئی ہے جو 
دراصل مادی وسائل کو بروئے کار لا کر دولت کی 
پیدائش کے عمل کو جاری کرنے ھی کا دوسرا نام 
ے( ہب [الجمعهھ]: . )۔ اللہ تعالی کو بندوں کا یھ 
عمل اتنا پسند عے کھ عین حج کے دنوں میں بھی+> 
جب که انسان تمام مادی آلائشوں سے کنارہ کش 
هو کر الله کا فقیر بن کر جاتا ےء تجارت ک اجازت. 
دی گئی (ں [الیبقرۃ] :ہور)۔ شریعت میں 
مادی جد وجہد کو اتنی اھمیت حاصل ے کھ دین 
اور دنیا میں کوئی تفریق باقی نہیں رکھی گئی؟ 
چنانچە جو شخص تجارت کر کے روزی کماتا ے وه 
مشغول رے ۔ مادی ترقی کے مشاغل بھی عیادت ھو 
کی ایک قسم شمار ھوتے هیںء جن پر اسی طرح سے اجر 





(۸۸۷۸۱۷۱۵3٢. 


علم زمعاشیات) 


ملےگا جس طرح خالص روحانی عبادت پر ۔ احادیث میں 
سرمایه کاری کی ترغیب دی گئی ہے ۔ حضور صلی الّہ 
عليه و سلم نے اس بات کو ناپسند فرمایا کہ کوئی 
شخصٍص اپنی کوئی جائداد بیچے اور پھر اس سے 
کوئی دوسری جائداد نە خریدے (مسند احمدہ م: 
ےم و9ہ: ۳و))۔اس کا اشارہ صاف طور پر اس طرف 
عے کہ دولت پیدا کرنے والے اموال کو محض صرف 
نہیں کر دینا چاھیے بلکە ان سے مزید دولت پیدا 
کرنے کی کوئی تدییر کرنی چایے ۔ حدیث میں 
سے کہ یتیم کے ولی کو چاہیے کھ اس کا مال تجارت 
میں لگا دے تاکه و ہی اس مال کو نه 


کھا جائے (کتاب الاموالء اردو ترجمہ : ہ, م)۔ |ٴ 


اسی طرح حضور صلی اللہ عليه و سلّم نے اس شخص 
کی بہت تعریف فرمائی جس نے کسی کو اپنا ملازم 
رکھا اور سلازم جب اپنی مزدوری نە لے کر گیا 
تو مالک نے اس کی سزدوری کو کاروبار میں 
اس ہے بہت سی دولت پہدا کر پی اور جب وه 
اپنی مزدوری لیۓ آیا تو انے اصلزر کے علاوہ وہ 
تمام دولت بھی دے دی جو اس کی دولت نے پیدا 
ھوئی تھی (ابو داود البیوعء باب .م) ۔ حضور 
7 اللہ عليه و سلّم نے اس ہے منع فرمایا کہ کوئی 

شخص اس ذریعے کو بلا وجهھ چھوڑ دے جس ے 
وہ رزق حاصل کر رھا هو (ابن ماجه؛ء التجاراتء باب 


١ك‏ ج۲ 
نت ہر 


م)۔ اسی طرح ایک طرف تو شریعت نے سرمایه کاری 


کی ترغیب کے لے واضح هدایات دی هیں اور دوسری ‏ 


طرف اس کے لیے ایک سازکار اجتماعی فضا پیدا کی اور 
ایک مفصل تجارتی قانون اور ضابطهۂ اخلاق کے 
ذریعے ظلمء تنازعات اور غصب کے امکانات کو ”لم 
کر کے فریقین میں زیادہ ے زیادہ عدل قائم کیا ۔ 
علاوہ ازیں تجارت میں انفرادی تجارت کے علاوہ 


کے۳ 


ٰ 
ٰ 


شرکت و مضاربت کی شکلوں کو جائز قرار دیا گیا | 


تائه جو لوگ خود سرمایه کاری نہ نکر سکتے ھوں : 


کے رر ارت لگا ظا 


1 
۱ 


علم (معاشیات) 
وہ بھی اپنے سرمائے کو کام میں لگا سکیں, 

(م) وسائل کا سؤثر استعمال ٠‏ : شریعت 
تمام وسائل کو اللہ تعال کی نعمت قرآر دیتی ے اور 
انسانوں ہے مطالبہ کرٹی ہے کہ وہ أن وسائل کو 
زیادہ سے سے زیادہ مفید کاموں میں استعمال کریں ےو 
صلی اللہ غليه و سلّم نے وسائل کے ضاشع "کرنے ػی 
ممانعت فرمائی (البخاریء الزگوٰۃء باب ۶۸ تا س۔م؟؛ 
مسلم؛ الاقضيهء عدد ہر ےم ؟ الدارنیء الرقاق, 
باب م؛ الموطاء مایکرہ من الکلام؛ عدد .م؛ 
مسند احمد ۳ تتہم؛ مٴںب)۔ اس اطرح 
تمام وسائل کو حۃ تی الوسع انسانوں کے لیے کارآمد 
بنانے کی تاکید فرمائی ہے ۔ ایک حدیث میں ے 
کہ حضور صلی اللہ عليه وسلم نے ایک مردہ بکری 
ۓ بچۓ کی 'کھان اکر انال کرری رین دی۔ 
جب لوگوں نے کہا که حضور یه تو مردەهے؛ 
تو حضور صل اللہ عليه وسلّم نے فرمایا کہ اس کا 
گوشت کھانا تو حرام سے البته کھال کو (دباغت 
کے بعد) کام میں لایا جا سکتا ھے (البخاریء 
الذبائح و الصیدء باب .س؟ مسلم؛ کتاب الحیض؛ 
سرت افو ایدارہ اس اپ یا ای 
اللباس؛ بابے) ۔ اسی طرح متعدد دوسری تعلیمات میں 
بھی وسائل رزق کو زیادہ سے زیادہ مفید مصرف میں لانے 
کا حکم ے؛ مثلا آپ* کا یہ حک م کہ کھانے کے بعد 
ھاتھ دھونے سے پہلے انگلیاں چاٹ لیا کرو (البخاریء 
الاطعمهء باب >وٴ؛ مسلم؛ 
۹ٴر تا ہے) ۔ بظاھر یە ایک اخلاقی ھدایت ے؛ 
لیکن اس میں بھی حضور صلى اللہ عليه و سلّم ک 
تعلیم کا یه پہلو واضح طور پر جھلکنا ےے کہ رزق 
کے اي ڈرے کو بھی ضائم تف کیا جال کک 


ٴ۰ 


اللہ کی نعمت می . 


ا 
الاشربه؛ عدد 


(ہ) توهعمات پرستی کی سمانعت : شریعت 
نے توھم پرستی؛ رمل؛ فالء شگون لینےء یا ستاروں کے 


1 


(۸۸۷۸۱۷۱5٢۱. 





علم (معاشیات) 


ذریعے قسمت بننے بگڑنے جیسے تمام امورک ممانعت 
ی ے (البخاریء الاذانء باب ٦ہْا؛:‏ سسلم؛ 
الایمانء عدد ۰م ) ۔جہاں یە تعلیمات لوگوں کو 
جہالت سے نکال کر علم کی دنیا میں لاتی ہیں 
وھاں ان کو تقدیر پرستی اور هاتھ پر هاتھ دھر کر 
بیٹھے رھنے کے منحوس امراض ہے بھی نجات دلاتی 
هیں۔ قوسوں کی سادی ترقی میں یه ایک اھم عامل 
رھا عے ۔ جو قومیں توھمات پرستی کا شکار هو جاتی 
یں وہ بےعملىی اختیار کر لیتی ھیں۔ ان کے وسائل 
ان کی محنت اورجد وجہد کے منتظر رھتے هیں اور وہ 
ستاروں کی گردش اور مختلف لایعنی مظاعر سے 
شگون لیتے رھتے 


ھیں؛ چنانچهە ایک ابدی غربت ان 
اسلام نے انسانوں کو ان 
تمام خرافات سے نکال دیا ے اور انہیں سعی و جہد | 
کی تعلیم دی ہے . 

ان عوامل کے بیان سے واضح ھوا دہ اسلام 
میں مادی ترقی بہت اھمیت رکھتی ے؛ لیکن یه 
کہنا درست نهة ہوک ئٴە مادی ترقی اسلامی 
نظام حیات کا کوئی مر کزی تصور ھے-حضور صلی الله 
عليه وسلم نے جہاں مال و دولت اور مادی خوشحا ی 
"کو پسند فرمایا ج مو 6 ۱ 
بھی آنگئاہ کیا ہے (مسند احمد؛ م 





ا ابو داودہ 
البیوعء باب مم) ۔مادی ترقی تو ا فلاح کا 
ایک ذریعه ےے ۔اگر یه خود ایک مقصود بن جائے 
تو اسلامی نظام حیات کا تمام نقشہ بگڑ جاتا ھے ۔ 
یہی وجہ ہے ”لہ حضور صلی اللہ عليه وسلم "کراپ 
است کے فقر کا ڈر اتنا نہیں جتنا دولت کی ”ثثرت کا - 
خود ةقرآن مجید میں دوات کی بےجا دوڑ دھوپں کو 
ناپسند کیا گیا ے (ہ. ,[الکٹر ۲ 

معاشی ترقی کے مغربی تصور اور اسلامی تصور 
میں یه ایک ہمت بنیادی فرق ہے اور اسی کی روشنی 
میں مذ کور؛ بالا بحث ٴ کو دیکھنا چاھیے . 


ے۳۲۴ 











علم (معاشیات) 
مخ :(الذ) عربی :۔ 
() آلقرآن الحکیم؛ (م) البخاری :الجامم الصحیحء 
لنٹن ہیں -۔ ہی ءع؛(م) مسلم : الجامع الجامع الصحیحء 
ببروت مم رھہ؛ (م) ابو داؤد : سننء قاھرہ .ہ۸+رھ؟! 
(م) الترمڈذی:سٹنءبولاق ؛ ۹ء ؛ ھ٠‏ (ہ) السنائی:؛سننء قاعرہ 
+رمرے؟ (ے) ابن ساجد: سننء قاھرہ ۱۳۱۳ھ؛ (ہ) 
الداربی : سن دہلی ےم,ھ؛ (۹) مالک بن انس : 
الموطاء قاھرہ وےم:ھ؛ (. ) الطیالسی ۔ مسندء حیدرآباد 
(دکن) ٣۱۳ھ(‏ ) زید بن علی: مسندہ میلااو ۹۱۹ :ع٠‏ 
(۴) احمد بن حنبل :مسند قاھرہ۱۳۱۳ھ؛(م) ابن سعد : 
الطبقات الکبری؛ ببروت ےہ ۹ع (م) محمد بن عبداللہ 
الخطیب : مشکوٰة المصابیحء مطبوعة مکتبة رحیلیه 


دیو بند؛ (موم) الحاٹلم: 


مستدرٴئےء حیدرآباد (دٹئن) 
۔م۱۳ھ؛ (ہر) البلاذری : یم البلدآنٰ تاعرہه +ہوہورء٤؛‏ 
(زے) ۔حون : : العدونة الکبریء قاہرہ م٣‏ مرم؟ رک 
السرخسی : البسوط؛ قاعرہ۱م+۱ھ:(و۱) الشائعی : الام 
قاعرہ (,م) ابرامیم الدسوقی: 
الحسبة فی الاسلام قاعرہ ۸۲م,ھ؛ (رم) الشیبائی 
تاب الاصل و الفروع؛ طبع شفیق شحاةء 9 
مصر م۹۰ ۱ع؛(مم) ابن قدامه : المغنیء قاھرہ ۰م۱۳ھ۵؟ 


(مء) القدوری : المختصر دہلی ۹۱۳ ع:(مم) الکسائی : 


۱ مر +۳٣‏ ھ؛: 


بدائع الصائع؛ قاھرہ رہم رھ: (وں) المرغینانی : 
اُنھدایه, 

(ب) اردو:۔ 

(ہم) ابو عبید : کتاب الاموالء اردو ترجمھ از 


عبدالرحمٰن طاھر سورتی؛ ادارۂ تحقیقات اسلامی؛ اسلام آباد 
۹+۸ ع٤‏ (ے).ابو یوسف : کتاب الخراجء اردو ترجمە از 
نجات اللہ صدیقیء؛ کراچی ہہ۹واع! (ہ۱) شیخ 
محمود احمد : مسَکْلةٌ زین اور آسلام ادارۂ ثقافت اسلامیهء) 
لاہور ۰٥ء۹‏ ع؛ (۹م) وعی مصنف : اسلام کا نظریة سود 
آور بنکاری؛ در ثقافت (لاعور)ء اکتویر, ہو ٴءء ص ١م‏ تا 
+م؛ (,م) ایس ۔ اے۔ارشاد: بلاسود بنکاری کراچی 


(۸۸۷۸۱۱۷۱٥٢. 


علم (معاشیات) 


ا ١۱ء )١(‏ چوعغدری محمد اسمٰعیل ء سود در ثقافت 
(لاھور)؛ ج ۹؛ شمارہم 
انقرآن (اردو)ء مطبوعة اھل حدیث اکادمی؛ لاھور؛ (م+م) 


تا ٦:(م)‏ اماء ) راغعب : سفردات 


ضند تٹی امینی : الله آملامی کا کاریغی پی متالرا لامور 
ەےورء؛(مم) غلام احمد پرویز: قرآن کا نظام ربوبیتءٴ 
لاھور ۹۰ وعۂ (مم) مفتی ولی حسن ٹوتی : اسلام اور 
پیم در بینات (کراچی)ء مارچ ۔ اپریل ۹۰۹ ۱ء؛ (م) 
عبدالرحمن الجزیری : کتاب الفقه علىی مداعب الاربعة؛ 
اردو ترجمەء مطبوعة محکمه اوقاف پنجابء لاعور ؛ (ےم) 
جعفر شاہ پھلواری: کمرشل انثرسف کی فتہی حیثیت؛ 
لاھور .۰ ع؛(ہء) موجودہ اقتصادی بحران اور اسلامی 
حکمت معیشت, مطبوعة جماعت اسلامی لاھورےے۹وع؟ 
(وم) عبدالغفار حسن : مزارعت پر تحقیقی نظ در 
ترجمان القرآن (لاہور)؛ ۳۳ : 
(م) فضل الرحمٰن : تحقیق الرہيٴاً دز فکر و نظر 
(اسلام آبام)ء نومبر +۹۹ ء؛ (۱م) رفع اللہ : زکوۃ کے 
مصارفء درفکر و نظر (اسلام آباد)؛ ج ما شمارہم 
(ہم) سید یعتوب شاہ : چند معاشی مسائل اور اسلام, 


تام ۸ تا ٠۱‏ 





لاھور ےہورع؟! (مم) مفتی محمد شفیع : اسلام کا نظام 
تقسیم دولت: کراچی میہ۹ہع؛!(مم) وعی مصلف : اسلام 
اور بیمهء در بینات؛ (کراچی)؛ ج ٦‏ شمارہ 6 ومی 

کت نظام ا اائیٴ اما ٣۸ھ"‏ ؛ (ہم) 





آباد ۱۹۳ء؛ ت نصیر احمد شیخ 07 اسلای دمتوز اور 
اسلامی سلامی اقتصادیات ے حند پہلو کراچی ۹ء۶ ؛(ہم) 
۱ بد انعق صدیقی : مشین و کو2 در بینات (کراچی)ء 


. ج.م؛ شمارەمو ج ۲ +٢‏ شمارہ ہ؛ (وم) نجات اللہ 





صلایقی : اسلام کا نظریذ ملکیتء ہ جلد لاھور ہ+ورء؛ 
۰( وھی مصنف : غیر سودی بنکاری؛ لاھور و+ہورءع؛ 
کرام سو کے تن سرک 
لاھور .+۹ رء:(مہ) وھی مصنفب : اسلام کا میزانی نظریة 
معیشتہ لاھور ۹+ رع؟ (م) محمد طاسین : صنعتی 


ا یی ا ا 


تل علم (معاشیات) 


سا اہر مار و رکز درھ رس رفا ا 
جج شبارہ ے؟ (مم) دھی مصنف : مشینوں پر زکوٰة کا 
مسئله: در بینات (کراچی)ء ج شمارہ ەووج ١‏ 
شمارہ م٤‏ م؟ (٥ء)‏ یوسف القرضاوی : فقر و فاقه اور اس کا 


اسلامی حل؛ در ترجمان الترآن (لاہوں)ءم 








ے:ء‌ے !اتا 
رو رم تاوےیب ہر تاب پہوتامرےمو۔ 
ہے ہم ارم بر تامو می تاہء متا 
ہم“ وو تا مر ہم متام "وك : متا 
تاےہ؛ (وم) 
ڈی ۔ ایم ۔ قریشی : بلا سود بنکاری؛ مطبوعۂ آل پاکستان 
ایجوکیشنل کانگرس؛ لاھور! (ےء) محمد یوسف گورایا : 
نظام زکوٰة اور جدید معاشی سائل: اسلام آباد 
۸۰۲ (مم) مناظر احسن گیلانی : : اسلام اور نظام 
جاگیرداری و زمینداریء طبع گورایاء لاھور ہے۹ ۱ء؛ 
(٥ء)‏ دھی مصنف : اسلامی معاشیات : کراچی ے۹ ع؛ 


وت م٭و تاہے۳”ں توجے :وم تامم ۳۲ے 


(,۹) مغیر حسن معصومی : انورنشس؛ بیمه 

در فکر و نظر (اسلام آباد)ء جج 

(ہ) ابو الاعلی مودودی : قرآن کی معاشی تعلیمات؛ لا 
شی ھور 


یا تأامینء 
۹٠‏ شمارہ 2 


۹ ع؛(۲) وھی مصنف: تفہیم القرآنہ ہ جلدیں 
لاھور۹+و۱عء؛ (۳ہ) وھی مصنف : مسثلة ملکیت زمینء 
لاھور ۹ہو رع؛ (مہ) وھی مصنف: معاشیات اسلامء 
لاھور ۹ہورع؟ (مب) وھی مصف: تفہمماتہ جم 
لاھورووو رم 
(ج) انگریزی :۔ 
(ہ) 19 صط۸ .کا : 


۰ ۱ں ۲0/6۶ ا0د 


٭٠‏ ہز ؛ہمجبروم [۲۷۰۶ءم1 ٥ا۷٥٥و0ءکط‏ 
(ہمپ٭أ ںبموجر عنہدا:ا ہہ 
ہ۱۲۱٠‏ ٢ہ‏ وء10|اىان؛ غیر سطبوعه مقاله برانے مو ئا 
یر 0ص 20ء نصدزدڑ دہ ءعث۵ءئدہ ادصہنٰا:معاصا 
ہےیورع؛ (ڑےہ) شیخ محمود احمد : ئ۱ ط ا٥‏ ا0گ 
ورواز بز لاھور ہے۹ ع! (ہب) مناظر احمن : سااەق 


۷ 
رمں ظ تا:بہاو[ م اہ جرز ءاكء ئا ۵م ا/١۱۸۷‏ دز 


بزوابٴ ض٠‏ کراچی؛ ستمبر ے۹ ع؛ (۹ہ) محمد علی : 


000" اقجدل 


لم ژمعاعیات) :' ۱ زم علم (معاشیات 





پروزوز ۴|٤۔‏ ہمنجااءظ 76ء لاھور رے۹رع؛ ڑ(ےے) زہءءثی0)؛ کراچی فروری ےے۶۱۹؛! [ہہ) وھی مصنف: 
دجمی عومونا: .۷( : إہ ججہ‌ٗدر5 ٠٢‏ ہہ ظ 0 ا7 ٤ھ‏ اہتنا ہففط(۷٥٦٣‏ ز۵ کہمہ٥اہ‏ امہ[ عابر‌می7ڑ 
وروزوء لاھور ۔ےوعء؛ (رے) ععط٭ہ:0 .6 :40 4۱۲۵ء در ۶8/6۲۸ کراچیء جون - جولائی ےے۱۹ء؛ 


.ہ4۷( |ہ مہززسینء لٹن مہوضرع؛ (ہے) سوٴئظط (یم) محمد مصلح الدين : مزرجووائ] 0۸۹4 ۷۷ہ۶یہہ1 


ہوءزورو٣ا+ظ‏ ! ("ے) ۱[(ا۶د٣‏ .1.۸ : |ل۷۱ئ ہہ اہ:اء2 سوا لاھور وہوںع؟ (,.و) وھی مصف : وھ 


رما[۸ۂ۶؛ غیر مطبوعه مقالے برائے مکه کانفرنس وے۱۹ء؟ ۷ص ءہھ!ء] ؤ ہو کراچی ہے۹ ۱ع) ( و) عھنہ۸۸۵۸( 


(مءے) طاندصالد6 ۰× .1 : و‌ہاہہگ ۲۱ہ۶٦ال/‏ ۷ ۰:ا7؛ ۵106008ماا : ؛ہوزاہ٥ارہ٥‏ ۱ہ ؛67اء]؛ انگر یزی ترجمه؛ از 


لنڈن رو ںع؟ (ەے) وی مصنف ٠‏ ہ وہ یا ٥٥٥ء5‏ ہ۶ صونعظ لنڈن ہےورع۲(و) ءا ءوسدیق؟ .7۸ 


گوز(ءظ ٣ں‏ جصمءعوری در 4ہ ٠٥ء‏ ,ںی۱ م٦7‏ وادبرأہ4 ٥:07۰‏ ءظ | بئات لنڈن ہو ۶؛(مم) 


۲٣8٥ء‏ مطبوعۂ لنٹنء ص ہم تا ہے؟ (ہے) وھی طءاز۷ہہتا ٢1ھ‏ : تط ۱ زط ہہ ہایموبوط 


مصلف : 056م۷۲] ءزإظاط 1٥ہ‏ ىہزوبوہوء؛ لنٹن 


ا:1 |۷4:4::۱۷) نیو جرسی .ے۹ ۱ع؟ ( موا ۳75 
+٭ے۶۱۹۹؛ (ےے) [[ك) .7 ۵۵ء3 :۰ اہ یا ممبجرمٌء5ط مه( ۷۷ 


716۲۶۰۲[ ءزإطںتء کیلیفورنیا ہے و ,ع٤‏ (ہے) ضیاءالحق : 


مرن ے0۸0۶( ہہ دلاەەی ا7ء در 


٥ہ‏ ءز رو بء5 طبع ممصاعط .5.8 لنٹن ہےورعء؛ 


بواء[ باہو ہا ؛ں۰-(6+ جن نال ٤٥ھ]؛‏ سطبوعة ادارۂ (ہ۹) ۳۷۹ حنصەزھظ : بانسث ی|× ى؛ سبا۷ا 


تحقیقات اسلامیاسلامآبادےے و ۹(۱ ے) 21-11033۷51 .3۸: :0ج0 مآ ) تنڈن ٢ے‏ ۹ ع۶ ) ٦و(‏ حسن الزمان ۲ 


و!|( تراہ وم م:اا رز وظء:[ +زا) ئگ ۸٥۱٠ٴ0۱ا)[1د1۱‏ 7110ء رمزاط ا٥ئ؛٣]‏ ہو ہں:/ہ2؛ غیر مطبوعه مقاله بر ائے 


در مم۷ا ءزرماول لنڈٹن؟ نروری وہوںع؟ (.ہ) مکه کانفرنس ہے۹ اءہٴ 


مہ11۷ .7 حطایدہء:ظط ٢٣٥6‏ ص۲٢۹ہہ‏ ىیںل ا۷۰ إوازوکگ (محمد اکرم خان) 
دہەانماظ ایام اوکسنڑڈ مےوضع؛ (نیہ) تعلیقه 
امام دین :ّ ہرک جبرزاءیا4 با دطئا]۔|۸ا؛ در ءاہہوا:[ مالیات : (مال ے) وہ علم جس میں 


زنضایت؛ حیدر آباد (دکن)ء جنوری م+ہویعء؛ (مم) | مال و ابوال ہے بحث کی جاتی سے اور اموال کے 
محمد اکرم خاں ‏ مم 6۱٥ہ‏ :رہام ٥رت‏ گر ہ60 ا7 6ا7 ٠‏ موضوعات بھی معاشیات کا ایک جزو هیں ۔ جیسا کھ 
۸۷۰ا در ,1/1 ءنمو|:اء لاھوں اپریل ہو عٴ(مہ) مادہ مال (جمع اموال) میں بیان ھوا ے معاشیات میں 
وغی مصنف : ۸1د|:[ ‏ با ٥۶۷۱‏ رو|:20ء ٠/۷‏ ١ئ‏ ہو0 اس کے دو مفہوم هیں :() عام معنی : مملوکاتء 
در ۲۷۲۸ء کراچی؛ جولائی ۔اگست ۹۹ ء)؛(مم) جائداد (اشیا اور ذی حیات؛ یعنی چوپائےء چرندہ 
دھی مصلف × ورمزاءءومگر ۲| ,ە‌وہوبل ظط ا1اک پرندء جو کسی کی ملکیت ھوں)ء زر؛ وغیرہ؛ (ہ) خاص 
٣٢٢٤٤ “۳ ٣‏ ۲۷۵ن؛ در ٣۱۲۸ء‏ کراچی؛ جنوری معنی : جو آگے چل کر قرآن مجید کے ارشادات کی 
۶۱۹۲!(مم) وهی مصف :ابو بمززو و پزرمزںیز ‏ روشنی میں (بسلسله صدقات و انفاق؛ بیوع وت رکات؛ 
2061؛ در ہمناہ ںا ءبوا:ل؛ لاھوں سئی ۔ جون یا بسلسله خرانه ریاست مشتمل بر خراج و محصولات 
۶۱۹۶؛ (م) وھی مصنف : گ رہ یز مو:۸وم] ں)|7 و اشیائے غنیمت و فی*ٴ یا ضرائب) فقۂ اسلامی کی 
ا|۲۷؛ در ۲۸ء؛1ی0؛ کراچی فروری ےے ۶۱۹):(ےہ) ایک معاشی اصطلاح بن یئ 


وعی مصتف اتا _ئط دصاہ وو ء5 در قرآن مجید کی متعدد آیات میں مال کی اھمیتء 





علم (نعاشیات) 


مالداروں کی نفسیات و عادات اور معاشرے پر ان کے | سسلمانوں کے علوم کو یونانیات ے 


اثراتء انفاق فی سپیل اللہ کی دینی و معاشرتی اھمیت 
اور فضلیتء مال کے مقابلے میں تقوی کا شرف: اکل 
حرام کی مذمتء دولت کی گردشں اور اس کے اثراتء 
دولت کے غلط استعمال کے سہلک نتائجء دولت 
کی صحیح تقسیم کی ضرورتء ارتکاز و اکتناز کی 
مخالفت؛ تجارت کی تلقین؛ سود کی مذمت: نیز 
قرَضة حسلهہ اور یبوع ومعاھدات جیسےمسائل و اصول 
کا ذکر موجود سے (دیکھے فؤاد عیدالیاقی : معجم 
المفہرس القرآنء بذیل مالء اسوال) ۔ اس سلسلے میں 
احادیث نیوی کی تعداد بھی کچھ کم نہیں (دیکھپے 
وینسنک : المعجم لالفاظ الحدیث؟ ابن الائیر ء 
الیدایه و النہایة:ٴ احمد نگری : دستور العلماء) ۔ 
کتب فقهہ میں بھی زکوٰة و صدقات اور مواریث 
نیز بیوع؛ خراج اور عشر وغیرہ کے بارے میں 
اشارے ملتے ھیں اور علم الاخلاق کی کتابوں میں 
بھی تدییں منزل اور سیاست مدن کے ضمن میں 
کچھ معلومات دستیاب هو جاتی ہیںء لیکن 
عہد بعہد عملی معاشی تدابیر اور ان کی بنیادی 
حکمتوں کو ایک مربوط و منضبط علم کی صورت میں 
ابھی تک مدون نہیں کیا گیا ۔ اجتماعیات اور 
معاشیات کے نقطه نظر ہے ہلت اسلامیه کی پوری 
تاریخ کا نفاذ سطالعه کے بغیر نە تو مسلم معاشیات 
و مالیات کی ساری روداد سامنے آ سکتی ےے نہ پوری 
طرح یه واضح کیا جا سکتا ہے کہ یورپ کے 
معاشئین کس حد تک اور کس طور پر مسلمانوں کے 
معاشی افکار ہے متاثر هوئے ھیں ۔ اگرچہ ایڈم 
سمتھ طانات؟ د٥۸۵‏ کی سشہور کتاب :٥‏ ۱اد‌وہآ 
ء۷٥‏ !۷0۱( گر با ل٥٥۷‏ ء:ا؛ 0٥۹4 ٥0۱۱3۵۶۰ ۵٢٢‏ ۲ن۲٢۷(‏ مجا؛ 
سے اس کا خاصا تائر ملتا ہے؛ ثاھم مسلم معاشیات 
کے طالب علم پریه فرض عائد هوتا ےہ که 
اس کا مکمل جائزہ لیا جائے ۔ ااکثر مغربی مفکرین 


و و و و 


(۸۸۷۸۱۷۱٥۲۱. 


۳٢ ےے‎ 


علم (معاشیات) 
سأاخوذ ثابت 
کرنے پر تلے رھتے ہیں (مثال کے لیے ره بہ مال) ۔ 
مسلمانوں نے بلاشبہہ یونانی علوم ہے اکتساب کیا 
اور انھوں نے جا بجا اس کا اعتراف بھی کیا لیکن 
یہ بھی ایک حقیقت ہے کہ بلاد اسلامیہ میں 
یونانیات کی اشاعت سے پہلے بھی انفرادی و اجتماعی 
اور ریاستی و تجارتی سطح پر ایک سادہ سا معاشیاتی 
ڈھانچا وجود میں آ چکا تھا ۔ اسلامی معاشیات کا یه 
ڈھانچا اساسی طور پر قرآن مجید؛ احادیث نبوی اور 
تعاسل صحابه پر قائم کیا گیا تھاء جس میں جوں جوں 
وقت گزرتا گیاء نئے نئے واقعات اور زمانے _کے نے 
نئے تقاضوں کے تحت وسمعت پیدا ہوتی چلی. گئی ۔ 
المتریزی کی الخطط, القلقشندی کی صبح الاعشی, 
این مماتی کی قوائین الدواوین اور ابوالفضل کی 
آئین اکبری جیسی کتابوں کے مطالعے سے بخوبی 
واضح ھوتا ہے کہ عہد اسلامی میں ایے مستحکم 
معاشیاتی اور مالیاتی نظام سوجود تھے جو تجارت, 
محصولات؛ خرائب؛: بمنکاری اور کارپوریشنوں 
کی طرح کے اداروں پر مشتمل تھے ۔ بنو عباس 
کہ زمانے میں زنج کی بغاوت بھی زرعی معاشیات کی 
تاریخ کا ایک باب ے؛ جس میں ارضی معاشیات کے 
کئی سبق ملتے ہیں ۔ حضرت عمر فاروق٣ّ‏ نے زرعی 
محاضل و ملکیت کے بارے میں جو احکام نافذ کے 
اورعہد بعہد کہیں ان پر عمل اور نہیں ان ہے 
انحراف ھواء اس سے بھی زراعتی معاشیات کے کئی 
اصول نکلتے ہیں . 

مسلم اقوام وقّا فوقتّا دنیا کے مختلف گوشوں 
اور خطوں ہے اٹھتی اور اقتدار پر قابض ھوتی رھیں۔ 
یه اقوام اپنے قبائلی نظامات بھی اپنے ساتھ لاتی رھیںء 
جن کے باعثٗ معاشیات کی صورتیں بھی بدلتی 
رہیں اور معاشرہ کبھی فوجی؛ کبھی زرعی اور کبھی 


جاگیردارانه انداز اختیار کرتا رھا ۔ بایں هھمه 





۶۹2۹ء8 


پسئے)] 


علم (معاشیات) 


نے کہ معاشیات کے شرعی حصے (یعنی 

ةء عشرہ وغیر) پر بلا ا:قطاع عمل هوتا رھا - 
ا تاریخ سرىايه دارانه ت7 ذھن سے تقریباً 
آزاد رھی غے۔محدود نجی ملکیت اسلام کا اصل الاصول 
ےء اس لے یه اصول بھی عمیشه جاری رھاء 
لیکن سزمایه داری اور سود خوری جیسی لعنتوں ہے 

معاشرہ اکثر پاک رھا, 

اتا تسلیم کرنا پڑے کا کہ اصولی طور سے 
اسلام میں مال کی افادیت يہ ے کہ اس کی مدد ہے 
انسان اپنی ضرورتیں پوری کر سکے اور متوسط درجے 
ی خوش حال زندگی بسر کرتے ھوئے معاشرے ک 
خوشحا ی اور تقویت کا باعث بن سکے اور مال کی بنا 
پر تفاخر؛ نمود و نمائش؛ ادعاے برتری؛ اسرافہ 
استحصال و استعمار انسانی خوف؛ مجبوریوں اور 


ضرورتوں کی بنا پر اجائز فائدہ اٹھانے کا ذریعه نە | 


بن جائے. ۰ ۱ 
خوش حا ی کو قرآن مچید نے ”فضل اللہ“ 
قراردیا ے اور مال کو ”خیر“ بھی کہا ھے؛ 
لیکن اس خوش حا ی کا معیار شاهانہ امیرانه اور 
سرمایه ذاراقع نو رکتیئ ے تاوس صحابة کرام 
کی زند گیوں میں نظر آتا ے ۔ اسلام میں دولت 


غایت عام ضروریات زندگی کو پورا ”ٹرنا اور | 


انقاق فی سبیل اللہ ے؛ جس کا مقصد سسلم 
ریاست کو چلاناء سرحدوں کی حاظت کرنا اور نادار 
طبقوں کی کفالت ے۔ سسلمانوں کے سلاطین و ملاک 
نے شان وشوکت پر بھی زور ديیا ۔ اس رویے کے 
کمزور پہلو واضح ھیں؛ لیکن جیسا کە کولیرٹ 
:ا00٥‏ ۱۹ہ تا ۳+ رع) جیسے مغربی مفکرین کا 
خیال سے؛ سلطانی اقتدار میں سرکشی عناصر کو 
دہانے اوٗر مخالفین پر رعب ڈالنے کے لیے اس زمانے 
میں شان و شوکت بھی ایک لازمی شے سمجھی 
جاتی تھی اوریہ مسلم ہے کہ مسلم معاشرے نے 


۸ ے۴ 













علم (معاشیات) 


میکیاوی ( لا ۷دزطمة/۱ :7۲۱۸۰۰۶۰۰ 716) کی طرح سلاطین کو 
کبھی اخلاقیات ہے بالا خیال نہیں کیا - وہ بہر حال 
کسی نه کسی رنگ میں معاشرہ کے سامنے جواہدہ تھے . 

معاشیات کے اسلامی نظریات کی اخلاقی 
بنیادوں کے بارے میں سید نواب حیدر نقوی نے 
ادارۂ تحقیقات اسلامیء اسلام آبادم کے انگریز: 
مجله یہ5۲۷۷ ء:صواہ (ہے وع شمارہ ) میں ایک 
فکر انگیز علمی مقاله لکھا ے؛ جس میں جدید ترین 
حوالوں کے ذریعے ثابت کیا عے که اسلامی تصور 
معاشیات اخلاقیء معقولء معتدلء دیرپا اور انسانی 
بہبود وفلاح کا بہترین ضاسن ے (نمیز اس سلسلے 
میں دیکھے غلام سرور قادری : معاشیات نظام 
مصطفی؛ لاھور ہے۹ ۱ع). 

سلمانوں کی علمی زندگی میں اور عام 
مفکرین و مصلحین کے فکر میں جو تصور اور 
عمل عَموبًا مقبول ھواء وہ مغرب کی ”'طبیعی حکومت' 
رد ہز زطا۶) اور ”تجارتیت' یا ''تجارتی نظریة زرٴ“ 
رو ؛صہ۷۸۲٥3)‏ اور ایڈم سمتھ طازہ5 ول۸ اور جیرمی 
بینتھم سعطاٴدہظ ہزدہہ[۔ کے تصورات کے مقابل میں 
انسانی بہبود طلب اصلاحی مفکرین کے قریب تر معلوم 
ھوتا ے اور وہ صنعتی دورکی سرنایع داری اور لادین 
0“ اشترای معاشیات سے قطعاً مختلف ہے ۔ 
مسلمان جمہور جہاں جائز دولت اور ابتغاء فضل اللہ 
کے قائل تھے وہاں سرمایه داری کے نفم اندوزانه 
استحصا ىی نظریات و معمولات کی ھولنای کے ہمیشهھ 
مخالف رے ۔ اگرچه مختلف ادوار میں جاگیرداریوں 
(اقطاعات) کا رواج بھی رھاء لیکن اس رواج ی 
مصلحت افواج کی بہم رسانی تھی جس کے عوض 
جاگیر دی جاتی تھی . 

عام مسلم فکر کفایت شعاریء سادگی اور 
محدود ملکیت پر ھمیشه زور دیتا رھا (اسی سے مسلم 


ادبوں میں قناعت کا تصور غالب ھوا) ۔ اسی طرح 


(۸۸۷۸۱۷۱۵۱. 


مت یسوط (نعائیات ۰ ٢٣۴۹‏ 


مسْلمان مالتھوس و 3۸۷31٤80‏ کے تظریة تقلیل آبادی مسا ا 
کبھی حمایت نە کر سکتے تھے کیونکه ھر َ‫ 
ابتغاہ الرزق میں ایک کارکن (بہم اہءہ۷) 
جاتا تھا 
١‏ مسلمانوں میں تخیبلی یطوبی (مدندماتا)ِ انداز 
میں سوچنے والے لوگ بھی گزرے ہیں ء مثلا فقرا 
اور فرقه مہدویه (سید محمد جونپوری) کے پیرو؛ جو 
کسب اور سساوات کاسمل کے مؤید تھے ۔ کہا جا 
سکتا ے کہ یه لوگ روحانی اور دینی سلسلے کے 
لوگ تھے اس لیے انھیں معاشی فکر میں کوئی 
پک نہیں دیا جا سکتاء تاھم انھوں نے ایک نہج 
تی سلک کی 
00820 ضارات رت تی ور داد 
ھوثی تھی بلک اس کی بنیادیں روحانی اور تالیف 
ْ 
سے || 


قلوب پر استوار تھیں ۔ بعض معاشی روشیں سیاسی 
تھیںء مثأُ وہ جو پایک خرمی یا استعیليه کی 
بعض شاخوں اور قرسطیوں نے اختیار آکیں ۔ 
بنو عباس کے زمانے میں زنج کی بغاوت کے واقعات ہے 
بھی کچھ نتائج نکالے جا سکتے هیںء لیکن سعین اور 
بابابطه معاشی دستورالعمل فقہا کی کتابوں سے متا 
مے (ثلا این حزم : معجم الفقه* المرغینانی : : ھداید؛ 
فتاوی بزازیه اور فتاوی عالمگیری جیسی کتابوں 
سے)ء جن میں معاشی شقوں کو شرع ىا حصه بنا 
دیا گیا ے اور تصور یہ ےہ لہ معاشیات کو 
معاشرت: اخلاق اور دین ہے جدا نہیں کیا جا سکتا , 
اگر مغربی معاشی تصورات ہے مقابلهٴ لیا جائے 
تو کہا جا سکتا ہے کہ مسلمانوں کے معاشی افکار 
خالص مشینیت اور مادی سائنسیت کے دور سے پہلے 
کے فلاحی مفکرین ے ایک حد تک سائثلت رٴدھۃ 
ہیں اور جب سے صنعتی دور شروع ھوا اور سشین 
کے مقابلے و چو ہو وس ےہا 
ری کر بد حم کرت سا سیت ےن 


2 


ا 


پہلے کے مغربی افکار معاشی اور اسلامی تصورات میں 
خاصی سمائلتیں ملتی ہیںء بنلا عم دیکھتے ہیں 
”له فرانس کے سینٹ سائمن ٥‏ 5500ا ماہ5 اور 
سوئٹزر لینڈ کے اطالوی النسل مفکر معاشیات 
سس سوندی زل٥٥٥۵‏ 515 (۳ےے | ۔ ۲م۱۸ع) کے بہت 
سے خیالات سسلم مصنفین کے طرزفکر ہے مماثلت 
رکھتے هیں - مؤرالذ کر ے اپنی کتاب ‏ ںوہن۸ 
:دہہاانائ نمو و٣۴7‏ ” یءمل ء۷ط؛ یعنی ]ورام ہن۷( 
٭-بز 7ء ا٥ثہۂ؛زاوع‏ ۴ ؛ سطبوعد وہ رع میں اس 
بات پر زور دیا ے ئە علم معاشیات کو صرف دولت 
ھی ہر زور نە دینا چاھیے بلکہ اس کا حاص زور انسانی 
فلاح پر هونا چاہے ٴکیونکه دولت انسان کے لیے 
ہے نه ٴ ته انسان دولت کہ لے ۔ دولت کو اخلاقی 
وجسمانی صحت کا ذریعه بنٹا چاھیے ۔ بذات خود 
دولت - دوئی شے نہیں ۔ اس کا نظریہ ہے کهھ ”دوئی 
قوم اس وقت تک خوشی حال نہیں سمجھی جا وو 
جب تک غریب اور مفلی طبقه؛ جو اس کا ایک بڑا 

۔ الط٭ری ک5 ہت 
حضرت عمرٌ نے ایک مرتبه فرمایا تھا کە میں جمہور 
خوش بعاق تا نمائوق ین اک ا جا ارک تا 
دورہ کروں کا ۔ اس کا مقصد بھی یہی دیکھنا تھا که 
ملک کا نادار طبقہ ذس حد تک محفوظ ہے ۔ غرض 
سسلم معاشی سوچ بہبود عامه پر ھمیشہ مرٹکز ری ۔ 
سس موندی کا یہ خیال بھی کسی قدرسسلم ذعن کے 
کہ ایڈم سمتھ کا يە نظريه کرو 


رھ فو 0د مو 


قریمب سد 
نقاذ برتی بے “لک ٹهە معاشیات میں ذاتی خود غرضی اور 
مفاد پرستی بھی ایک لحاظ سے مفید ہے لیونکد 
اس ے ٴ لجھ عام لوگوں دو بھی فائدہ پہنجچتا ے۔ 
کیلع نفع کک اوت 'کثیر شر کی اس سے زیادہ 


۱ قابل مذدسمت فال کوئی نہ و گی. 


مور معاش میں یق سوہ فاکات 


اوت اسلامی تصسور غ ؛ جس پر سی موندی نے 





(۸۷۸۱۴۱٥٢. 


علم (معاشیات) ۱ ۸۰ علم (معاشیات) 


بہت زور دیا ے۔ یہی حال جرسن مفکر ایڈم میولر 
نا34۵ صد۵ن۸ (وےے: تا ۸۳9۹ ۱ع) کا ے ۔ انفرادی 
تجارت کی آزادی مسلم ممالک میں ایک تسلیم شدہ 


لیے کافی ہیں کہ مشین؛ جدلیاتی مادیت اور 
مطلق سائنسیت سے پھلے کے دور میں سغرب کے افکار 
میں مسلم معاشی فکر کے عکوس و نقوش ملتے هی ؛ 
ٰ لیکن جوں جوں بےخدا فکر اور تفریق پسند 
قوم پرستانه سادی فک رکو رواج ھواء مغرب کے راستے جدا 
هو گۓ ۔ اگرچه مارکسی فکر میں بھی مسلم افکاری 
۱ آمیزشض نظر آتی ہے؛ مگر مارکسی فکر تفریقی ےہ 
| تالیی نہیں؛ لہٰذا سلمانوں کے معاشی کر ہے 
| بعض سمائلتوں کے باوجود بظاھر اس کا کوئی فکری 
' تحقیقی ربط موجود نہیں ۔ 
معاشں کو مذھب ہے جدا نہیں کیا جا سکتاء کفایت شعاری : قرآن مجید میں اور اس 
۱ 
ٰ 
۱ 
۱ 
ا 
۱ 
۱ 








واقعه ے (رلك بە تجارت) - انسانی برادری اور 
اخوت (کنفس واحدم) کا اسلامی تعصور قرآن مجید کا 
بنیادی نکتڈ حکمت ہے اور یہی اخلاقی تعاشیات کک 
اساس ے ۔میولر نے افراد کے باھمی انحصار 
اور معاشرے کی کلیت (وحدت) پر اگر زور دیا تو ایے 
قرآن مجید کی براہ راست یا بالواسطه صداے بازگشت 


قرار دیا جا سکتا عے ۔ جس طرح اسلامی تصور میں 


طرح میولر بھی ان دونوں میں تفریق کا قائل نہیں ۔ | کے بعد مسلمانوں کے عام اخلاقی و دینی ادب میں 
سیولر بالکل اسلامی فکر کے مائند؛ فن اور ذھنی و | تبذیر اور اسراف کی سخت سخالفت و مذمت آئی‌ے۔ یه 
روحانی کمال کو بھی قوم کی دولت قرار دیتا اور | بھی ایک معاشی معامله ھے اور مخصوص طیقوں کو 
|| چھوڑ ککر؛ مسلم معاشرے کا عام رویه رھا ے۔ اس 
| روبے کی جھلک امریکی مصنف ھنری جارج بجوم 


وم0 (و مہ ۱ تاے وم :ع) کی کتاب رہ ءء۰۶۷ وءط 


یسوں روحانی سرہائے اور دساغی استعداد کو بھی 
عاملین پیدائش میں شمار کرتا ے ۔ داخلی اھبت 
کا یہ نظریہ سسلم ادبوں میں۔ ہر جگه ملتا ے ۔ 
آگے چل کر ایک اور جرسن مفکر فریڈرک لسٹ 
اوه ط ٥ء۸٥٥‏ (وہے ۱ تا ہمہ۱ع) نے بھی قدرتی 


روط میں ملتی ےے؛ جس میں وہ کفایت شعاری 
اور سادہ زندگی پر زور ديیتا ہے اور تحریر تک 
ذرائم؛ یعنی زین وغیرہ کے علاوہ علوم و فنونء | میں چھوٹے جملوں کی اھمیت جتلاتا ے ۔ اس کو 
اعلی اور عمدہ قوانین ؛ ذھانت؛ اسن و امانء صنعتوں | پڑھ کر امام ابو حنیف” کا یە قول یاد آ جاتا ے که 

ا دجله کہ کنارے بھی وضو کر رعے هو تو پانی کے 
”جا سای سال سی و سی تسا مس ٘ استعمال میں کفایت برتو ۔ فقه اور اخلاق کی کتابوں 
انسانی روح اور اس کی شخصیت کو ترجیح خامّل ‏ 
ےا ۔ یه تصوراسلام ھی کا ےہ لہ معاشرہ ایک 
ترکیبی کل ہے اوراس میں انسان اپنے سشاغل 
معاشی کے لحاظ سے متحارب نہیں بلکہ آپس میں 
تعاون کے اصول پر کل کا فریضه انجام دیتے هیں۔ 
قرآن مجید, نے مال (بشمول زر) ٴ دو بہ حیثیت جنس 
اھم قرار نہیں دیا اس لے ئە وہ ایک مجاسی فریضه 
ادا کرنے کا ایک وسیلە ے . 


اور پیشوں کے ارتباط وغیرہ لو وسائل دولت میں شمار | 


میں ضروریات و حاجات کی بحث اسی لے لائی جاتی 
کہ کہ ان کی مدد سے خرچ (صرف) کے معاملے میں 
ایک ثبت تعمیری رویه پیدا هو سکے (دیکھے : 
تھانویء کشاف الاصطلاحات الفنونء بذیل 
الضروری) . 

زر کا سعئلە: آنحضرت* کے دور میں جنس 
کا جنس سے سبادلے کا دستور بھی تھا اور بطور وسیله 
إ مبادله دھات (سونےء چاندی وغیرہ) اور دھات کے سکوں 
یھ چند مثالیں اس امر دو ثایت ‏ درنے کے ا (درھم و دینار) کا بھی ۔ آنے والے ادوار میں مسلمانوں 





و و یی ا ا جا و کا 


(۸۸۷۸۱۴۱٥٢. 


علم (محاشیات) 


کے ہاں تجارت ہیں ان دونوں کے رواج کے شواھد 
ملتے ھیں؛ تاہم هر دورمیں سکے کو معیاری 
حیثیت حاصل رھی؟ چنانچہ اسلامی سلطدتوں میں 
جگہ جگہ دارالضرب کی موجودگی سے اس کی تائید 
عوتی عے (اس سلہلے ہیں وید علوباتہ کے اس 
دیکھے القلقشندی : : صبح الاعشی؟ اہن مسماتی: 
قوانین الدواوین؛ یز رك بە مخزن؟ ضرب؟ سکھ) ۔ دراصل 
سک ھی دولت کی بہترین محسوس شکل ہے کیونکہ 
اس ہے ند صرف ھر چیز خریدی جا سکتی ہے بلکهہ 
اسے آسانی ہۓ ذخیرہ اور منتقل بھی کیا جا سکتا 
سء تاعم حکماے اسلام کی نظر میں ا سے یجاے خَود 
کوئی شرف یا برتری حاصل نہیں ۔ یہ محض ایک 
وسیلهُ مبادله ے؛ جو دوسرے عاملین پیدائش کے 
بغیر کوئی چیز پیدا کرنے سے قاصر ہے ۔ مزید برآں 
اسلام میں سونے چاندی یا روپے کے ذخیرے فراھم 
کرنے یا انھیں دیائے رکھنے پر انتہائی نفرت اور 
کراھت کا اظہار کیا گیا ے(مں [الیمزة]: م تا 
+ و [ائلیل] :مم تا م؛؟ یہ [الفجر] :ےتا 
۔م) ۔ قرآن مجید نے اسی زر یا دولت پر پسندیدگی کا 
اظہار کیا عے جو گردش میں رے۔جو دولت جمع 
کر کے بند کر دی جاتی عے وہ معاشرے پر ظلم کا 
درجه رکھتی ے ۔ یه دنیاداری کی مکروہ ترین 
صورت لے ۔ ۱ 

ایسا محسوس هوتا ےہ کہ زراعتء تچارت 
اور صنعت میں ذوق کے اعتبار ہے مسلم ملکوں میں 
ترجیح تجارت کو حاصل رھی ے؛ جے دولت پیدا 
کرنے کا سب ہے بڑا ذریعمہ کہا جاتا ے ۔ 
بین العلاقائی تجارت کو اور بھی مفید خیال کیا جاتا 
تھا اور سسلم تاجر ممالک غیر میں تبلیغ اسلام کا 
ذریعه بھی بنتے تھے ۔ عام معاشیات کی طرح مسلمانوں 
کی تجارت میں ضابطه اخلاق اور احکام شریعت کی 
تابع تھی اوراس میں ”لا ضررو لا ضرار کا اصول 


: 


"۴۸۹ 


علم (معاشیات) 


کارفرما تھا (تفصیل کے لیے رك به تجارت؟ مال). 

مسلمانوں نے دور فتوحات میں ارانی کے 
مسائل پر بھی غور کیا اور زمین کو دولت یا دولت 
کے ڈریے کے طور پر دیکھ کر قوانین اور قواعد وضع 
کے ۔ اس سلسلے میں حضرت عمر“ فاروق کے فیصلے 
بڑی اھمیت رکھتے ہیں جن کی تفصیل امام یوسف 
کی "کنب آنضراج میں ملقی ہے (نیز دیکھے عبل 
نعمانی : الفضاروق؟ اس سلسلے میں سب ہے عمدہ 
کتاب امام ایو عبید القاسم بن سلام کی کتاب الاموال 
ے؛ جسے .ادارۂ تحقیقات اسلامی؛ اسلام آبادء نے 
یترجمه و تحشیة طاھر سورتی ہہ ١ء‏ میں شائم کیا 
ھے) ۔ یہ فیصلے کم و بیش شرع کا حصہ بن گے 
هیں ۔ دوسری سسلم سلطنتوں کے سلسلے میں بھی 
مود وت مین لہ رام پر فزاغدزو قواین نافذ 
کے ھےے شر کر حرت ر5 سرن 
تتبع کیا گیاء مگر بعض جگہ علاقائی تصرفات 
بھی ملتے ھیں ۔_ 

اسلاسی حکوستوں میں صدعت کی آزاد 
حیثیت برادریوں اور پیشوں کی صورت میں هھمیشهہ 
آزاد رھی ےہ اور قدر کی نکاہ سے دیکھی گئی: 
تاھم وهاں صنعت نے کارخانه داری کی موجودہ 
صورت اختیار نہیں کی اور نہ اس سلسلے میں مزدور 


اور محنت (۶صن00٥٥ا8ہ])‏ کے مسائل پیدا ھوئے ۔ قیاس 


ٹیا جا سکتا ےہ کە عظیم و وسیع سلطنتوں کے دور 
میں پلوں اور سٹ رکوں کی تعمیر اورساز و سامان اور 
آلات جنگ کی تیاری کے سلسلے میں صنعتی سرگرمیاں 
کارخانه داری کی صورت میں ضرور موجود ھوں گی . 
اسلام کے معاشی تصورات کی رو سے پیدائش 
دولت میں افراد آزاد هیں ء لیکن ریاست فوق الکل 


نگران ھوتی سے . 


ملاحظه کیجۓ :۔ 


تو ین ۶801 3۳ کو رہ را 
کی ات سی یں تا گا سا 


9۳۳ء0۳ 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (معاشیات) 


::۲۳۱ 


علم (معاشیات) 


الماوردی (م مم ھ) نے احکام السطانیة (سطبوعة . کے آئین ہیں ۔ پس سیاست کا مقصود اپنی حکمرانی 


قاھرہ صضص ۱٢۳‏ تا ے) میں امام کے حقوق و فرائض 
کے ضمن میں جہاں رعیت پر امام کی نہرت و اطاعت 
واجب ٹھبرائی ے وہاں امام کے لیے بھی یه ضرفوریک 
قرار دیا ے کہ وہ رعایا کے حقوق ک نگہداثمت 
کرے؟ !ان پر نە خود ظل مکرےء نه ان پر ظالم اھلکار 
مسلط کرے بلکه انصاف کرنے کے لیے قاضیء انتظامی 
اسمور کے لیے وزرا اور دیگر عمال اور زکوٰة کی وصوف 
اور تقسیم کے لیے محصلین کا تقرر نہایت دیانتداری 
اور احتیاط کے ساتھ کرے. 
نظام الملک طوسی نے شاشت شاعت نامه (فصل دوم 
وسوم) میں بادشاھوں کو ان کی نازک ذمه داریوں 
کا احساس دلاتے ھونے تلقین کی ھے ئە انھیں اپنے 
فرائضش ”کو عدل و انصاف اور دیانتداری کے ساتھ 
نباھنا چاھے . 
الغزای: نے نصیحة الملوک (تہران ٣۱١٣۱٣ھ؛‏ 
صمہ) میں لکھا ے کە دنیا کی آبادی اور ویرانی 
زیادہ تر بادشاھوں کی ذات پر منحصر ھوتی ھے. 
شاء وی اللہ دہلوی' نے حجة اللہ البالفه (؛ : 
میرم تا ہہ) میں حکوست کے فرائض کی بحث 
میں مکاسب معاش اور پیشوں کی تقسیم کی خرابی 
اور بگاڑ ”دو نظام تمدن کے بگاڑ اور اختلال سے تعبیر 
لیا عے اور حکومت وقت کی یه ذمه داری بتائی ے 
' له وہ ان پیشوں کی تقسیم پر نظر رکھے اور ان میں 
افراط و تفریط نه پیدا ھونے دے؛ نیز یہ که صنعت و 
حرفت کو اس طرح ترقی دی جائے که اھل صنعت و 
حرفت کی هر طرح دلدہی اور دلداری ھوتی رے . 
شاہ اسٰعیل شہید' نے واله در منصب اصامت 
میں اسوال کی حفاظت کے ساتھ ساتھ وسائل مال پر 
بھی نظر رکھنے کی تلقین کی ہے - شاہ شہید سیاست ک 
تعریف یوں کرتے ہیں : ”'سیاست ہے مراد اصلاح 
معاش و معاد بندکان کے قوانین 


اور اآسامت و حکوسدت 





اور ان کے لے معاش اور معاد میں تفع رسانی سے 
لوگوں ی اصلاح ھےء نە ‏ ده اپنے لے ان کے خدام 
ے نفع حاصل کرنا(اردو ترجمه از محمد حسین 
علویء لاھور ہبہوع ص جم) ۔ شاہء شہید نے 
سیاست کی دو قسیں (ایمانی اور سلطانی) بتا تر 
خرج اسوال کو سیاست لی کا جوسیاست ایمانی ھی کی 
ایک شناغ ےء ضروری فریضه قرار ديیا ے ۔ 
ان کے نزدیک ضروری ھے کہ ””خرج اموال میں 
سیاست جاری هو یعنی اس قدرمال بیت العال میں 
پہنچانا چاھے تاکه بنی آدم کی حاجات اس سے پوری 


٠‏ کی جائیں یا د ین وملت کی خدست گزاری می صرف 


ھوٴ“۔ اسے شاہ صاحب نے سیاست اموا یل کہا ھے۔ اس 
کا تعلق ظاھر ‏ ےکه ٹیکسوں اور دوسرے محاصل سے 
ہے جو لوگوں ہے حاصل کے جاتے یں - وسائل و 
ذرائع پیدائش یق آزادی اس سے سلب نہیں ھو 
جاتی ۔ شاہ صاحب نے بیت المال کے لیے نظامت کا 
ھونا ضروری قرار دیا ےےء جس کے لیے بیت الال کے 
مداخل و مخارج کے بندوبست کا سلیقه اور تحصیل 
مال اور صرف مال میں صاحب عقل و دیانت ھونا 
ضروری ے (کتاب مذ کو ص .)٦٦‏ 

اسلاہی ریاست کے سداخل : ەر ”کزی بیت المال 
ہیںء جس کی صوبائی اور ضلی ذیلی شاخیں بھی 
موسکتی ھیں؛ داخل ہونے وا ی ہدات یه ھی : )١(‏ 
زکوٰة : صاحب نصاب کے لے اموال ظاھرہ و 
باطنه س ہی دینا فرض ےہ ۔ نصابء امںی حد؛ 
اسوال ظاھرہ و باطنہ ک تعریف اور احکام شریعت کی 
رو ے مال زکوۃ کے مصارف پر پر مفصل بحث اصل 
مقالے میں آ چکی عے (نیز ركٗ به زکوٰت) -۔ و 
عبادات اور ارکەن خسۂ اسلام ہیں شاہمل سے ۔ 
ٹیکس سمجھنا درست نہیں۔ ٹیکس وخ 
فرق یہ ہے کہ ٹیکس میں ا ا دن کی 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علخ (سفیات) 


۳ہ۸"ٴ*“ 


علم (معاشیات) 





عنصر ھوتا ہے اور زکوۃ میں انشپائی رضا و رغبت 
بلکهە شوق عبادت اور لذت انفاق کا پہلو 
موجود ےہ . 

زکوٰة کی جزئیات کے بارے میں جدید زانے 
میں بہت سا ادب پیدا ہوا ے۔ مغرب ہے متاأئر چند 
جدید مصنفین اہے ٹیکس قرار دے کر اس کی شرح 
اور مقام و محل میں رد و بدل کی تجویز پیش کرتے 
هیں؛ لیکن وہ يہ ہین سجھتے کة آخر زکوة کو 
ٹیکس کہنے سے حاصل کیا 0 01+ 
اک صلية. اور انت اہلانی کے لیر ایک:اسی 
تدببر کغالت (مصہطا5 انی ےہ جو مستقلا توم 
کہ نادار اور معذور و مجبور طبقوں کی کفالت اور 
دفاع ملک جیسی دو اہم مدات کے لیے وقف ہے ۔ 
پا کیزہ ھونے کی وجہ ہے اس مال کو حد درے 
مقدس اور غبن و خیانت کے امکانات ہے پاک رکھنا 
ضروری ے؛ جبکه ھم دیکھتے ہیں که 
ٹیکسوں میں غبن ء خیانت خورد برد؛ اور عملے کی 
دست‌اندازی ھوتی رهتی ے؛ لہذا کو کر غرسسّظا 
ھاتھوں میں دینا دین اور و امت والے کے 
ساتھ زیادتی ے (ركٗ به زکوۃ نیز دیکھے 
٠۲۵‏ 20۴:8 : 200۱؛ وعیى مصنف : ہ ا۲00۸ 
وماہ7۸؟ امام ابو یوسف : کتاب الخراج؟ ابو عبید 
القاسم بن سلام : کتاب الاموال کے اردو ترجمے کا 
مقده ازمحمد طاھر سورتی؛ عبدالرحمٰن 
الجزیری : کتاب الفقه على مذاہب الاریعه (عربی)؟؛ 
امجد علی : بہار شریعت؛ مطبوعۂ لاعور؟ عبدالشکور: 
کب سس سو کرای افرت عل ای 
بہشتی زیورں مطبوعۂ لاھور) . 

اصولا ژکوۃ اورعشر (دیکھے سطور ذیل) 
بیت المال کے مداخل ہیں ؛ لیکن غالبا دور بنو امیه 
(یا دور عباسیه) میں بیت المال ہے منقطع هو کر یه 
انفرادی عمل بن گیاء جس کی وجه شاید ز ز کو دھندہ 


مت رک 


×چس نو جو یہ کے 


کا یه سوقف تھا کہ سلطنتوں کے کارندے اس کے 
مصرف میں دیانت ہے کام نہیں لیتےء لہذا بیت المال 
کے خزائے بن گئے ۔ جہاںِ تک ھماری معلومات 
کا تعلق ےء القلتشندی نے صبح الاعشی میں اس کا 
خاض تذ رہ کیا سے ”که لوگ اب زکوۃ کو(یعشن 
استشنائی سورتوں کے سوا) بیت المال میں نہیں دیتے 
(کتاب مذ کو سطبوعة قاھرہ؛ م : ے٥م)‏ ۔ 

)0 عکر و دیکر ماف ڑ کو کی علاو :گر 
مدات یه ھی : 

زا اعشر (یعنی ۴ جسے زمین کا کرايه 
کہا گیا ے؛ لیکن ہوتا وہ پیداوار پر ہے ۔ یه 
آق) مسق ور لاک یں کالصة سائرف کی 
ملکیت میں ھوں ۔ نصف عشر (یعنی بیسواں حصہ) 
اس پیداوار کے لیے ےے جس کو نہر سے یا کنویں ہے 
پانی دیا جاتا هو ۔ اگر زمین بٹائی پر دی جائے تو 
عشر نصف سالک زمین پر اور نصف مزارع پر ھوگا۔ 
عشر کا مصرف بھی وھی ےے جو زکوۃ کاے اور یه 
بھی بیت المال میں جمع هو گا . 

+- اوقاف : وقف ایک صدقةً جاریه مھ ۔اس 
کی صورت یہ ے کە ”دوئی شخص اپنی ملکیت کو 
خالصة الہ کے لےء یعنی ضروریات دین اور مصالح 
عامهہ و رفاه عامه کے لیے وف کر دیتاھے ۔ عہد 
اسلامی میں اوقاف خیریه کا بہت رواج تھا ۔ اس کا 
انتظام یا حکوست کرتی سے یا نیم آزاد ادارے 
(۵5ںا۴ا ‏ تنا0 0008003 8651ء 

م۔ ریاست کی سرکاری زمینوں کا ثرایه یا لگان 
(ارض السلکت - ارض الحوز) . 

م۔ اسوال فاضله : ایسی آمدنیاں جو اتفاقی یا 
حادثاتی طور ہے بحق ریاست آ جاتی هیں؛ مثلا وہ 
دولت جو کسی شخص کی ناجائز طور سے کمائی 
ھوئی هو اور ضبط هو کر بیت المال میں آ جائے؛ یا 
لاوارثت لوگوں کی جائداد یا 'نسی ایسے شخص کی 


کا الا ظا 


(۸۷۸۱۴۱٥٢۱. 


علم (بعاشیات) 


جائداد جو ارتداد اختیار کر چکا هو ۔ یه سب اموال 
فاله کہلاتے هیں . 

و۔ معادن : سرکاری زمینوں سے نکلی ھوٹی 
کائیں کل یىی کل بیت المال میں داخل ھوں گی 
لیکن اگر غضیر سرکاری زمین سے لکدیں تو 
بیت المال میں داخل ہو کا. 

۰ دفینە : اس کا حال بھی معادن کی طرح ھہے۔ 

ے۔عثشور: (موجودہ اصطلاح میں 
و دہا:ہ6)ء و ٹیکس جو اسلامی حکومت 
تجارت کرنے والے مسلمانوںء ذمیوں؛ معاھدون؛ 
وغیر ے وصول کرتی تھی ۔ ابو عبید 
(کتاب الاموالء +: وہر تا ..م) کی تصریح 2ھ 
مطابق حضرت عمرٌ کے زمانے میں مسلمانوں ہے 
هر چالیس درھم پر ایک درھم سالائہ (یة ڑکوۃ کے 
ذیل میں آتا سے )ء ذہیوں ہے هر بیس درھہم پر 
ایک درھم اور غیر ذمیوں سے هر دس درھم پر ایک 
درھم لیا جاتا تھا -۔ حضرت عمر بن عبدالعزیز“ کے 
زمانے میں ذمیوں ہے هر بیس دینا پر ایک دیناٴ لیا 
جاتا تھاء لیکن دس دینار ہے کم تک کے لیے کچھ 
نہیں وصول کیا جاتا تھا 

پوراف وا ای نک نان الات 
میں مجبوری یا آفت زد گی کی صورت میں ٹیکس لگائے 
جا سکتے ہیں ۔ اس کے علاوہ دوسرے ٹیکس بھی 
هو سکتے ھیں اور عہد اسلامی میں نافذ ھوتے رے؛ 
لیکن یہ اسلام کی روح کے منافی ہے کە عوام پر 
ضرورت سے زیادہ بوجھ ڈالا جائے . 

۹ ۔ صدقات : اگر کوئی شخص اپنی خوشی 
سے کارھماے خیر کے لیے؛ بطور شواب؛ حکومت 
کو رقم یا عمارت وغیرہ دے دیتا ے تو یه بھی قبول 
اوران مدات میں خرچ کی جا سکتی ےہ جن کی طرف 


گ۴۸۴ 





علم (معاشیات) 


(م) جنگ اور غیر مسلموں ہے متعلق مدات : 

١‏ خراج : فتوحات عظیمهہ کے وقت جب نۓ 
مفتوحہ علاقوں کے باشندؤں کو ان کی مملوکه اراضی 
پر قابض رھنے دیا گیا تو ساتھ ھی یه حکم دیا گیا 
که زسین کے کاشتکاروں کو فصل کا ایک حصه 
بطورخراج اسلامی خزانے میں داخل کرانا ھوکا. 

+ جزیهە : اس کی دو صورتیں ھیں : 

(الف) قیل از جنگ معاھدۂ صلح هو جائے تو 
جزیے کی مقدار وھی ھوگی جو طرفین میں باعمی 
رضامندی سے طے پا جائے؛: 

(ب) کافر جنگ میں مفتوح هو جائیں تو ایسی 
صورت میں امام ابو حنیفه“ کے نزدیک دولت مند پر 
ہم درھم؛ متوسط الحال پر مم درھم اور غریب پر 
× درھم سالانه واجب ہے ۔ امام احمد“ کے نزدیک 
کوئی مقدارمتعین نہیں بلکہ یه امام کی صوابدید پر 
متحصر ے ۔ امام مالک“ کے نزدیک جزبے کی مقدار 
چار دینار یا چالیس درھم ہے اور امام شافعی” کے 
نزدیک امیر وغریب سب پر ایک دینار(دس درھم) 
ے (رك بە جزیە؛ نیز دیکھے کتاب الاموالء ج .)١‏ 

پٛ۔ حعمیٰ ۂ جنگ کے یع مال غثیمت کا 
سرکاری خزانے میں داخل کیا جاتا ھے اوز باقی ۶ اس 
جنگ ہیں شریک مجاھدوں میں (سوار دو حمّے؛ 
واھ اک عصد ‏ سات ے) میم کز دیا جاتا 
ے ۔ نجی یا ذاتی اراضی ہے برآمد ہونے وا ی کانوں 
(معادن) کا بھی د حصه سرکاری خزانے میں داخل کیا 
جاتا ے (دیکھے ابو عبید: کتاب الاموال 
جلد )١‏ . 7۲ 

م۔ فی : اگر جنگ کے بعد یا جنگ کے بغیں 
ھی دشمن کچھ دے کر صلح کرنے پر آمادہ هو 
جائے تو اس رقم کو فی کہا جاتا ے ۔ یە تمام رقم 


صدقه دینے والے نے اشارہ کیا ے اور اگر نہیں تو | سرکاری خزانے (بیت المال) میں جمع ھوتی ہے . 


حکومت اہے مصالح عامه میں خرج کر سکتی ‏ . 


َظ۳۶ھھ٭8 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


21 ای 
کات 
٤ 7‏ 


-٥‏ باج : اس کا اطلاق محصولء چنگیء 


علم (معاضیات). 


م۴ 


علم (معاشیات) 


عشر؛ ٹیک اور ٴ٠‏ نشاہ کے تحائف پر ھوتا عے ا هیں ؛ لیکن اس کا بنیادی تصور پرانا ہے ۔ا یہ کس 


(رك بە باج). 

بیت المال کے مصارف : بیت المال کے ان 
مداخل کے ساتھ اس کی مدات صرف بھی قابل لحاظ 
ھیں ۔ بیت المال کے اسوال يا تو است کے نادار 
طبقوں کی معاشی کفالت میں صرف ھوتے ھیںء یا 
دفاع ملک اور جہاد میں ء یا اشاعت دین؛ تعمیرات 
دینی (یعنی درسکاھوںء کتب خانوںء شاھراعوںء 
پلوں؛ سراؤں اور ہسپتالوں کی تعمیر)ء اشاعت علوم اور 
اہداد اھل علم میں یا پھر ملک کے انتظام عملی و 
تنظیم دفتری میں (بصورت تنخواہ و عمارت وغیرہ) . 

بلاشبہہ سلاطین کے زہنانے میں سلطان کے 
ذاتی جاہ و جلال اورشان وشوکت پر بہت مال خرچ 
ھوتا رھاء لیکن عوام اور صلحاے است نے انے ھمیشثه 
ناپسند کیا؛ تام متعدد مثال ی نمونے بھی ملتے ھیں؛ 
جیسے حضرت عمر بن عبدالعزیزتء سلطان ناصر الدین 
محمودء شہنشاہ اورنگ زیب عالمگیر* . 

ضف ایل شزیلۃ رمالة درخصبت آبائت 
میں اپنی ذاتی جاہ و آسائش پر مال صرف کرنے 
والے سلاطین کی سیاست اموا ی کو ظالمانهہ اور 
فاسقانه قرار دیتے ھیں ۔ 

قومی آسدنی کا مسثله : قومی پیداوا رکا دوسرا نام 

قوسی آسدنی مے۔ قومی آسدنی دراصل پیداوار آسدنی اور 
اخراجات کا ایک دائرہ هوتا ے ۔ اس نے ٹین نتیے 
نکلتے ہیں : اولء کوئی شے یا خدمت (مذہ:نء) وجود 
ہیں آتی ے؟ دومء؛ اس ہے خدمت کرنے والے کو 
کچھ آمدنی ھوتی ے؟ سوم؛ وہ اخراجات جو اس کے 
صرف پر آتے ہیں قومی آمدنی کی پیعائش کے کئی 
طریقے یں ؛ مگر اس وقت ان کی تفصیل میں جانا 

قوسی آمدنی کے سائنٹفک تصور اور اس کی 
مربوط شکل ہے توھم دورجدید میں آشنا ھوئے 


ا تی و 


طرح ہوسکتا ے کہ اتنی عظیم؛ وسیع اور منظم 
حکومتیں ء جو کئی کئی سو سال چلتی رہیں ء اپنے 
درو سی خی از کین موہ 

بیت المال کو ساری قوسی آمدنی (زکوۃ؛ 
عشور ضرائب وغیرم) کے خزانے کی حیثیت حاصل 
تھی ۔ جب اس کی جگہ خزانه عامرہ نے لے ی اور 
خالص دینی ذرائع پڑکو وغیرم) کی آمدنی انفرادی 
عمل بن کر خزانے میں جانے ہے رک گئی تب بھی 
دوسرے عشور و ضرائب وغیرہ جاری رے؛ جن کا 


: باقاعدہ حساب رکھا جاتا تھا؛؟ چنانچه '”دستور العمل “ 


نام کی کتابوں میں ان کے اندراجات موجود عیں 
(ابوالفضل : آئین اکبری میں يہ جزئیات زیادہ 
تفصیل ہے ملتی ہیں) ۔ یہاں یه واضح کرنے ی 
ضرورت ےہ کم اسلامی ادوار میں بیرونی قرضوں کا 
کوئی تصور موجود نه تھا 

اسلامی معاشیات ہے جدید مغربی معاشی 
تصورات: نے بہت سے ائثرات قبول کے ۔ کرامرز 
ی‌سوصلا نے ہعاط /ہ ہوم 7۸6 ہیں اپنے 
مقالے مہ ءمجوہں ہہ زباىہ٥ج0‏ میں ایسی بہت سی 
اصطلاحات کا ذکر کیا ے جو عربی الفاظ ہے 
مشتق هیں؛ مثلا 86وئ تفریق ہے 18ء تعریف ے؛ 
ندفودت مخازن ے؛ وہ0 دیران ے) ‏ عەامطءھ 
مخاطرہ ہے؛ وغیرہ, 

جہاں تک مسلمانوں کی عملىی معاشیات؛ یعنی 
اقنصادیات و مالیات کے بارے میں عہد بعہد 
معلومات کا تعلق بے وہ مختلف موشوعات ک 
تصنیفات میں بکھرا پڑا ہے مثلا کتب فقہ میں ۔ 
اس سلسلے میں امام شافعی” کی کتاب الام؛ فقه مالق 
کی المدونہہ فقه حنفی میں اسام محمد اور اسام 
ابو یوسف“ کی کتابیں, السرخسی کی المبسوطہ المرغینانی 
کی ھدایه؛ ابن حزم کی فقہی تصائیف اور ھندوستان 


سڈ 7۰7 مھ رھ کسی وس کی وہ 
2900۲ 


(۸۸۷۸۱۷۱5٢. 


علم (معاشیات) 


کے آخری دور میں فتاؤی عالمگیری بالخصوص 
قابل ذکر هیں ۔ ان قدیم کتابوں کے علاوہ ترکیە کا 
مجله اور عرب سالک کے جدید علما کی اس سوضوع 
پر کتابوں (مثل صبحی صالح : کتاب النظم الاسلامیہ) 
کا مطالعه بھی مفید ہو کا ۔ اسی طرع مسلمان سیاحوں 
کے سفر ناموں میں مسلمانوں کے تمدنی اور مالیات 
کے سلسلے میں ان کے تجربوں کق مختلف صورتیں ملتی 
هیںء جیسےالاصطخری؛ (کتاب الەسالک و الممالک)؛ 
این خرداذبه (الممالک و العمالک)ء المقلسی 
(اسن انتاسیم)ء این بطوطەہ ابن_ جہیں (الرحلٰة)؛ 
شہاب الدین العمری (مسالک الابصار) وغیرہ ۔ 
علاوہ ازیں__مدری موسوعات نگار القلقشندی ک 
صبح الاعشٔی میں معاشیات و مالیات کے اداروں ہر 
نہایت عمدہ معلومات دستیاب ہیں (خلاصے کے لیے 
رك بە مال؛ تعیقه) . 

معاشیات و مالیات _کے خالص اسلامی عقائد 
اور عہد اسلامی کی عہد بعہد معلوسات کہ 
اس جزوی اور قدرے تشنه بیان کے بعد تازہ ترین 
معاشی فکر سے اسلامی دنیا کے نباہ کا مجمل سا ذ کر 
بھی ضروری سے . 

اس وقت عالم اسلام میں بعض شرعی انفرادی 
سعمولات کے سوا باقی معاملات میں دو تصور 
کشمکشس کا باعث بنے ھوئے یں : ()) مغربی 
سرمایه دارائنه تصوراتء جو صنعتی دور کی پیداوار 
هیں اور(م) مار کسی اشترای خیالات . 

سعودی عرب کے سوا هر اسلامی ملک بشمول 
پاکستان میں ایک آویزش نظر آ رھی ے 
اور اس سلسلے میں بہت سا ادب پمداھهمو 
رھا ے ۔ اس کا تجزیه کرنے نے سحسوس 
ہوتا ےہ که اگرچە عالم اسلام کے تجدد پسندوں 
نے تقلیدا مذکورۂ بالا دو نظاموں میں ے کسی ایک 


کے ساتھ وابستگی کا رویه اختیار کر لیا ے؛ لیکن 


ال اتی نو ادا اج 


ف۴"۸۲' 






علم (عمرانیات) 





واقعہ یه عے که عالم اسلام میں ھر جگە ان نظاموں 
کے خلاف ناآسودگی کی خلش بھی نمایاں ے۔ ایسا 
محسوس ھوتا ھے کہ ان نظاموں سے دلچسپی معاشی 
اصولوں کی بنا پر اتنی نہیں جتنی اس آزاد اور بے قید 
وضع حیات اور طرز زندگی سے ہے جو شہوات نفسانی 
کو آزادی دیتا ے؛ یا مذھبی وظائف اور اخلاقی 
نقطۂ نظری نف یکر کے اخلاقی قیود سے نجات دلاتامے . 
پہ صاف نظر آتا ے که ان ملکوں کے عملی 
تجربوں کے بعد ھر مسلم ملک دو نتیجوں میں سے 
کسی ایک پر پہنچتا جا رھا ے کہ مغربی نظریات 
معاش اب بھی استحصال و استعماری ھوس ہے خا ی 
نہیں اور درحقیقت ان کا مسقصد وه نہیں جو 
پتایا جاتا ے؛ء یعنی فلاح و بہبود انسانی؟ لہذا 
اب مسلم ممالک میں دو رجحان ابھرتے جا رے هیں: 
() قوسی وطنی معیشت کا تصور اور (م) اسلام کے 
اصول معیشت کے اعتدال پسندانه رویے کی طرف رجعت ۔ 
یہی وجہ ے عرب اور دیگر ممالک کہ ادب میں 
کثرت ے ایسی کتابیں لکھی جا رھی ہیں جن میں 
بین الااقوامی اجنبی فلسفوں کے بجائے حالات حاضرہ 


کی روشنی میں اسلامی نظریات کی تحقیق پر زور دیا 


. جا رھا ھے ۔ اس کے معنی یہ ھیں که سسلم دنیا میں 


نئی اسلامی معاشیات کی از سر نو تدوین کا عمل جاری 
ے؛ جومروجه مغربی نظامات ے ہے اطمینانی کا 
ثبوت ھےہ . : ۱ 
(سید عبداة) 
عمرانیات : عمرانیات یا سوشیالوجی 
بژوماەنہہ8 کی جدید علمی اصطلاح کے مفہوم کو ادا 
کرنے کے لیے عربی زبان کی تاریخ کے مختلف ادوار 
میں مختلف الفاظ مروج رھ ھیں ۔ ظہوراسلام کے 
وقت اور اس سے کچھ عرصه قبل تک بدو یا بداوہ 
(خانه یدوش اور صحرانشین کی زند گی) کے مقابلے میں؛ 


حضر اور حضارة (متمدن اور شہری زند گی گزارنے 


(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (عمرائیات) 


والے علاقے) کے الفاظ مستعمل رعے (لسانَ العرب؛ | کائنات ىٍ تسخیر کرے (م [البقرۃ] 


بذیل بَا و حضر) ۔ اس کے علاوہ ایک ساتھ 
7 زند گی گزارنے کے لیے بافرۃ اور مرا 
؛“ خاندان کے لیے اور ''ہھ ”بعشر“' قبیلە و گروہ 
جو تل رھا ے (لسان السان العرب و تاج العروس؛ 
بذیل عَفْر) ۔ غالبا ابن خلدون پہلا عالم ے 
جس نے معاشرہ یا سوسائٹی وت ہ5 کے لیے عمران 
(اسم تسائز از غتر عم عمارۃ و عمُورةء بیعنی 
آباد کرناء یا شپر میں مقیم رھنا) کا لفظ استعمال کیا 
(بقدسةً ابن خلدون؛ ص ءم و انگریڑی ترجمه؛ 
از روزنتھال تعطاد:مل؛ ص ۱٢١‏ ۔ببعد) - جدید عربی 
زبان میں سوسائٹمی کے لیے اجتماع (اکٹھا هونا) یا 
مجتمع (اکٹھ یا اکٹھا ھونے کی جگم)ء سوشیالوجی 
کے لے علم الاجتماع اور سوشیالوجسٹ اتوہ اەنہ8 
یا ماھر عمرائیات کے لیے عالم الاجتماع کی اصطلاحات 
مروج ھهیں (ص٭ہ٥‏ .3۰۸(۔[ : ۸04۷ ۶ہ (ہہوزاعاظ 4 
م(۸4۶ر :11::۷] 4ہ ۷ء 1۷ء بذڈیل مادہ جمم)۔ 
این خلدون بھی انسانی سوسائٹی کے لیے الاجتماع 
الانسانیٍ کی ااصطلاح اختعثال کرتا ےہ رت کان 
228. التاوخ اه حر عن اأہتماع 
الانمانی الٰذی هو عمران الْعالم تاریخ کی 
حقیقت يہ ےہ کے وہ انسانی اجتماع كی؛ جو 
دنیا کی آبادی ۓے؛ خبر یا حالات کا نام ے (مقدمة؛ 
مطبوعة قاھرہ؛ ص .)٠٣‏ ۱ 
سسلم مفکرین اور علما کے عمرانی نظریات کے 
ذکر ے پہلے قرآن مجید اور حدیث نبوی میں اس 
سلسلے میں جو کچھ وارد ھوا ے اس پر ایک نظر 
ڈالنا ضروری ھو کا ۔ قرآن مجید کی رو ہے کر ارض 
پر انسانی معاشرے کا قیام ایک اعلی دارم 
مقصد کے لیے سے اور وہ یه سے کہ انسان اللہ کے 
جانشین یا خلیفة اللہ علی الارض کی حیثیت سے اللہ کا 
منشا پورا کرتے هوئے اپنے علم ک روشنی کے ذریے 


ےۓھ۴۸ 


علم (عمرانیات) 


.پ تا ہم؟ 
م ال عمرن] : ۰۱ ۰ [الریت] +جەتاےم)۔ 
قرآن مجید کے نزدیک انسانی معاشرے کے تمام افراد 
نفس واحدہ سے پیدا هوئے هیں : ''اے لوگو ! اپنے 
پروردگار ہے ڈرو؛ جس ۓ ت م کو ایک شخص ے پیدا 
کیا (م (النسا؛) : اھ ای لی ات براہر هیں۔ یه 
جو قبائل کی تقسیم ھے اس کا مقصد صرف جان پہجان 
کی سہولت ہے : اے لوگو! ھم نے تم کو ایک 
مرد اور ایک عورت سے پیدا کیا اور تمھاری قومیں 
اور بیلے بنائے تاکه ایک دوسرے کو شناحت کرو 
(اور) اہ کے نزدیک تم میں زیادہ عزت والا وہ ے 
جو زیادہ پرھیزگار ے“ (وم [الحجرت] +۰۶ م))۔ 
قرآنَ مجید کی رو ہے انسانی معاشرے کے افراد کا 
باھمی اختلاف و عداوت اور طبقاتی تعیز کا مہب 
انسان کی کچروی اور سرکش فطرت ہے : ”'(پہلے 
تو سب) لوگوں کا ایک ھی مذھب تھا (لیکن وہ آپس 
میں اختلاف کرنے لگے) تو خدا نے (ان ی طرف) 
ہشارت دینے والے اور ڈر سنانے والے پیغمبر بھیجے 
اور ان پر سچائی کے ساتھ کتاہیں نازل کیں تاکھ 
جن امور میں لوگ اختلاف کرتے تھے ان کا ان میں 
بل رتخا ںا لکوت 
نے کیا جن کو کتاب دی گئی تھی باوجودیکە ان 
کے پاس کھلے ھوثے احکام آ چکے تھے (ادرے 
اختلاف انھوں نے صرف) آپس کی ضد سے کیا“ 
(ہ ([البترۃ] : ۴۱۳). 
رسول اکرم صلی اللہ عليه وسلم نے قرآَن مجید 
کے پیغام توحید اور وحدت نسل انسانی کے تصورى 
روشنی میں جو اسلامی معاشرہ تشکیل دیا اس میں 
نسل پرستی یا یا رنگ کی برتری کی گنجائش نہیں ۔ 
آپ* نے تومی یإ علاقائی تعصب کی مذمت کرتے 
هوئے فرمایا : ”لیس ما مُن دعا ال عصبية “(ے تعصب 
کی دعوت دینے والا ھم می سے نہیں ے٠‏ : نیز دیکھے 


انکر 0 ە-, - ٰ 0700+ 
(۸۷۸۱۷۱٥٢۱.‏ 





علم (عمرانیات) 
محمد ابو زموہ: المجتم الانسائی قی لل الاسلام 
صےم بیعد)۔ قوم کی ناحق حمایت بھی قابل مذمت ے: 
''مثل الّذی یمین قومه عا الم یں 
البممرِ الہتردی فی ری فہو ہو شرع 
0320831ئع)؟ ے ظلم پر اپنی قوم کی مدد کرنے والے کی 
ال ای ےس کون ما گر اکر لات خوئی 
والا اونٹء چنانچھ اسے دم سے پکڑ کر کھینچ نکالا 
جاتا ے؛ کتاب مذ کوں ص ہم) ۔ انسانی معاشرے 
ہے تمحام اق اگ آدم 1 اولاد یں اور سب 
برابر ھیں: ”کلکم لادم وآدم سن تراب, لانْضْل 
لسر مل حم ولا لی مل سد 
بالمَثًُوٰی“ ۰ ”تم سب آدم کی اولاد هو اورآدم مٹی 
ے پیدا کے گے تھے۔ کسی عربی کو عجمی پر یا 
سفید ک وکالے پر کوئی فضیلت نہیں ۔ معیار فضیلت 
صرف تقوی ہے (کتاب مذ کو ص وم) ۔ رنگ اور 
زبان پر اختلاف تو الہ کی آیات میں ہے شمار کیا 
گیا ھے (.م [الروم] ) ۔ ایےٗ معاشرے میں تعاون 
صرف بھلائی اور نیکی پر ھوتا ےے ؛ یدی اور گناہ پر 
تعاون کی اجازت نہیں(م [الماپدة] : م)۔ هر ایک ے 
ساتھ عدل (ہ [المآہد] : ہ۸) اور درگذرڑے [الاعراف] : 
۹) کا حکم ھے۔ رسول اکرم صلی اللہ عليه وسلم کا 
ارشادے: ٢ہ‏ لا یرحم من لا یرحم التَاس' ے رکفت 
پر رحم نہیں کھاتا اللہ تعالی بھی اس ہر رحم نہیں 
کرتا (النجح الاانی تی ظلل الاسادب اس ۔م 
تا +م). 

اسلامی علوم (بلکە انسانی علوم) کی تاریخ میں 
این خلدون (م ٦‏ نے سب ے پہلے عمرانیات 
کو ایک علم کی حیثیت سے ئە صرف دریافت کیا بلکه 
اس کے اصول ومبادی وضع کر کے انے ایک مستقل 
فن کی شکل عطا کی؟ ؟ لیکن این خلدون سے پہلے بھی 


مم 


علم (ععرائیات) 


ہاں تفصیلىی اشارے ملتے ہیں اور بعض کے هاں 
ضمنی اور مختصر۔ بقول ڈاکٹر طّهُ حسین : '٭این خلدون 
ہے پہلے کئی ایک ایسے علما گزرے ہیں جن کے 
ہاں علم الاجتماع کے ساتھ ساتھ علم السیاسة کے 
باررے میں معلومات ملتی ھیں‌؛ عس وہ علما 
تو نے یونان و ایران ے علوم و معارف کے تراجم 

کے یا دائرۂ معارف کی شکل میں وسیع معلومات چھوڑ 
ک > جیتۓے کلیلة و دمنة کا رم اور 
رسالة الصحابة کا مصنف عبداللہ ابن المقفع (م وہےء)؛ 
ادب الکاتب اور عیون الاخبا رکا مصنف این قتیبة 
(م ۸۹ء العقد الفرید کا مصنف این عبدربه 
(م. م۹ ھ)ء منسہی الارب کا سصنف شہاب الین النویری 
(م ہم ۱ع)ء جغرافی عامه کے موضوع پر سب سے پہلے 
دائرہ معارف مالک الابصار فی ممالک الام الامصار کا 
مصنف شہاب الدین احمد بن فضل اللہ العمری 
(م ۹+م۱۳عا؛ اور صبح لاخ فی صناعة الانشاء کا 
سصنف احمد بن علی القلقشندی (م ہم۱ء)ء وغیرہ 
(فلسفه ابن خلدون الاجتماعیقء ص رم ببعد) . 

عمرانیات کے موضوع پر علماے اسلام میں سے 
جن اھل علم نے مفصل معلومات چھوڑی میں یا جن 
کے ہاں اس بارے میں تفصیلی اشارات ملتے ھیں ان 
میں الفارابی؛ ابن مسکویەہ؛ ابن سیناء ابن حَلدون اور 
شاہ وی الہ دہلوی قابل ذ کر ہیں۔ یہاں ان کے افکا رکا 
ایک جائزہ پیش کرنے کے بعد جدید دور کے 
علماے عرب نے علم الاجتماع (سوشیالوجی) کے 
موضوع پر جو کچھ لکھا ھے اس کا ایک سرسری 
خاکه پیش کیا جائے کا 

() ابو نصر الفارابی المعلّم الثانی (م ۰٠۹ء)‏ 
نے آراء اھل المدِینة الفاضلة کے نام سے ایک غیر فانی 
کتاب اپنی یادکار چھوڑی عے اور اس میں ایک مثا ی 


علماے اسلام ے هاں عمرانیات یا علم الاجتماع کے ۱ ریاست اور مثا ی انسانی معاشرے کا خاکھ پیشر, کیا 
بارے میں اشارات ملتے یں ۔ ان میں ہے بعض کے ۱ ے۔ بقول عباس محمود العہٴ٭ (الفارابیء ص ہم ببعد؟ 





(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 











علم (عمرائیات) 





نیز دیکھے حافظ قدری طوقان : العلوم عندالعرب, 
ص پمم) ۔ فلاسفة اسلام میں الفارابی کو یه 
امتیاز حاصل ہے کہ اس نے خالص فلسفیانه انداز 
میں سیاست سے بحث کی ہے۔ نظام سلطنت؛ سیاسی 
تفکرہ حکوست کے اعلٰ ترین مثالی نمونے کا تصور 
اخلاقی اور سیاسی معیار ی تشکیلء حاٴآٹم و محکوم 
کی غایت و مقصد کا تعین؛ شروفساد پر منتج ھونے 
والے معاشرے پر تنقیدء ایسے مسائل"گھیں جن ے 
بحث کرنے میں الفارابی نهھ صرف یھ کھ دوسرے 
فلاسفة اسلام سے ممتاز ھ بلکہ يہ اس کی قوت 
ھت سی قوت فیصله پر بھی دلالت کرتے 

۔ ''المدینة الفاضلة“ ایک نام ے جسے الفارابی نے 
7 ترین مثا می حکوست کے لے استعمال کیا تھے اور 
اس ہے اس کا مقصد ھمیں ایک ایسے معاشرے ہے 
متعارف کرانا ےہ جس کے افراد انتہائی سعادت دارین 
سے بہہرہ ور ھیں . 

الفارابی کے نزدیک انسانی معاشرے کا قیام 
درحقیقت انسان کی فطری ضرورت بھی تے اور مرتبۂ 
کمال کے حصول کا ذریعہ بھی ۔ اس کی رائے میں 
جو کمال انسان کی پیدائشی فطرت کا تقاضا ےء 
اس کا حضول اس وقت اتک سکخ آتیں سب تک 
بڑی بڑی انسانی جماعتیں ا ھٹی هو کر تعاون کی 
زند گی گزارتے هوئے ایک دوسرے کی ضروریات ہوری 
کرنے کے لیے آمادۂ کار نہ ہو جائیں''۔ الفارابی 
انسانی معاشرے کے مسلسل اور وسیع تر ارتقا کے لیے 
افراد معاشرہ کی زیادہ سے زیادہ تعداد کے تعاون پر زور 
دیتا ےے اور روے زسین پر انسانی معاشرے کے قیام 
کا پس منظر بیان کرنے ہوئے لکھتا ھھے کہ فرد 
معاشرے کے مفاد میں کام ‏ کرتا اور معاشرہ فرد کی 
بھلائی .کو و پیش نظر رٹھتا ے اور اس طرح معمورۂ 
عالم پر بڑےبڑے انسانی اجتماعات اورمعاشرے وجود 
میں آتے 


کو ا ا 


000" ۷0ھە/' 


ہیں ۔ اس کے نزدیک ان انسانی معاشروں 


“۶۴۹ 


علم (عمرائیات) 


یا اجتماعات ک5 ق دو قسمیں ہیں : (م) کامل اور(م) 
یر کامل پھر سار شرۂ کاملہ کے تین درجے ہیں : 
() عظى 6)۶( اوخطی او زم می - معاشرهۂ کاسلة 
عظمی سے مراد معمورۂ عالم پر آباد انسانیت ے؛ 
شرۂ کامله وسطی سے مراد معمورۂٴ جہاں کے کسی 
حصے پر آباد ایک قوم ہے اور معاشرۂ کاملۂ صغری ہے 
مراد ایک شہر کی آبادی جو کسی قوم کا یا 






ملک کا حصہ ہوگا ۔ معاشر شرۂ غیر کاىله سے الفارابی کی 


مراد گاؤں یا محله ےء جو درحقیقت کسی نہ کسی 
شہر کا معاون حصه ھی ھوتا ۓ (آراء اھل العدینة 
الفاضْلة ء ص +و تاےو). 
(م) این مسکویە : احمد بن محمد ابن مسکویە 
رن ای کاب الفوز الام ین غرانات 
کے بعض پہلووں نے سای یی شس 
معاشرے یا عمران کے لیے '' تمدن“ کی اصطلاح 
استعمال کرتا ے اور فلاسفۂ یونان کے نظریے ۶انسان 
مدنی الطبع ہے“ کی تشریح کرتے هو لکیتا ے که 
انسان فطری اور پیدائٹی طور پر اپنے ابنااے جنس 
کے مختلف النوع تعاون کا سحتاج ہے اور یە 
تعاون اور باھمی معاونت کی صورت شہری زند گی کے 
سبب عملی شکل میں ھی سامے آ سکتی ھےہ ۔ کسی 
جگه تعاون کی بنیاد پر انسانوں کا اکٹھا ھونا ھی 
”تمدن'' (سوسائٹی) کہلاتا ہے خواہ یه کسی 
بستی میں هو یا شہر میں یا کسی پہاڑ کی چوٹی 
پر (الفوز الاصغر؛ ص وم) ۔ابن سکویە کے نزدیک 
ھر انسان اپنے ابناے جنس کے لیے فائدے کا مہب ہے 
اور کوئی فرد بھی اپنے ہم جنسوں ے بےئیاز و 
مستغی نہیں ہو سکتاء کیونکہ اپنی فطرت و 
طببعت کے اعتبار ہے کوئی فرد بشر الگ تھلگ یا 
منفرد زندگی بسر کرنے کی صلاحیت نہیں رکھتا: 
جبکەہ دیگر حیوانات خلقت و الہام کے اعتبار سے 
ہی بالذات ھی ؛ ثلا هر جانور پیدائشی طور پر 
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7 


سےا 


و وف 


علم (عمرائیات) 


سردی گرمی ہے محفوظ رھنے کے لیے بال و پر یا 
سمضبوط کھال رکھتا ے اور خوراک پیدا کرنے کے 
لیے پنجے اور دانت وغیرہ اپنے ساتھ لے کر پیدا ھوتا 
ے اور انفرادی طور پر هر جانور اپنی خورا ک اور اس 
کے منافع و نقائص سے آگاہ ےہ عہ ۔ اس کے برعکس 
انسان پیدائٹی طور پر ان لوازمات سے عاری اور,. 
دوسروں کے تعاون و تربیت کا محتاج هوتا ے - وه اس 
تعاون و تعلیم کے بغیر اپنے مصالح کمال تک رسائی 
اس فاضز هوتا ے ۔ ان پیدائتٹی نقائص کے عوض. 
قدرت نے انسان کو عقل و فکر دی ےء جو تعاون و 
تعلیم کے سلسلے میں انسان کی رھنمائی 'کرتی اوراس 
کی صلاحیت کو بڑھاتی ے (حواله سابق) . 
چونکہ انسانی معاشرے کی بقا و ترقی کے 
لیے افراد انسانی کا باھمی تعاون اور معاشرے کا قیام 
ضروری عے اس لے ابن سمکویه زھد یا ترک دنیا 
کوعدل کے منافی قرار دیتا ے بلکہ ظلم و جور سے 
تعہیر کرتا ہے کیونکہ زاھد یڈ تارک دنیا محنت 
و اکتساب سے محروم ھوتا ہے ۔ اسی لیے وہ اپنے 
ابناے جنس کے لیے کسی فائدے کا باعث ھونے 
کے بجائے ایک نقصاندہ بوجھ بن جاتا ے ء یعنی 
تارک دنیا دوسروں کے سامے ھاتھ پھیلا کر اپنا پیٹ 
تو بھر لے کا لیکن اس امداد و معاونت کے بدلے اپنے 
:ابناے جنس لو دوئی فائدہ پہنچانے ہے قاصر هوٴّتاہ 
جو عدل کے تقاضوں کے خلاف ے ۔ عدل کا تقاضا 
یە و و ا کے لیے ہر فرد 
دست تعاون بڑھائےء یعنی ان سے لے بھی اور انھیں 
دے بھی قلیل کے مقابل قلیل اور "کثیر کے مقابل 
کشبر ۔ ابن مسکویە کے ہاں قابل غور بات یا ےٴ لہ 
اس تعاون کی قلت و کثرت ےے براد کمیت نہیں 
بلکه کیفیت ے؛ یعنی ایک ماھر مھندس تھوڑی سی 
توجه سے وہ کام اذہام دے لے گا جو ایک عام آدمی 
"لئی دنوں کی مشقت کے باوجود بھی انجام دینے ہے 


(۸۷۸۱۱۷۱٥٢. 


؛۹۹۰۹" 


۱ 





ٰ 
ٰ 
۳ 


علم (عمرانیات) 

قاصر پر و سی 
(م) این سینا : الڈیخ الرئیس ایو علی این سیناء 
جن علم الا اع وا عمرائدات کے لی 
میں بڑی مفید باتیں ببان کی ھیں اور اپنی غیر فانی 
کتاب الشفاء کا مقالهۂ عاشرہ الہیات کی بحث کے لیے 
مختص کیا ے 


(م ے٣۳‏ 


۔اس کی جند آخری فصول میں سیاست 
مدن کے علاوہ عمرانیات یا علم الاجتماع کے اصول 
أ بیان کے گئے ھیں۔ الشیخ الرئیس کے نزدیک انسانی 
معاشرے کی تعمیر اور سیاست مدن کی تنظیم کے لیے 


نبوت و الہام کی ضرورت ے۔ ۔ انسانی مُعاشرہ اللہ تع ی 
کی طرف ہے وحی والہہام کے ذریعے رہمائی کا محتاج : 


ہے؛ اس لیے نبی کا مبعوث ھونا ضروری جے - اس کے 
بغیر نه تو کوئی معاشرہ ترتیب پاہلکتا نھا اور نه وہ 
سیدھی راہ پر گامزن هو کر ترقی'بی مال طے کر 
سکتا ے ۔ابن سینا ”دو قدما فلاسفہ:کے اس قول سے 
اتفاق ے کہ اجتماعی زندگی گزارنا انسان ک فطری 
مجبوری ے ۔ کوئی فرد بشر انفرادی طور پر اچھی 
إ اور پرسکون زندگی گزارنے کے قابل نہیں ۔ زندگی 
کی کاڑی چلانٍ کے لیے سمشارکت و تعاون لاڑىی ھے؛ 
جس کا نتیجہ باھمی لین دین کے معاملات کی صورت 
میں ظاھر ھوتا ے ۔ معاملات کا تقاضا یه ے که ان 
کے لے قانون وعدل کے اصول متعین ھوں ۔ یە اصول 
وضع "رن کے لیے ایک مقٹن اور معدل درکار ے ؛ 
ا جوان اصولوں کے عملى نفاذ کا بھی ذمه دار هو گا اور 
' وہ لازنا انسان ھی هو کا ۔ یہیں سے نبی کا مبعوت 
هونا لازم آتا ےء جو انسانوں ھی میں ے هونا 
چاہیے۔ عام انسانوں کے مقابلے میں نبی کے اندر کسی 
امتیازی خصوصیت کا هونا بھی لازسی ے ۔ یہی 
امتیازی خصوصیت معجزہ کہلاتی ہے - نبی ھی 
انسانی معاشرے میں خوف خدا پیدا کر کے اسے 
ترقی کی صراط مستقیم پر ڈال سکتا ے ۔ ابن سینا 


دج 


علم (عمرائیات)--_ ۱ 


مکمل ہو سکتا ےے جب وہ انسانوں کو دنیوی اور 


اخروی زندگی سنوارتے کے لیے عبادات و معاملات کے 
احکام دے تاکه انسانی معاشرہ ایک شریعت کے 


مطابق راہ ترقی پر گامزن هو اور اپنے خالق و رازق کو 





َّٗ علم (عمرانیات) 


کارویار سیاست چلانے والے؟ (م) الصناعء یعنی 
صنعت و تجارت کے کام کاج میں مصروف ھونے والے؟ 
(م) الحفظةء یعنی نظام زندگی کا دفاع کرنے والے ۔ 
یه تقمیم اس طرح ہوئی چاہیے کە هر شعے کا ایک 


پہچانتے هوئے آخرت کی بہتری کا سامان کر سکے۔ اس | سربراہ هو اور اس کےماتحت مختلف حصوں کے ذمەدار 


کے لیے یه بھی ضروری ےہ که شارع کی طرف سے 
ایسی عبادات کو مشروع قرار دیا جائے؛ جو تکرار ے 
ساتھ وقوع پذیر هوتی رھیں تاکه انسانوں کو مشیت 
ربانی کے یارے میں بار بار تنبيه ھوتی رے ۔ نماز 
اور روزےک تکرار اپنے اندر یہی مصلحت لیے هو 
ے ۔ اسی طرح کوئی اصول یا قانون شریعت ایسا بھی 
ھونا چاے جس کے تحت نبی کے پیروکاروں کو اس کی 
اپنی جاے سکونت اور ایک ہم رکزی مقام پر جمع 
هو کر ذ کرو یاد کا هعیشہ موقع ملتا رے ۔ حج و 
زیارت حرمین سے یہی مقصد پورا ھوتا ے ۔ نی 
کا یه بھی منصب ھے کے وہ فطرت انسانی کی تمام 
عملىی قوتوں کو خبث باطن سے پاک کر کے اخلاق 
'تریمانه کی تربیت اور نظافت ظاھری کی تعلیم 
دے تا که ظاھر و باطن دونوں طہارت و لطافت پائیں 
اور انسان کی سعادت دارین کا سامان ہو سکے 
(الناحیة الاجتماعیة و السیاسية فی فلسفة ابن سیناہ 
ص ہہ خار). 

الشیخ الرئیس کی ثتاب الشفاٴ کی ایک فصل 
تدپیر منزل اور تدییر سلطنت (عقد المدینة و عقد الییت) 
کے لیے مختص ےے ۔یەفصل اس لحاظ ے بڑی 
دلچسپ سے لہ اس میں ان تمام باتوں پر بحث 
موجود سے جن پر آج عمرانیات کے ماھرین زور دیتے 
ھیں ؛ جیسے معاشرے کی ترقی میں صنعت و حرفت کی 
اھمیت؛ بیکاری و بیروزگاری کے مسائل اور معاشرے 
میں عورت کا مقام و حقوق؛ وغیرہ ۔ ابن سینا کے 
نزدیک معاشرے کے نظام عمل دو تین حصوں میں 


افسر هوں تاآنکه یه تقسیم عام لوگوں اور مزدوروں 
تک اس طرح جا پہنچ ےه کوئی فرد بیکار یا ببروزکار 
نه رھنے پائے ۔ابن سینا کے نزدیک بیکاری اور 
بیروزکاری (التعطل و البطالة) کو ممنوع اور حرام 
ھونا چاعے اور کوئی فرد بھی کام کے بغیر دوسروں 
کے سہارے زندگی بسر نە کرے ۔ حکوست وقت کو 
اس قسم کے لوگوں کی حوصله شکنی کرنا چاھیے اور 
اگر سست لوگ یاز نە آئیں تو انہیں جلا وطن کر 
دیا جائے؛ لیکن اگر بیکاری یا دوسروں کے سہارے 
جینے کا ہب کوئی مرض یا آفت هو تو اس صورت 
میں معاشرے کا فرض ے کہ ایسے لوگوں کے لیے 
ایک پناہ گا کا انتظام کیا جائےء جہاں انھیں . معاش 
سہیاهوسکے ۔این سینا افلاطون کے اس ہنظریة عمرانیات 
کو مسترد کرتا ے جو شیوعیت و اشتراکیت کا قائل 
ہے اورجس کے مطابق شرکت فی المال کے علاوہ 
شرکت فی السا کی بھی گنجائش بے لوہ قدیم 
فلاسفہ کے اس نظریے ا تو بھی تسلیم نہیں کرُتا دہ 
کام کاج سے بالکل معذور انسانوں کو قتل کر کے سر 
سے یوجھ اتار دینا چاہیے۔ اس کے بجائے وہ اسلامی 
شریعت کے احکام کے سطابق اسے معذور لوگوں کی 
معاشرتی ”لفالت کی ذسے داری ورا پر ڈالتادے۔ 
این سینا کے نزدیک افراد معاشرہ کو ایسے پیشے 
اختیار درنے کى بھی آزادی نہیں جو افراد معاشرہ ے 
لیے ضرر کا باعث ھوں؛ جسے ةمار بازی اور 
عصمت فروشی؛ وغبرہ ( کتاب مذ کو ص .)١١‏ 

(م) ابن خلدون : علامه عبدالرحمٰن ابن خلدون 


تقیم ھونا چاہیے : () المدیرون, یعنی حکومت اور ' (م م.م؛ع) لو علم الاج+تماع یا عمرائیات کا 
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فو رت ھا 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


--- 








علم (عمرانیات) 


۹۴۳ء"[ 


علم (عمرانیات) 


دو چار هو جائے گا (مقدمة این خلدونء ص ےم؛ 





اَظلم کے قواعد وضع کرنے اف لو کے موضوع اور 
افادیت پر بات کرنے میں اے نه صرف یه له جدید 
دور کے علماے عمرانیات پر تقدم و فوقیت عے بلکھ ۱ 
اس سلسلے میں اس نے جو کام کیا ہے وہ بھی اپنی إ 
جگ بےمثال اور قابل فخر ہے (محمد لطنی جمعه : 
تاریخ تاریخ فلاسفة فة الاسلامء ص ےب ببعد؛ حتی : نزہو:والظ 
ز۶ر مزا (ہ؛ ضص ۰۲م). 
ابن خلدون کے نزدیک تاریخ کا مقصد یه ے 
کہ واقعات و حوادث کی تفاصیل کی روشنی میں 
انسانی معاشرے کی ارتقائی داستان بیان هو لیکن 
اس کے تزدیک تاریخ کے یە واقعات و حوادث 
خود بخود یا اتفاقیه پیش آئے والے نہیں بلکه ان کے |إ 
کچھ اسباب و قوانین ھیںء جو انسانی معاشرے "لو | 
َ 


ہے 


تحریک کرتے رھتے ھیں ۔ ان اسباب و قوانین 
مطالعے ہے جو علم تعلق رکھتا ے اسے ابن خلدوث 
عل الاعرات کا نام دیتا ے (ڈاکٹر طه حسین: 
فلسفة این خلدون الاجتماعیةء ص ,ہ بعد) . 

عمراق کا خاتہ ضر بقز اس کا می ھی 
تعمیر کرناء آباد کرنا۔عمرا نکا اطلاق کسی بھی ای 
آبادی پر هو سکتا ہے جو منفرد و حشیانه زندگی سے 
برتر هو جائے ۔ عمران کے وجود میں آنے کی شرط یه 
ےہ کہ بنی نوع انسان کی ایک تعداد اپنی خداداد ُ 
صلاحیت فکر کے مطابق باھمی تعاون شروع کر دے ‏ 
اور ایک قسم کی معاشرتی تنظیم قائم هو جائے ۔ ”لرۂ | 
ارض پر انسائی آبادی میں جغرافیائی غناضر کے | 
یاعث عمران کی ترقی رکنے کا مشاہدہ کرنے کے بعد ا 
این خلدون اس نتیجے پر پہنچا (جو صحیح ے) کہ 
انسانی آبادی یا عمران کے افراد جس قدر زیادہ تعداد | 
میں اور بہتر طریقے پر تعاون ”کریں گے اسی قدر بہترین ا 
عمران وجود میں آئے گا اور جونہی یه تعاون کمزور ۱ 
یا سضشود ہسوگا عمران انحطاط اور زوال ہے 'ٰ 





ہہ سس سسہ_۔ ۔سصےیىٹْٹ۔س۔ت تہ سا 


رپ رر ۹م و انگریزی ترجمه از روزنتھال 
رزدطخ٥عدہ3.‏ ۴7:۱2 ص اصال ۔ 

این خلدون کا یه دعُوی عے (اور یه دعٰوی صحیح 
ے) تھ وہ علم العمران کا دریافت کنندہ اور موجد 
ےء جو ایک ستقل فن سے اوراس کا اپنا موضوع؛ 
مقصد اور مسائل هیں (لیکن ومن اس عھوۓ 
لو صحیح نہیں سمجھتا؛ دیکھے فلسفة ابن خلدون 
الاجتماعیةہ ص رو تا .ہ) ۔ وہ علم العمران کو ان 
علوم ے الگ ککرنا چاہتا عے جو اس کے انکشافات سے 
قبل متداول تھے اور ان کا اس علم ہے ارتباط بھی ے؛ 
جیسے منطقء بلاغت اور سیاسیات وغیرہ - این خلدون 
کہتا عے کہ اس علم کے بعض مسائل ضمنا دیگر 
علوم میں زیر بحث آتے رھتے ھیں× جیسے اصول فقه 
بحث ھوتی ےء مگر اس 
حیثیت ے نہیں کہ اے عمرانیات ہے کوئی تعلق 
ھے بلک محض مذھبی ضرورت کے پیش نظرٴٗ اسی 
طرح علم الکلام میں حکوست کے وجود کی ضرورت سے 
بحث ھوتی رمی ے؛ لیکن ایک عمرانی سشلے کے 
طور پر نہیں بلکه محض اس لے که خلافت ایک 
دینی نظام حکومت ےہ (مقدمة ابن خلدونء صضص ۳۳)؛ 
و؛ فلسفة ابن خلدون الاجتماعيهء ص رہ یعد). 

این خلدون عمرانیات کے ظواھر کو دو حصوں 


میں مسائل زبان عربی کی 


میں تقسیم کرتاے : ایک وہ جو اجتماع یا عمران 


ہے باہر هیں ء جسے دینی عقائد آب و هوا اور 


ماحول؛؟ دوسرے وہ جو اجتماع یا عمران کے ائدر 


شامل ھیں؛ خود معاشرے کی گود میں پیدا ھوتے 


ھیں اور پوری ‏ قوت ے معاشرے پر اثر انداز بھی 
ھوتے رھتے ہیں ۔ انسانی معاشرے کے ان داخلی 
عوامل (یا ظواھر) کو ابن خلدون ''قانون الاطوار 
النّلائة“ء یعنی انسانی معاشرے پر طاری ھونے والے 
یک ا ای ا ا سا 


000 فو 


علم (عمرانیات) 


نزدیک ھر انسانی معاشرہ تین مراحل ہے گزرتا ہے : 
ابتدا میں صحرا و یادیه میں خانه بدوشی کک زندگی 
ھہوتی سے اور لوگ قبائل کی شکل میں رھتے ھیںء 
جیسے عربء بریر اور تاتاری تھے اور وهاں صرف 
عادات و رسوم اور وقتی ضروریات ھی قانون ھوتی عیں؛ 
دوسرےمرحلے میں مختاب قبائل منظم و متحد هو کر 
ریاست یا سلطنت کی بنیاد رکھتے ھیں اور فتوحات 
اور تنظیم سلطنت کے ساتھ ساتھ قوانین اور آداب 
زندگی مرتب ھوتے ھیں؟ تیسرے مرحلے میں قوم جب 
شہری زندگی اور تمدن کے آداب میں ارچ بس 
جاتی ہے تو علوم وفنون میں منہمک ہھونے کے علاوہ 
خوشحا ی و شن آسانیء پھر لہو و لعب اور بالآخر 
اضمحلال و زوال کا راستهھ احتیار کر لیتی ھے (مقدمة 
این خلدونء ص ۰و۹ بعد؛ طد حسین : 
فلسفة این خلدون الاجتماعیقة ص ىہ تا مہ ؛لطفی جمعه: 
تاریخ فلاہفة الاسلام, ص ہس ببعد)۔ ابن خلدون 
کے اسی نظریة اطوار ثلائه کے قریب قریب شاعر اسلام 
علامہ محمد اقبال کا ”٭نظریة تقدیر اسم“ ےء جہاں 


۱١١٢+۰ 


شمشیر و سنأں ے آغاز هوتا ے اور طاؤس و رباب 
حرف آخر ثابت ھوتا ے (بال ججریل؛ ص ہم)۔ 
خلدون کے اس نظربة اطوار ثلاث کے بارے میں 
ڈاکٹر طە حسین بالکل صحیح رائے 
ھیں: ”تو گویا ابن خلدون کا نظریه ید ےٴ ده تاریخ 
کی مسلسل تحریک لبھی سنقطع نہیں هونی اور 
انسانی قافلے کا سفر کہیں ر ٹتا نہیں ء تاھم ایک 
خاص معاشرہ ایک خاص حد پر پہنچ کر رک جاتا 
ہے جہاں سے ایک نیا معاشرہ اپنا سفر شروع کر لیتا 
ہے ۔اس لحاظ ہے معاشرہ ایگ ندی کے مشایہ ے؛ 
جس کا دھارا کبھی خشک نہیں ھوتا؛ سمندر میں 
اس کا پانی انقطاع کے بغیر گرتا تو رھتا ے؛ مگر 


نئے نئے انداز لے کر ۔ انسانی معاشرے کے اس مسلسل 


اور ابدی سفر کے بارے میں ابن خلدون ہے پہلے 


۹۳ٴ*[“ 


٢ن‎ 


ہے خر لیے 


ہر ہہ سام بعر ہا : ےر 
٤ 2‏ : اکس 
لا یک سی کرو کو جو عو 1 


علم: (ععرائیات) 


"سی نے سوچا بھی نہیں تھا ۔ اطوار ثلالہ ے - 
کا تصور تک کسی کے ذھن میں نە آیا تھا ۔ هاں, 
یه بات ضرور ے کھ اطوار لالہ کے اس قانون کا 
اطلاق تمام انسانی معاشروں پر بظاھر مشکل نظر آتا 
سے اور تاریخ کو سمجھے میں کارآمد هونا بھی 
محل نظر ھے؛؟ مگر اس میں شک نہیں کہ یه کم نے 
کم اقوام مشرق کی تاریخی تحریک: خصوصا عرب و 

بربر کی تاریخی تحریک کو سمجھۓ میں بہت معد و 
معاون ابت ھوا ے (فلسفة ابن خلدون الاجتماعیةہ 
صن ور تا رین دیکھیے محمد عیدا کان 

این حْ خلدونء مؤرخ الحضارۃ العربی فی القرن الرابم 

عشر ص ہے ببعد) سوھر ا 
ہے کە انسان کو مدنی الطبع اور جماعت یا اجتماعی 
زندگی دو قافله معاشرہ انسانی یک سعادت قرار دینے 
میں تو ابن خلدون فلاسفۂ یونان کے افکا رکا تتبع کرتا 
ے, جنھیں بعد میں آگسٹ ڈو سٹ 00006“ 8050ند۸ 





اور ھربرٹ سنسر ءء500 11:۲۲ وغیرء نے 
اپنے اپتے فکر و فلسغے کی بنیاد بنایا ء لیکن انسانوں 
کی اجتماعی زندگی اور حیوائات کی اجتماعی زندگی 
میں تفریق و تمیز میں ابن خلدون کو سبقت کا شرف 
حاصل ہے ۔ وہ کہتا ے کہ حیوانات کا اکٹھا هونا 
فطرت کا تقاضا ے جبکہ انسانوں کا ٴکٹھا ھونا نہ 
صرف فطرت کا تقاضا ے بلکہ اس میں انسان کی عقل 
و تفکر آدو بھی عمل دخل ھوتا ے (تاریخ فلاسفة 
الاسلام؛ ص ۳۳)ء. 

تاریخ کے واقعات و حوادث سے اصول معاشرہ 
اور تہذیب کا استنباط کرنے ہیں ابن خلدون 
سیکیاولی زاا١۷‏ و نام6 اور مونشسکو تاء 3600٥۶٥۹۵0‏ سے 
قریبی مماثلت رکھتا ے اور دیگر مسلم فلاسفه اور 
مفکرین کی اکثریت کے برعکس وہ سلطنتوں کے قیام 
کو نبوت کا مرھون منّت قرار نہیں دیتاء تاہم اس ک 
رائے یه ۓے که عرب صرف دیٹی عقیدے کی بنئیاد ھی 


8ء۶۰۰٢‎ 


000" ظط 








علم (عمرانیات) ۱ مھ علم (عمرائیات) 


معاشرے کو ایک فرد کی زندگی ہے تشبیه دیتا ے 
اور بتاتا ے ٴ لە جس طرح ایک فرد زمانڈ طفولیتء 
شباب اور پڑھاپے کے مراحل میں ہے گزرتا اور ختم 
هو جاتا ے؛ اسی طرح ایک انسانی معاشرہ یا ایک 
قوم بھی تین مراحل سے گزرنے کے بعد فتا هو جاتی 
ے۔ابن خلدون کے نزدیک کسی طاقتور قوم یا 
معاشرے کے زوال کے اسباب تین ہو سکتے ہیں : 
() ضعف الاشراف؛ یعنی قوم کے شرفا "لمزور هو 
جاتے هیں اور معاشرے کی باگ ڈور رذیل لوگوں کے 
هاتھ میں آجاتی ےے؛(م) تشدد الجنود المرتزقة؛ 









پر سلظنت قائم کر سکیں کے اور انہیں متحدہ 
سلکت کی لڑی میں پرونے کہ لیے نی نہیں وو 
نی مصلح درکار هو گا(مقدمة این خلدونءص ۱۹ ٴ 
۰ فلاسنة: الاسلامء ص امم فَلسمة ابن خلدون 
الاجتماعیةءہ ص وپ ییعد) ۔ انسانی معاشرے میں 
اثر انداز ھونے والے جو عوامل اجتماع یا معاشرے کے 
خارجی عوامل لدہلاتے ھیں؛ وہ تین میں۔ ان میں 
سب سے پہلا عامل اقلیم ےے۔ اس ہے ابن خلدون ى 
مراد کسی خطے یا علاقے کا طبیعی ماحول اور آب و هوا 
ے وہ معمورہٴ جہان کو سات اقالیم یا علاقوں 
میں تقسیم کرتا ے؛ جن میں سے انسانی معاشرے 
کے ارتقا اور پھلنے پھولنے کے لیے سب سے زیادہ 
موزوں خطهُ معتدله ے؛ جو شام وعراق اوران ے 
متصل سمالک پر مشتمل ے؛ انتہائی گرم یا انتہائی 
سرد خطے انسانی معاشرے کے پنینے کے لیے سب سے 
زیادہ ناسوزوں اور نتصان دہ هیں (مقدمة ابن خلدونہ 


یعنی جب تنخواہ دار سہاھی تشدد کی راہ پر پڑ جائیں 
اور ظلم و فساد پھیلانے لگیں؟ (م) الترف؛ یعنی حد 
سے زیادہ خوتحا ی؛ جو:انوام کو تن آسان پنا دیتی 


ےے شمة این خلدونہ ص ۴ں جم ببعدٴ 


سس سسادسسا۔ ضا ا ٤د‏ سم اعد سا 


فلسفة یر خاف الاجتماعیةہ ص ۹ ۱ تا ے م١‏ 





مطبوعة قاھرہء ص ۸ ببعد؟ تاریخ فلامرغة الاسلامء 
)۴ شاہ وی الہ دھلوی :امام احمد شاہ و یی اللہ 


این عبدالرحیم دھلوی (م سم ہے ع) مسلمان ماھرین 
علم الاجتماع یا عمرانیات میں ایک خاص مقام 
رکھتے هیں ۔ ان کی غیر فانی کتاب حجة الله البالغة 
کا تیسرا مبحث مسائل عمرانیات و سیاسیات کے لٍے 
مختص ے؛ جہے انیو نے سے الارتفاقات کا عنوان 


و خندون الاجتماعیقء ص ٦ہ‏ 
ببعد) ۔ دوسرے عامل ‏ لو وہ جغرافیائی خاصیت کا نام 
دیتاےء جس کے مطابق زین ک زرخیزی اور خورا ک 
یافمت ال طافرت و ارآدی تٹوسا آوز 
جسمانی صلاحیتوں پر اثر انداز ھوتی عے (حواله سابق)۔ 
تیسراعامل دین ومذھب ىا عنصر ےے؛ جے ابن خلدون 
ایک طاقتور عادل قرار دیتاے ازر بتاتا ےہ ئه وحی و دیا ے ۔ ارتفاقات کا مادہ رفق ےء بمعنی نفع دیناء 
الہام سے ھدایت یافته انسانی معاشرہ بت پرست اور | مدد ”ڈرناء نرسيی اور حکمت ہے پیش آناء ساتھ هونا ۔ 
بے دین معاشرے ہے سمتاز اور نمایاں ھے ۔اس کے ' حجة اللہ البالغة کے شارحین و مدرسین عموما اس کا 
ساتھ ھی وہ ابن رشد کی طرح اس نظریے کا قائل نظر | مطلب اجتماعی تدبیرات افعه بیان کرتے هیں۔ 
آتا ے که فلسفه اور دین میں "کوئی تضاد نہیںء یا | قابل غور بات یه عے که معاشرتی ترقی کے لے افراد 
کم سے مم فلسفۂ یونان اور دبن اسلام میں کوئی | معاشرہ کے باھمی تعاون کے لیے شاہ صاحب “ نے 

ارتفاقات کی لطیف اصطلاح اتعمال یىی ے؛ جے 
عصر حاضر کے ماھرین عمرانیات کے لیے ایک 
قابل توجہ اؤر دلچسپ مطالعه اور لمحه فکریە قرار 





تعارض نہیں ے (مقدمة ابن خلدونء ص ہے بعد؛ 





تاریخ فلاسفة الاسلام یی ےھ بعد 7 کے تا 


خلدون الاجتماعیة: ص ہے ببعد)۔ ن خلدون انتانی,' 





(۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علم (عمرائیات) 


۰ٴ۴[ 


علم (عمرانیات) 


سے چپسسشسسکووس9ی‪و یچچ تتت ٹور ہچ ےس سس جسسشسسس سم سکاأکچچھھووھھوا 


دیا جا سکتا سے . 


دیگر حیوانات کے ساتھ شریک ہے ء مگر وہ تین اشیا 
میں ان سے ستاز ھے : (م) انسان اک تس رانا 
نکتہ بین عقل کا مالک ہے اور هر مسئلے کی کٹه اور 
عرئے کی حقیقت تک پہنچ سکتا ہے (الا ات ال 
شی '؛ من ری کل یعنی عقل جامع کے ذریعے کسی 
شے کی حقیقت حقیقت کو بھانپ لینے کی صلاحیت) ۔ دیگر 
02-9 یه صلاحیت موجود نہیں ؛ مشلا تلاش 
رزق ھی کو لے لیجے ‏ جانور صرف بھوک مٹانے ے 
لیے روزی تلاش کر کے بات خنم کر دے کا مگر 
حضرت انسان کے سامنے محض بھوٴک مٹانا نہیں بلکہ 
اس کے عقل جامع اور دور رس کے سامنے اور بی 
بے شمار اعلی وارفم مقاصد وں گے ؛(م) انسان میں 
تدییرات نافعه کے ساتھ ساتھ نزاکت وحسن نظر(یضم 
مع الارتفاق الظْرَفة) بھی پایا جاتا ے۔ جانور تو نقط 
ضرورت پوری کرے کا ء مگر انسان اپنی ضرورت پوری 
کرنے کے علاوہ ً 
ہو کا ؛(م) انسانوں میں ایسے 090)ھ*ھ“"ت+"" 
لوگ پیدا ھوتے رھتے میں جو نۓ نۓ نتائج پید 
کرنے اور انوکھی راھیں یت 
ھیں (بستبطون الأرتفاقات الصالحة) اور جو لوگ یه 
نتائج اخذ کرنے اور استنباط کرنے پر قادر نہیں ھوتے 
وہ اپنے اھل عقل و درادت کے اخذ کردہ نتائج پر 
عمل پیرا ھوتے ہیں ء جس ہے انسانی معاشرہ ترقی و 
تعمیر کی راہ پر ”ڈسزن رھتا ے (حجة اللہ البالغة ء ص 
ےم ببعد؛ قاعرہ م۹ ۸۵۱۲). 

شاہ وی اللہ کے نزدیک "کوئی 
ارتفاقات یا اجتماعی تدبیرات ناقعه ہے خا ی نہیں ہو 
سکناہ حنی ”وه جنگل یا ہھاڑ کی چوٹی پر بود و بائی | 
رکھنے والا انسانی گروہ بھی 


حسن اور لذت سمزبد کا بھی خواهاں 


انسانی معاشرہ 


اس سے حا یىی نہیں ھو 


پمپ 7 و 





۱ سر ارتفاقات کی دو حدیں مقرر کرتے 
شاہ وی اللہ دھلوی لکھتے میں دہ انسان ' ھہ : 


شا یم . .3 2 7-٦‏ 7 0 
ل رزق اور تولید نسل وغیرہ خصائٛص میں تو ا ےا بھی بنیادی تدابیرات ناقعہ ہے محروم نہ هو 


1 مت 


: اعلی اور ادنی۔ ادنی حد یہ ہے که ناقص 


ا اس ادنی حد کو وہ ارتفاق اول کا نام دیتے ھیں۔ 
امت یسا تدبیرات نافعہ کی اعلی حد وہ ہے جس 
سے پر رونق شہروں اور قصبات کے لوگ متمتع هوتے 
هیں ۔ اہے وہ ارتفاق انی کا نام دیتے ھیں ۔ ارتفاق 
الث کا تعلق قیام ملک سے ے اور ارتفاق رابم سے 
ان کی مراد خلافت کا قیام ے۔ گویا خلیفه کا اقتدار 
تمام بادشاھوں پر حاوی ھو گا ۔ شاید وہ خلافت 
اسلامیہ کو ایک بین الاقوامی نظام حکمرانی تصور 
کرتے تھے (حجة اللہ البالفہ زرہ+ ےم تا ہم)۔ 
شاہ صاحب انسانی معاشرے میں زبان کے کردار سے 
بھی وٹ کر هیں (حجة اللہ البالغة ‏ : پرم ببعد)۔ 
وہ بھی ابن 
اقدامات اور پیشوں کو ممنوع قرار دیتے هیں اور 
ذرائع معاش اور معاملات میں پاکیزگی اور مودت و 
رحمت کو ضروری قرار دیتے ھیں (کتاب مذ کور ١‏ 
ہم تا ۱م). 

عمعہد حاضر کے علما: جدید دور میں 
علم الاجتماع یا عمرانیات پر عرب علما نے کئی ایک 


سینا کی طرح معاشرے میں مضرت رساں 


مفید کتابیں لکھی ہیں ؛ ان میں ہے بعض عام علم 
ااخاغ ہے بحث ترتی هیں اور بعض کا تعلق 
خالصة اسلام کے اصول عمرانیات ہے ےے۔ ان میں سے 
جو لتابیں راقم کو دستیاب هو سکی هیں ان کا ذڈکر 
ماخذ میں آ رھا ے؛ لیکن ان میں سے پانچ کتابیں 
ور ا ما مر ماج 


ا 
۱ 


نے رت گند سو کسی کے 
کل ا لا 


ا ا ا ا 7ں 


تاب ے اور اس کا اردو میں بھی ترجمه مو چنا 
ےے؛ (م) الازھر یونیورنٹی کے مشہور عالم استاد 


ا محمد ابو زھرہ نے اسلام :3 جامع معاشرتی نظام پر 


1 


(۸۷۸۱۷۱٥٢۱. 





علم (عمرانیات) 


کا تقابی مطالع بھی کیا گیا عے ۔ اسلام میں گھر اور 


خاندان ے نظام کو نہایت مقدس اور پا کیزہ بنیادوں ا 


پر قائم کیا گیا تے اور یه بنیادیں نہایت موزوں اور 


سضبوط بھی هیں؟(م) اسی موضوع پر ڈاکٹر عمر فروخ 
نے الأسرة فی الشرع الاسلامی میں قلم اٹھایا ے؛ 
(م) انسانی معاشرہ کس طرح قائم ھوتا تر ے اور ا سے 


باھم مربوط رکھنے والے عناصر کیا ھیں اور انْ عناصر 


یونیورسٹی کے ماھر ععرانیات ڈاکٹر محمد العبارک کی 
کتاب الامة و العواسل المکونة لہا بڑے خوبصورت 


انداز میں روشنی ڈالتی ے؛ (ہ) علوم اسلامی کی تاریخ 


اور خصوصا علم الاجتماع و عمرانیات میں علامه 


این خلدون ے بلند مقام کی نشاندھی کے سلسلے میں 





ڈاکٹر طه حسین کی کتاب فُلسفة ابن خلدون الأاجتماعرِة 
ایک دلچسپ سطالعه ے ۔ تىيیه دراصل ان کا 


میں پیش کیا گیا تھا ۔ 
مآخ: () قرآن مجید؛؟ (م) سلم: الجاع 





ہذیل مادہ؛ (م( الزبیدیق : تاج ان وم بذدیل ساند؛ 


(م) ابن سینا کتاب ااشفاء مطبوعد فاغرہ؟ (ہ) الفارانی : 





آراء ال المدينة االماضلةء بہروت ۹ەوضع؛ (ے) 
ابن مسکویہ:ٍ کتاب الفوز الاصغرہ مطبوعدڈ قاغرہ؟ (ہ) 
ابن خلدون : المقدمة العلامة ابن خلدون: سطبوعۂ 
دارالفکرں قاھرہ و انگریزی ترجمه از ۲٣۲۵۶ 0٥٥٤041‏ : 
٥١ ۱۸۶ (1310+‏ ہاا م۱٢۱[‏ ٣4ر‏ ,را0 :۸ز ف؟4 و۱ ء:ا7؛ 
لنٹن ۶۰۹۰۸ (و) ۷١ہ‏ ۸۷۸.لا: 00۸07 4 
۸۶۵ر . ٣۱٢۱٢‏ ز۷ا" ہ۷0۸۰ ۶ر لٹ وورع؛ (ر) 
شاہ وی الله : حجة اللہ السا فة ‌ ناعرہ م۹ ھ؛ 


٤ )‏ محمد لطغفی جمہہ : 


تار 





یکو یہ ہیں یں و ا می کلاہ جو ید 


(۸۸۷۸۱۱۷۱۵٢. 





ٰ 


علم (عمرانیات) 


قاھرہ ے+و۹ع؟ (+م) احمد عبدالعزیز : المجتیےح 
اا۔صربی فی مرحلة التغیرہ بیروت .ے۹ ع؛ (م) عباس 
محمد العقاد :ٍ الفارابىء مطبوعة قاھرہ؟ (م ؛) طه حسین : 
فلسفة ابن خلدون الاجتماعیةقء قاضرہ م+وضع؛(ی) 
مئیہ رت سی و لاد الاجا الاب تی 
فلسفة ابن سیناء قاعرہ ۹۰۲ ۱ع؟ (ہ) عبدالحمید نجیت : 
المجتمع العربی والاسلامی قاعرہ ہہ و ع٤‏ (ے ؛)عمر فروخ : 
الاسرة قی الشرع الاسلامی؛ ببروت 8٥۱‏ اع؛ (ہ١)‏ 
سید قطب ءٍ العدالة الا جتماعیة فی ‌الاسلامء قاھرہ ہ١‏ ۱۹ع؛ 
(وم ) شکری فیصل : المحتمعات الاسلامیه فی القرن الاولء 
بیروت ہہویع؛ (,م) عللى ع۔دالواحد وافی : 


اللعذ والمجتمع قاھرو ےہ۹ ظمع؛ (رم) محمد فرید وجدی : 





مدینة السلام قاعرہ ہ)+۹یع؛ (مم) صبحی صالح : 


الانسانوالحضارق؛ دسشق؛ (مم) محمد ابو زھرہ: 
المجننع الاسلامی فی ظل الاسلامء مطبوعذ قاھرہ؛ (ہء) 
جرجی زیدان : تاریخ التمدن الاسلامیء قاعرہ اع 
(ہء) قدری حافظ طوقان: العلوم عندالعرب؛ مطلبوعۂ قاعرہ؛؟ 
(ےم) محمد المبارک : الامبة و العوامل الکونة لہاء 


مطبوعذہ دمشق؛(ہم) علامه محمد اقبال:بال ججریل لاەور 





ہے۹ ء![(و م)وھی سصنف:ئ۱۲م؛وزاء! 1::٥0۸۸5۱۲1۷۰11٥۸ ٥٠]‏ 
١۸۶‏ ا۰] 1۱۱ 1(أ8اہ:( و اردو ترجمه از سید نذیر نیازی: تشکیل 
جدید ایت اسلامیء مطبوعه مجلس ترقی ادبء لاھور ؟ 
(م) وھی مصنف : ملت بیشضا پر ایک عمرانی نرہ مطبوعھ 
لاھور]؛ (م) مولانا اشرف علی تھانوی : آداب معاشرتء 
مطبوعۂ دہلی ؟؛ (ہم) مولانا مودودی : حقوق الزوجین؛ 
لاھور ہو ء ؛ (مم) خالد علوی : اسلام کا معاشرتی 
نغام ہ لاعورےے۹ ۱ء 


(:!ہور |۔ 











علم (تعبیر خواب) 


ے۶۴۹ 


علم (نال) 


و دی و جج ےت تی کت سے تی تمصع ہی پٹ 


طلسم و نیرنجات 

علم تعبیر خواب : راونا ۰ 

علم فال :() طٍرة اور زَجْر دو اصطلاحیں 
ہیں جو مل کر شکون ۵۷ہ کے تصور ”نو بخوبی 
ظاھر کرتی ھیں۔ فال خاص عربی زبان کی اصطلاح 
اور عبرانی نتحشیم (صۂطو بل )١‏ اور سریانی نخئے 
(ة ط9ا ۸) کے مرادف ے ء جن کے اصل معنی شگون 
اورفال ھی کہ ہیں ۔ اس کی کئی صورتیں ھیں؛ جن 
میں چھینکنے (الایشیھی : مستطرف؛ مترجمةُ ۲ء 
۲ ۲ہ١)‏ اور اشخاص و اشیا کی بعض خصوصیات کے 
مشاهدے (النویری : نہایة الاربء ضص سم بعد و 
ترجمعه؛ در وونط۷ہ4) ہ/۱ ( ۱+وضع): مم تا 
ےم) سے لے کر اشخاص و اشیا کے اسما کی تشریح و 
تعبیر تک شامل بھے۔ مؤخرالذ در کے شعن میں [ادب 


ر ہے 


نت 


وثقافت اور] تواریخ میں بہت سے شواھہد ملتے ھیں. 
جو عربوں کے اس رجحان کے مظہر ہیں دە وہ جمله 
جسمانی حرکات؛ اتفاقی واقعات اور دیدہ و شنیدہ 
اطوار و الفاظ ہے شگون لیۓ رعے هیں ۔ بقتول میئ 0ط 
(مداوناءط ۸ء وت۸/1؛ ص م+م) سب پسندیدہ اطوار 
تال کی ویٹاوار مو اس سن مامی سس 
بالخصوص عربوں میں حسن تعبیر اور الفاظ کے متضاد 
استعمال کو بھی شامل ٹر لینا چاعیے , 
'عربوں کے اس سیلان طبع کا اظہار آنحضرت 
صلی اق عیه ول او حسنه اور احادیث ے بھی 
ھوتا ے ۔ آپ نے اساے معرفه میں بہت سی 
تبدیلیاں کی تھیں ۔ مقصد یه تھا آ کے اسلامی 
مصطلحات کو جاہلیت کے تمام اثرات ے پاک کر 
دیا جانے (مەففطلاء ۱۷۷ :ےر ءیل؛ با, دوم ١ص‏ ہہ بعد): 
چنانچہ حضرت نبی کریم صلىی الہ عليه وسلم 
نے صحایبه کے ناپسندیدہ [اور غیر اسلامی 6 تبدیل 
ٹر کے اسلامی نام تجویز فرما دہے]؛ مثلا قلیل 


‌ 4 و 7 حر و ہا 
فی فی تر ا ضا 


ٹو بدل کر کٹر اور عاصی کو مطیع بنا دیا 
(ابن الائیر : اسدالغابة م : ؛ ۲٣۲۳)۔‏ اسی طرح آپ نے 
مدینه کا نام یرب کے بجائے طیبه رکھ دیاء کیونکه 
یثرب سے خیال اس کے مادے [ثرب اور] تثریب کی 
طرف جاتا ے [جس کے معنی ہیں وباء گناہ جرم] 
(مراصد الاطلاعء طہع لا ٥٥10ء‏ : ) ۔ آپ نے 
زید الخیل کا نام بھی تبدیل کر کے زید الخر کر دیا 
(کتاب آ الاضانی؟ ے۱ : ۹م) ۔ زمانۂ جاعلیت میں 
سلْعان نین مرد "فو پبارڑے بائیں هاتھ ہے کام کرنے 
والا) کہتے تھے؛ لیکن آپ اسے سلیمان کے نام ھی 
سے پکارتے تھے (اسد الغايه ۲ ٴم)) ۔ سہل کو 
حزن کہا جاتا تھاء لیکن آنحضرت صلی ٰ 
وی سے ون کا فا کوتان مل رو 3 
ٰ مشرکانہ ناموں " مو تبدیل فرما دیا ََ تھے 
سلا عبدالمزی 
۱ 
ْ 
۱ 
۱ 
۱ 
۱ 
أٌْ 
۱ 





کے 


یىی جکه اح یا عبداللّہ 
) دیکھے ند الغابةء ر.- ىہ ابن عیدربہه 3 
العقد الفریید در مع و : ,ہم البکری: 


تعچم ماانتعجی طبع وسٹنفلٹ: ص مم ہەں؟ 
:عطنعفا٥ن؛‏ در 2۵0۸16؛ ہہ (ےوہٴء) 
ببعد) ۔ جس طرح آنحضرت 7 لّہ عليه و سلم 
پرانے جاھلی الفاظ کو نۓ لفظوں میں تبدیل کر دیا 
کرتے تھے؛ اسی 


ا تهاء جن مہی حصرت عمر بن 


می 


طرح آپ کے صحابد کا بھی یہی دستور 
الخطاب“ بالخصوص 
قابل ذ کر هیں (ابن قتیبه : عیون الاخبارء طبع 
براکلمان: : العتد الفرید ٠‏ 
شت - اھ یس 
وغیرہ) ۔ شمالی افریقهہ میں لدسی آدہی کی سای 
حیثیت سے بھی شگون لیا جا سکتا تھاء مثلا سید سے 
ملاقات ‏ لو خوثی آئند اور یہودی اور لوھار کا سامنا 
منحوس سمجھا جاتا تھا (موں٥ط‏ : کتاب مذ کوں 
ص ‏ ہم) ۔ بعض اوقات بورے کے پورے کنبے کا 
اثر ضرر رساں سمجھا جاتا تھا (مثلا بٹو بصیص کاہ 





٦ ٦ 
رم ببعد. ود‎ 


٢ 


(۸۸۷۸۱۷۱5٢. 





7 7 تج 7 مطابقت : لهتا (الجاحظ: کتاب الحیوانء َ 
ت7 بت تَقَل کو غلط سشورہ دیا تھاء دیکھے ہے مطابقت نہیں ر دھتا ( ہواںء 
تیج الہ درچجارہہ٣‏ : ب۸۷اأہ!۸٥(ع ٢‏ ص ۲ہ) سابع چمں: این عبدرتة جا قدالفرید 1 ات 
ےا سفر یىی نشاندہپی کرتا ے کیونکه 
سس سے منحوس سمجھے جاتے یہی (سفر جل) 


ےو ببعد) اوران 


یہی وجه وت ان کک لیے بچوں اور 
آناؤں کے لے غلاموں کا نام رکھنا بڑی اھمیت کا 
حامل تھا ۔ : 
کے پابند تھے - ایک شخص نے بدو ہے پوچھا؛ ”تم 
اپنے بچوں کے بدترین اور غلاموں کے بہترین 5م 
و وم مر مج یں تک کات (ے کتا) 
اور ذئب (ے بھیڑیا) اور غلاہمرں کو مرزوق 
(- دیا گیا) اور رباحع( ۔ فائدہ) کہتے هو؟ٴ بدو نے 
”سبب یہ ے کہ بچے دشمنوں کے لے 


اس بارے میں عرب ایک خاص معمول 


جواب دیا : 
مامور ھوتے ھیں جبکە غلام ھمارے لیے مخصوصضص 
هیں “'۔ دوسرے الفاظ میں اس کا مطلب یه تھا کہ 
ھمارے بچے دشمنوں کے مقابلے میں سینه سپر ھوتے 
هیں اوران کے سینوں میں تیر بن در گڑتے ہیں - 
اسی وجہ ہے عرب اپنے بچوں کے اس قسم کے نام 
ردھتے تھے (الدیار بکری : تاریخ الخمیسںء 7 


٣٠ہ‏ نیز این د رید اشتقاق؛ طیع وسٹنفلٹ: ص 
7 ببعد؛ این الاثم : ٭ ال ٹیا ل پی التاریخ : ٠‏ وپ 
الجاحظ رات الَشرائ دم ر بروں ببعد 


جہاں سصنف عربوں کے ناموں کے انتخاب کے 
مختاف محرکات ییان ذرتا ے). 

تشریح و تعبیر کا عمل ذاتی ناموں سے لے در 
قیمتی پتھروں:؛ پھلوں: پھولوں بلک موسیقی کے الفاظ 


تک وسعت پا چکا تھا ۔سونا (ذھعب) کے معنی 


روانگی اور سنگ سلیمانی (جزع) کا مطلب . 


افسرد گی اور پژمرد کی لیا جاتا تھا (التیفاشی در 
اؤسھطظ یہہ وہہ ۱۰۰۸4 :+م) ۔لیموں (اتروج) ؛ 
منانقت یق نشاندھی: رتا تھا لیونکە اس کا ظاعر باطن 


۱ 
ٰ 
7 
ٰ 


اس کے الفاظ میں سفر شامل اع (ابن عبدریه : 
کتاب مذ کور ؟ نیز دیکھے ۱20۸466 ےہ (ے۱۹۱): 
ہے۔وببعدوم (۔ا۹اءع): 
سوسن بدبختی کو دعوت دیتا عے کیونکه اس کے 
نام میں لفظ سو شامل عے (ابن عبدریہ:ٍ "تاب 
بذ دور) او بدیخی کا زمائة خرف ایک سال ے 
ئیونکہ سوسن کے الفاظ سوہ اور سنه سے مرکب 
میں (دیکھے اموذ[ : ۳۶ول لاظحەعا؛ ص ےء) ۔ یعل 
(ریحان) پیک وقت اجچھے اور برے شگون کا مظہر 
ے کیونکهہ ایک طرف تو اس کے نام میں لفظ 


2 بہعد)‎ ٣ ے٥‎ 


روح شاسل ے اور دوسری طرف اس کا ذائقه لڑوا 
ھوتا ے؛ اگرجه یه آنکھوں اور ناک کو خوشنما 
لگتا ے (الجاحظ : "تاب الحیوانء ۳: ۲٭۱١)۔‏ 
جہاں تک دسی جملے یا نغے کے مضر اثرات کا 
تعلق ہے اس کی بہت سی مثالیں عربی کے وقائع میں 
موجود یں (دیکھےالجاحظ کتاب م ڈکوں ص ۱۳۹ 
المسعودی : مروج الذھبء م: ہ ہم 
ہام ببعدٴ الایشیھی : المستطرف؛ ۲:مہ)۔ 
واقعات کی درجه بندی طیرہ _کے عنوان _کے تحت عمل 
ہیں لائی گئی ےہ ۔ 

بنول حاجی خلیفہ ( قِفَ التودء طبع فلوگل: 
مم ببعد) فال نہ صرف ادسی شخص کے عزائم 
پر اظہار پسندیدگی ہے بلک یه ان کو رویە عمل 
لانے میں ری حول افڑائی کا باعث سی می ۔ اس 
کے برعکس طیرة (یا طیرہ یا طُورةء دیکھے " 

: م) اظہار ناپسندید گی اور نتیجةُ رکاوٹ اور التو 


ببعد وےءے: 


٠َ 


دی - یە دو تصورات: جو شروع میں 


. ملزوم تھے اور ..- می متفاد معنی اختیار کر 


گئے؛ آنحضرت صلی اللہ عليه یلم ے منسوب کے 





(۸۸۷۸۷۷۱٥٢. 


عام (فال) 


جاتے ھی کیونکہ آپ؟ نے فال اور طیرہ ا م٤ُ)‏ 
ہے دو مختلف مطالب لیے تھے ۔ در اصل یه بھی 
ایک قسم کا فن ےہ جس 5 کی اصل دیہی یا بدوی کہی 
جاسکتی بے اور بقول سسرو ٥ء٥‏ (ہ6110:ا:4 ءھط؛ 
بی وم نز :رو ۓ: مو تا ٴں) اس کی 
نشو ونما کے لیے مناسب جگہ عربستان ھی تھا۔ 
چونکہ یه علم فنی نوعیت کا تھاء اس لیے اس کے 
اجارہ دار وہ لوک بن گئے جنھیں ترقی یافته اور 
منظم سماج میں ”پروھت'' کا حعدی سان وا 
بدوی عرب کی چند روزہ خانه بدوشانہ تہذیب میں 
ایسے پروہتوں کے طبقے کا وجود محال نظر آتا ے 
جو پرندوں کی پرواز اور ان کی بولیوں کی تعبیر میں 
مہارت رکھتے هوں [رك بە کہانت : عائفء حازیء 
زاجر]۔ زمانهۂ جالیت میں مروج طیرہ کے مذھبی 
پہلو کی تصدیق اسلامی اور قدیم سامی ادب میں 
سلنے وا لی ناکافی اور مہم معلومات کے تقابل می 
معلوم ھوتا ے 'ٴله آنحضرت صلی اللہ عليه 

وسلّم نے طیرہ کی مخالفت اسی بنا ہر ک تھی ۔ بعض 
مثالوں ہے ظاھر ہوتا ھے کہ طیرہ نیک شگون 
بھی هوسکتا ے ۔ [الجاخط کا بیان ے] عیدالّہ 
این زیاد نے اپنی حویلی کی ڈیسوڑھی میں کے 
مینڈے اورشیر کی رنگین تصویریں بنا کر رکھی 
ھوئی تھیں ۔وہ ان کو بھونکنے والا ‏ دتاء جنگجو 
مینڈھا اور خشمگیں شیر کہا درتا تھا ۔ وہ ان ے 
نیک فال لیتا تھا (فتطیر) اور یہی الفاظ اس کے پیچھے 
دھرائے جاتے تھے ( کتاب الحیوانء ریٰہہ)۔نی 
مصنف کا بیان عے که بہت ہے اشراف کا نام گدھاء 
کتا اور سانڈ هوتا تھا ۔ عرب بلاتکلف یه نام استعمال 
کیا کرتے تھے کیونکہ ان ناموں میں انھیں نیک 
شگون (تطی) نظر آتا تھا (کتاب مذکوں 


ر+و۹.). 


"۹ 
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کک .۰0 سا ہٹیے ٢‏ رد 
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علم (فال) 
دراصل طیرة ایک قسم کا قیاس یا اندازہ ھوتا 
تھاء جس کٍ رو سے بعض جانو وت پروازوں: آوازوں 
اور ان ک حرکات ہے آئندہ پیش آنے والے واقعات ی 
خبر دی جاتی تھی ۔ اس کے مترادف الفاظ لاطینی 
میں ناہعمادہ ٭ لد اور یوناتی میں ۷آءى مہم( اور 
80۷ ھی .۔ 

اس قسم کے قیاسات پر تعام ادب خصوصً 
شاعری اور ضرب الامثال کی بنیاد قائم تھی جن کی 
غرض و غایت یە تھی کە لوگوں کو ان خیالات ی 
پروی ہے منع کیا جائے جو طیرہ سے ان کے دل میں 
راء پاتے هوں ۔ آنحضرت صلى الہ عليه وسلم سے مروی 
ےے کہ ”'تین ِ خطرات ایسے ہیں کہ ان ہے کوئی 
بھی نہیں بچ سکتا: طیرہء شک اورحسد“ ۔ جب 
آپ٭ ے ان (نفسانی) امراض کاعلاج دریافت کیا گیا 
تو آپٴ نے جواب دیا کہ اگر (راستے میں) تم 
سمجھتے هو که تمھیں کوئی بدشگونی پیش آئی ے 
(تطیرت) تو پیٹھ نە پھیرو؛ اگر کسی کام میں شک 
ہو تو وہ کام نە کرو؛ اگر رس 
ناانصافی نە کروٴ “(ابن قتیبه : عیون الاخبارں ‏ 
ابن عہدربے عقد الفریكد : ہہم)۔ اس عنوان 
بہت ہے اشعار ملتے ھیں (بالخصوص البحتری : 


پر 
7٦‏ 


دیوان الحماسهء طبع شیخو_ عدد ۹ہک۶ ہہ تا 


ے۸۹)؛) "۱١۳۳٣‏ لی 


لعف و سی عدد 


إ:ومیں۱۹۱)؛ ا ابن قتیبه : عیون الاخیارَ 
مطبوعۂ قاھرہہ ۲ : ٥م‏ ببعد)؟ 

یه اسر قابل ذکر ہے که جب طیرة سے مراد 
بد فال یی ھوتی ے تو اس کا اطلاق هر قسم کی بد شکونی 
پر ہوتا ے (تفصیل کے لیے دیکھیے ابن قتیبه: 
عیون الاخبار؛ ہے م٦‏ ؛ الجاحظ : کتاب کتاب الحیوانء 
اما؛السعودی: سروج الذھب؛ہ: ہم 





بے 


+0۳ 


(۸۸۷۸۱۷۱٥۱. 





علم (فال) 
بعد )ہم ببعد وے :۹ں بعد ؛ کتاب الاغانیء 
؛ الطبری : تاریخ تاریخ الامم والملوک: ۱/م: 
ری وغیرم) . ۱ 

طیرہ کا اصل مفہوم بہتر طور پر لفظ زجر 
میں مضمرےےء جو بسا اوقات طیرة کے مترادف کے 
طور پر مستعمل ےء اکرچہ حقیقت میں اس اصطلاح 
ہے مراد طیرة ے متعلق ایک مخصوص فن مے ۔ 
دراصل پرندوں کے مشاهہدےء ان کی اتفاقيه پرواز اور 
بولیوں کی تعییر کا نام طیرة ے ۔ اس کے برعکس زجر 
وہ فن ےے جس میں پرندوں کو جان بوجھ کر اڑایا 
جاتا ے اور وہ آوازیں نکالتے ھیں۔ اس کا تعلق 
شبھ گھڑی میں نیک شگون لینے ہے ہے اور بد شکونی 
اس کے برعکس ھے۔ زجر کے مفہوم (اٹھا: 
و و و پیجھا "شرناء اُڑاناء شکون لیناء 
آئندہ واقعات کی خبر دینا) کے مفہوم کے علاوہ بعض 
بیانات ایسے بھی ملتے هیں جن کی رو سے عرب میں 
اس رواج کا پتا حلتا ے (دیکھے )4٤0:(‏ ۱/۸ 
(رمو رعا یم بیعد). 


ای طرح فالء طمرہ اور زجر اپنےابتدائئی مطلب 


ر) ھ۱۸" 


اور علاست ہے مه کو عام طور پر بدشگونی اور ' 


پیش گوئی کا مظہر بن گئے ۔ یه درست ۓے که بعض 
اوقات ایک قسم کے زج رکو کہانت سے ح خلطبلطٴَ کت 


دیا جاتا ے (النویری : نہاية الاربہ م:ەم؛ تا 


۳۹م) ۔ اس سے ھمیں ماننا پڑتا ے که آشوریه اور ' 


بابل کی طرح عرب میں بھی زجر اور فال نکالے والوں 
کا خاص استحقاق تھا اور ان کے ذنے اور بھی بہت 
سے اعمال تھے ۔ یہ نجوسی بدویانه معاشرے میں 
بعض ایسی رسوم کے بھی نگہبان تھے جن کا اس 
معاشرے میں نە تو کوئی مقام متعین هو سکتا تھا 
اور نە انہیں کوئی تحفظ مل سکتا تھا, 

الجاحظ ہے منسوب کتاب میں فاختاؤں 


ک وکو؛ جانوروں کے زور ہے بولے؛ کسی جانور 


77 ہپ ہت 
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علم (نال) 


ناگہاں دائیں سے بائیں یا بائیں سے دائیں ظاھر 
ھونے ھوا کی سنسناھٹ اور اس قسم کے دوسرے 
شگونوں کی تعبیر کو زجر میں شامل کیا گیا ے 
(عرافهہ طبع ٤8‏ 8+:ٴ:ہ1]8ء ص م۲) ہے 

زجر کو ایک قسم کا قیافه [رك بان] بھی کہا 
جا سکتاے: جس کا اطلاق پیش گوئی کےمختلف طریقوں 
پر ھوتا ے وہ پرندے جن کا اڑنا اور چلانا فالء 
طیره اور زجر کا موضوع ے؛ بہت سی قسموں 
ے تعلق رکھتے ھیں؟؛ لیکن عرب جس پرندے کو 
پیش گوئی کے اعتبار نے زیادہ اھمیت دیتے هیں ء 
وہ کوا ے (اس کی بعض اقسام فلسطین میں ملتی ھیں) ۔ 
بایں ہمہ شگون لینے کے یه طریقے صرف پرندوں تک 
محدود نہیں ء اس لیے که سب جانوروں ہے شگون لیا 
جا سکنا ے (کووں اور پیٹی گوئی کے دیگر پرندوں؛ 
جانوروں اور کیڑے ہکوڑوں کے لیے دیکھے ۷۸۸70611 
۶۸( وبع):.+تاہ)). 

فال نکالنے کے تینوں طریقوں میں پرندوں کی 
پرواز اور حیوانات کے پنجوں کے نشانات کا رخ بھی 
بڑی اہمیت کا حامل ہے ۔ فنی اصطلاحات مختلف 
سمتوں کی نشاندہی کرتی یں ء مثلا سانح (دائیں 
' طرف ہے بائیں طرف آنے والی چیز)ء بارح (بائیں طرف 
ٰ ہے دائیں طرف آئے والا )ء جابح (سامنے آنے والا)ء 
قائد اور خفیف (پیچھے سے آنے والا) ھیں - عام 
طور پر بائیں طرف سے سامنے آنے وا ی چیز بدشکونی 
 |‏ نشانی ھوتی ے (البریزی : شرح حماسة ابو تعامم 
طبع فریتا گ؛ )١١٥۱‏ اس لیے عرب ''السائح کے 
متمنی رھت ہیں اور البارح سے خوفزدہٴ“ (المسعودی : 
مروج الذھب؛ ۳:.مم)۔ عرب حسن تعبیں سے 
| بائیں طرف کو یسار اور بائیں ہے ہہ 
| کہتے ھیں (مقابلے کے لے دیکھے یونانی 
۵۷۸٥٤ ٰ‏ جبکھ حقیقت میں یه الفاظ ان کے 


5 ن۰‎ : - ٠ 
نزدیک ”دقت اور دشواری'' کے مظہر ہیں۔ اسی‎ 


علم (نال) ۱ 
واسطے وہ بائیں هاتھ کو عُمرٰی کہتے هیں (دیکھے 
الجاحظ :ٍ کتاب الحیوانء ہ : .ہ). 
دوسرے اعتبارات ہے حسن تعبیر اور حسن 
تعلیل بھی فال میں بہت اھمیت رکھتے ہیں ۔ 
”کسی کے من سے نیک شگون سنۓ کی خواہش 
اور بدشگونی کا خوف هھمیشه ہے رھعا ےھ“ 
(مندەوعد3۷ ۷۷۰  :‏ ءطو امت م) ۔ جن الفاظ و 
عبارات کے مفہوم سے بدفا لی کا اظہار ھوتا ے؛ ان 
کے لیے نۓ نۓ الفاظ وضع کے گۓے ہیں۔ اسی بنا ہر 
اندے کو ”بصیر“ (اندھوں کے دیگر القاب کے 
لیے دیکھے عمامطاۃء در 0۸1416ط2؛ ٠ہ‏ (ے.۹۰ظںع): 
ہم ببعد) اور چیچک: نیز آتشک؛ طاعون اور جنون 
کو ”'مبارک'' کہتے میں (اس سلسل میں دیکھیے | 
یونانی لفظ ەم) اور لاطینی ہ٤:ء‏ ہ6 11) - الجاحظ کا 
بیان ے کهە طیرہ ھی کی وجه ہے عرب مارگزیدہ ٴ لو 
”'سلیم“ اورصحرا کو ”'مفازہ“' کہتے ہیں (کتابٰ 
الحیوان؛ م : +م۱) ۔ اندے کی کنیت ''ابو بصیر“ 
اور حبشی کی ''ابوالبیضا“ هونے کی وجه بھی یہی ے۔ 
اس قسم کی مثالیں ہے شمار ھیں (دیکھے وز0مہوگ( 
و م عطٴ :ز٣‏ : کتاب مد کو ر٠‏ ٥ص‏ وتتعطاا ۳ : ءءءیل 
باردومء؛ ص ..ظ ببعد). 
علم النجوم [جوتشی] میں فال کی حیثیت کے لیے 
رك بہ نجوم؛ قرعہ اندازی ہے فال نکالنے کے لیے 
رك به قرعہ؛ پیش گوئی کی کتابوں کے لے رك بہ 
فال نامه , 
ماخحل :(۱) ابن قتیبە : عیونَ الاخبار مطبوعۂ تاھرہ 
م۴ ممرتا,وں؛:()(م) الجاحفا : کتاب الحیوانء بمواضع 
کثیرہ: (م) المسعودی : مروج الذھہب ع: مہم ببعد؛ 
(م) النویری : تحایة الاربء مطبوعة قاحرہ می مم 
ببعد؟ (م) الابشبھی : مستطرفء مترجمۂ )٤ف‏ ظ؛ ص ےے؛ 
بعد (ہ) حاجی خلیفه [: کشف الظنونء م ہمہ 


بعد ؛ (ڑء) 6.۲۱۵٤۱‏ 4(۶۷:۶۰طومہا ءاط 


۱۹۳۴ )؛١۳‎ 


7 علم (نال) 


۸۸۸:۰7 0۳ء ڈر 60ک ()) ج؛ فلسفه و تاریخ 
٢۶ھ ۱۳١‏ (جہی۔-ہبہم) متا مے؟ (ہ) 
6ء ء٥٠اٴوزاہ٣ ٥‏ عاچول2ڑ صض ہم ببعد؛ (و) 
١ەنم۲د/3‏ ۷۰ : ۱٢١‏ دہمل ءمصصترام, ہوٴ! 6ء ] 
:+جا۸ء '۸ دہهانٴ× :ء٥ءء|والء‏ در ۶(ءل/۸۷۲5 77 .۸ی 0۳ء۱ 
برجم تا رہم )١(‏ عەعطكم اھ  :‏ ابمط ۸4ر 
٤اط‏ ے ٥او‏ مببام ٤٥ہ‏ ت۷ر 'عاہبا/9/+وبلءک'؛ ذر 0106ء 
١(ے۱۹۰ع):‏ هجم تا مجم؛ نیز بیے تا ہے 
۹مھ ہہ ر۸ ۹صع) رو امیں ہہ 
و ہے؛ار(ریم) ٥طا۷‏ .[: جز؛ بار دوم 
ص ..؛(م )۸4۱ .7 : ۔ مہ ء| ×× >٭ءہ"ٴ"٤۲م‏ رمڑ؛ 
ہے قالہہے 
۴٠. ۲۸۲9(‏ 
(م) فال اور طیرة دونوں ھی علامات ہے آئندہ 
کا حکم نکالنے کے معنوں میں آئے ہیںء اگرجہ ان 
ہے احکام میں قدارے تضاد پايیا جاتا ے ۔ حضور 
تی 'کزیم صلی اللہ عليه وؤسلم فال کا لفظ ٹیک شگون 
ھی کے لیے استعمال کرتے تھے اور اس کا مطلب یه 
ارشاد فرماتے تھے کہ فال وہ اچھا کلمه ہے جو اتفاقیه 
طور پر کانوں میں پڑے (''الکلمة الصالحة یسمعھا 
احمد کمٴ دیکھے القسطلانی)؟ لہذا اہے قبول کر لینا 
چاہیے ۔ طیرہ (پرندوں سے شگون لینا) کو آپ پسند 
نە فرماتے تھے (؛”یکرہ الطبرہٴ“ء القسطلانی )؛ اس لے 
کہ یە سشرکانه رسوم میں داخل تھا ۔ اس کا نتیجه یه 
ھہ کہ طیرة تو شرعَا ممنوع و منکر ےء لیکن فال 
کی جستجو اور قبول دونوں مسلمانوں کے لیے جائز 
ھیں ۔ لامحاله فال کے متعلقات حسن اور حسین 
اشیا هیںء خواہ ان ے بدشگونی ھی کیوں نه 
مستنبط ھو۔ اس کے مقابلے میں طیرہ هر حال میں 
قبیح ھ (لسانء مر :ےم بعد؛ تھانوی : کشاف 
اصطلاحات الفنونء ص ے.۹)ء لیکن آج کل فال 
سے مراد کہیں کچھ عے اور کہیں کچھ ؛ چنانجه 


در ہر۸0 ۷ ەءطا؛ ہ / ۱ (,+و۱ع): 


۰- .2 رہ کم وس ضرع رک 
7 7 ) 


000" اق تطا 





علم (فال) 


۳ 


علم (مقاءة) 


می ٢یت‏ کی تس کے سے ہے ہر کہ ےہر پوت ما ےج کت موہ 0> مہ محح۔ج میک ا ےکچ 


زی عسم) تر ليه میں 
مشگوئی کے لے بتاتا عے ! 


+۷۷( (ؤ+ء(ح٤‏ ۷ء۴ مماء/ۃ ٢(۷‏ 
اس کا استعمال بشارت آسیز پیا 
اور وزماعاء ۳۷ (دء06 0(۱ ج+ك!/ برا ×؛+ط ٤.‏ ۔جا:٦‏ اط۷ 
إمہ: م٠)‏ کے بیان کے سطابق حراے شام کے 
باشندے اور :نر5 (روہء دع( طااوسواےاہ۸۲۷) ک 
رو سے مصری اس کے بالکل ۔سخااف معنی بتاتے ھیں۔ 
مزیدہراں فال کا لفظ اپنے ابتدائی مفہوم ( سی 
اتفاقی امر سے نیک شگون لینا) سے ترقی کرتے کرتے 
اب مختاف طریتوں سے فال نکالنے کے لیے بھی استعمال 
هوتا ے ۔ اب تو بعض سسلمان بھی فال کے اس رسمی 
طریقے کو جائز قرار دیتے هیں که آنکھیں بند ثر کے 
قرآن مجید کھولا جائے اور پیچھے ک طرف سے سات 


صذ< سج وپ پر پہلے نکاہ 


پڑے اس سے حک م نکال لیا جاتے (صاہہ[۸48 :رہر1۱۰()اگ 
یزوریط مو؛ مقدسه: 1306 داراع(۷ ۸ ٠واہخث+)۸4٢)‏ 
باب رء حاشيه ۰ ) ۔ ایرانیوں میں اسی مقتصد کے 


لیے دیوانْ حافظ کو بھی استعمال لیا جاتا ے ۔ 
ر کر بی گئی ہیں جن 
ہے آئندہ کا حال جانے یىی کوثش کی جاتی ے 


چند باقاعدہ جداول بھی تیا 


اوراے بھی فال نکالنا کہتے ہیں اس قسم ک 
جداول هر جنتری کے آخر ہیں بطور ضمیمہ لگا 
دی جاتی ہیں ۔ ایک تاب قرعة الطیور و ثیفیات 
استخراج الثال سٹھا (طبع سنگی؛ قاھرہ) میں طعرہ: فال 
اور قرعد ٹو مترادف قراردے در باہم 


کر دیا گیا ے ۔ الغزا ی” نے لفظ فالٴ دو تبر ف کے 


معنوں میں استعمال لیا ےے؛ چنانجەد وہ احیا کے 
آخری باب؛ بعنوان رحمت باری تعالی کی ابتدا میں 
رقمطراز ھیں کہ اس ئٹتاب کا اختتام اس یلاح پر اس 


امید سے کیا جاتا ھے ئه اف فان کی الب سے 
ھماری زندگی کے حسن خاتمہ کے لیے نیک فال و . 
(صں۸×وی ۸۸ .ھ .5 [تلخیص از اداہ)] 





نلطاملط ٴ 


ا ابن 


.سس س... صا ._صضضمات شس 


غقصص و حکابات 





حکایة : : رك ہاں , 

قصه : 57 باں,. 

مقامة: عربی نثر کی ایک نہایت پر تکلف اور 
موی وہ 

مقامه قدیم زبان میں قبیلے کی مجدی ک وکہتے 
تھے اور یە نادی کا مرادف تھا (مثلّا لبید : دیوانّء عدد 
٦م‏ ور١٠‏ سلامة بن جندل :ٍ دیوان ‏ : م؛ 
المفضلیات ء طبع *ماہ :ا٥ء‏ عدد ,م؛ صصی .هو 


طبع ا( شمارہ ٢ر‏ ص م؟ الحماسةء ص ۹۰؛ 
ے. ١ء‏ وغبرہ؟ ینز الھمذانی : مقامات ٦ر‏ ء ؛ 
لہذا بعد میں یه لفظان مجالس کہ لے 
استعمال اھونے لگا جن میں بنو اميه اور بنو عباں کے 
ابتدائی خلفا پارسا لوگوں کو دعوت دیا ٹرتے تھے 
تاکە ان کی نصیحت آمیز گفتگو سن سکیں؛ جیسے کہ 
ہشام : نے خالد بن صنُوان ”کو مدعو کیا تھا ( ثتاب 
الاغانی رر و ۲:|ء: جم سے 
این قتیبه: عون الْأخبار (مخطوطه کوپرولو؛ 
عدد مم۱۳؛ ورق 2۲ تا او وا 
الرّ هد ء باب ۶۶مقامات الز داد د۔عثدالملوك والخلفاء“ 


ببعد) ۔ 


(مختلف عنوانوں میں سغامات کا واحد مقام بھی آیا 


ے) ہیں اس مجلس کا 


العقد انفرید (قاھرہ ےہ ماع؛ ٤ئ‏ 


حال مہذ تور عء جس سے 
عبد ربہ نے 
کے عق و الطُرطّوششی نے سراج الملوك (بولاق 
9۹ ھ۵ ص ہس ببعد) میں استفادہ کیا ے ۔اس 

کے بعد اس لفظ کا استعمال درس کے وسیع تر معنوں میں 
ھونے لکاء مثلڈ المسعودی : مروج الذھمب (مطبوعة 
پیرس؛ ہ: ١‏ ہم س ۸) میں اور شاید الجاحظ : کتاب 
البخلا: (ص ۸ءء س ٣م)‏ میں بھیء جہاں انے شعرو 
شاعریء امثال اور ایام العرب کے ساتھ عربوں ک 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


لت 
ات 


ب 


علم (مقامة)ِ 


ْ۔٣‎ 


علم (مقامة) 





تعلیم کااعم جزو قرار دیا گیا ے؛ تاھم تیسری صدی 
ھجری میں یہ لفظ اپنے اس برتر مقام ہے 7 


پیش کرنا پڑتا تھاء اس لے اور بھی که ادیب کی 
ادبی تربیت؛ جو لبھی صرف درباری حلقوں سے 


ج هو گئی 


یق ایک مثال 
نے البیمقی کی 'لتاب سی و المساویء 
طبع زلایسات85؛ ص مب بعد سے دی ے۔ 
کداگروں ک ان ٭٭صداؤں“ نے ھی بظاھر ایک 
خاص ادبی طرزکی راہ ھموار کر دی ( دیکھے ئ66( ۸۰ 
ابو القاسمء ضص زززںہ٣نند)۔‏ اس طرز کا بانی الیمذانی 
[رك باں| تھا - اسی نے ادبی لا ابالی پن کا؛ جۂ حعد 
اس میں بھی پایا جاتا تھاء ایک خاص ثثالىی نسائندہ 
تخلیق اثیاە جس نے الحطیئه کی طرح کے ابندانی 
زمانڈ اسلام کے ہجو گو شعرا کی میراث سنبھال لی ۔ 
اس کے بطل افسانه ابوالفتح الاسکندری کے دانمی طور 
پر متلون کردار ڈو نہایت ظریفانه پیراہے میں پیٹ 
ٹرنا اور اسلوب انشا کے نقطه لاہ سے مقفی و سنجع 
عبارت کا اپنے قصے کے لے اختیار کرنا (جس کا 
رسائل کے اچھے نمونوں میں پہلے سے ھی بکثرت 
استعمال ھونے لکا تھا)ء الھمذانی کی طرز نڈارش کے 
دو امتیازی وصف ہیں۔ خود بطل افسانه کی حیثیت 
دو نمایاں کرنے کے لے اس نے ایک راوی عیسی بن 
۱ ہشام کو رکھا ے؛ جو بعض اوقات بجائے 
خود ایک شاطر کا کردار ادا نرتا ے؛ جیسے مثلا 
قات مین اور اسی طرح نقابا و ئن و ضا 


مخصوص تھی؛ ل وگوں میں پت رائج 
٤ّے.غث.ً6“‏ 


تھی ۔ اس قسم یىی گدایانہ ”'صداؤں 
الجاحظ 


اس ے ادن ترین ن مقامات می ے ےے۔ ات میں وہ ایک 
شخص عصمة بن ہدر الفزاری ىک الفرزدق سے اپنی 
ملاقات کا ذ کر 'کرتا سی جس میں ڈوالرمة کے لیے 


ٹوٹی باعث فخر بات نہیں نکلتی اور بطل افسانه 


اور اس کا وا نف یلا" کک لیے سجستان: کی عظمت ببان ٴ کرنے کے لے لکھے گئے ہیں؛ 
۱ 
۱ 
۱ 
ْ 
۱ 


کمھمےےٹجشھلاشهجمیوقضصسصسصِٰٰٔھےم سسجت سو رآ سے سشوب 


ند پا سن 


"کوئی کردار ادا نہیں کرتا ۔ ان میں سے چھے 
افساذ نے تو محض اپنے مری خلف بن احمدہ حاکم 


جس کے نام سے بقول مرجلیوثت طاصمزامع ہ1( یه پورا 
سمجموعد منتسب کیا گیا تھا [ركٗ بە الھمذانی] ۔کبھی 
بھی الھمڈانی مقامہ دو بعض ادبی مسائل پر اپنی 
رائے کے اظہار کے لیے اختیار در لیتا ےء مثلا پہلے 
مقامے [المقامة القریضیة] میں ؛ جہاں قدیم اور جدید 
شعرا کے متعدق اظہار خیالات کیا گیا ے؟ 
مقاسه ہرم ہیں؛ جہاں استادان نثر الجاحظ اور 
اہن الم پر ران زنی کی گئی عے ۔ مقامہ ےم میںء 
جہاں معنز الاسکندری کا کوئی ذ کر نہیں۔ الھمذانی 
معتزله کے خلاف اپنے استدلالات دو ایک دیوانے یق 
زبانی پیش کذرتاے ۔ وہ الاسکندری "لو ھمیشه ایک 
عیار کی شکل ھی میں پیش نہیں لرتاء بلک 
مقاه چم میں الاسکندری دنیا کے متعلق ایسی 
معلومات کا اظہار کرتا ے جن میں مکاری اور 
شطاری ائو دوئی دخل نہیں۔ مقامه ہم (الثاميه؛ جو 
پیروت کے سطبوعه نسخۓ میں نہیں پایا جاتا) اور 
مقاسهہ ۱م (الرصافی؛ جو بیروت کہ نسخے میں 
اىکمل ے) میں مخصوص عاشقانه بولی اور 
عالمانه زبان کے نمونے پائے جاتے ہیں۔ متامه 
رم ہیں محض لفوی بحث دل چسپ ے 
(اے ۰× ×لطھ نے ہ٥ہ4۸۔مز‏ ا٥ط(‏ ص .٠ہ‏ بعد 
میں طبع لیا ھے اور اس ک 
اِس میں اس مقابلے نوخ تو سرت الو نے 
گھوڑے کی بہترین تعریف کرنے کے متعلق کرایا 
تھا - آخری مقامه (مطبوعه بیروت کا شمارہ ٭ہ) بالکل 


کہ اوراس میں صرف اس قسم ک 


تشریح بھی ک ے) ۔ 


کا وم 2 
یبد جہضی دوعیت ک 
ھ۔د 


مقفی عبارت 
وجہ ہے طہ استائیول می اس ک5 شمار نو اور 
انسانوں سمیت ملح [لطائف و ظرائٹ] میں لیا گیا 


مات الین ان ےد 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 





علم (مقامة) ٠ ٠‏ علم (متامة) 


عو ایک سیت بین غائل کو دتے گئے ھیں۔ سب ہے اھم اس کی وہ شسته وشگفتہ طرز تحریر ے 

ہم وثوق سے نہیں کہ سکتے که اللحصری جس میں اس نے ایسے قمے يیان کے ہیں جو 
کا یه مذ کورہ بالا بیان (بڈیل سادہ الھمڈانی) کە ا کسی اور اعتبار سے چنداں اھم نہیں (دیکھیے 
الھمڈانی نے مقامات کا تخل این دید کی کناب | ٤+ك؛]ا‏ ۔01) : مع ۸وہلا ہطا"٣‏ رم مبومء یما یی 
آربعین ے لیا تھا کہاں تک درست ےء کوتکے ا سلسله .رم +م (ہ,یورع): جم تا مەم و 
اب یه کتاب ناپید ھوحی ھے بہر حال ایک نئی طبع ٭اء:عڑ 0ء در م,ہءمبموت؟۸۸ ہت ءو٥::اءظ‏ 
ادبی صنف ایجاد کرنے کا سہرا الھمڈانی ھی کے سر آ ئئ٥ە:ائنا؛‏ استانبول م۹۱ اعم : مہم تا 
باندھنا چاھےء جو ممکن تھا که عربی ادب میںء )٠+‏ ۔ الحریری [رك باآں] ھی کی وجه سے مقامے 
جہان زیادہ اعالیب' نہیں ہائے جات ہپ ایارآور !ا کو اس کی 'کلاشی: شکل حاممل .حوئی؛: تاغم 
ثابت ھوتا - اگر ھم اس روایت کو مان لیں که جو اس نے مقاسے کے موضوع کو بڑی حد تک 
محدود بنا دییاء كیونکكکه وه راوی الحارث بن 





اکیاون مقابے ھم تک پہنچے ہیں اور بظاھر جن کا 
علم صرف الحریری کو تھاء وہ اس کی اصل کتاب کا ام کی ببان کردہ حکایات کو ایک ھی بطل افسانه 
آٹھواں حصه هیں تو شاید الھمذانی کی قابلیت 2| ابوزید الشروعی پں‌مرنکز کرتا ےھ اوراس مارک 
ہورے طور پر اندازہ لگانا ممکن هو جاتا ے _ | کارناموں کو جس کا دماغ هر وقت حاضر رتاۓے 
007 وو تا اش بی مہ و ھی سف رت مہ شی ہے وس 
بتائے هوئے راستے پر نہ چل سکے اس کے معاصرین ےء وہ ایک ایسے اس اسلوب میں ییان کرتا ھے جو 
میں صرف سیف الدوہ کے درباری شاعر ایو نصر سراسر ظرافت ہے پر اور زبان دانی کے تمام شعبدوں ے 
عبدالعزیز بن عَمّر السّعدی (م مھ | پوبوع کا آ بھرپورے ۔ سمکن ے کە یە روایت کە الحریری ‏ 
ایک مقامه هم تک پہنچجا ے ٤(‏ ا اط۸ ز یں سے | ایک حقیقی عیار سے ملاقات اس کتاب کے لکھنے کی 
گل 29٥و‏ .۴ء برلن؛ شمارہ ہسنہم) ۔ الھمذانی کے محرکگ میں 6 محض ایک افسانه هو ۔ البّکی 
پوری ایک صدی بعد ابن ناقیه اور الحریری نے پھر اس ( طبقات العافیہ یووم ضر۰) آور ابی 
اسلوب کو اپنایا جو اس نے ایجاد کیا تھا۔اول الذ کر تغری پردی (م نر س ے؛ ببعد) کہتے ہیں 
(ابو القاسم عبدالّہ یا عبدالباقی محمد بن حسین؛ | که یہ شخص المطہر (ابن تغری بردی کے هاں 
ولادت ۰ ذوالقعدہ ,مھ /م ‏ مارچ . ,ع بعقام المظفر) بن سلارالبصری تھا (دیکھے فمسصط ۰ : 
بغداد:ٴ وفات م محرم ہمھ/ ہہ فروری ۲+وس, ,ع)؛ آ زیل ء5 ٥ل‏ 14ء2 ن۱ەتا4, ,10+1۲۱ 1١‏ 93۱131ہ ۱ ۶ل 3ن 6:ا صلا۶ 
جس کی کوئی اور منظوم یا لسانیاتی تصئیف ھم تک | الجزائر ے۱۹۱ ء) ۔ یە روایت بالکل درست ھوسکتی 
نہیں پہنچی؛ ان نو مقاموں میں جو استانبول کے | ہے کہ مقامه حراميه؛ جس کے متعلق کہا جاتا ہ 
مخطوطه (فاتحء عددے.م! ۸٥‏ ے :۶ ) میں | کھ الحریری نے اس ملاقات ے متاأثر هو کر لکھا 
محفوظ ہیں؛ الھمذانی کی ایجاد ٹردہ طرز پر قائم ‏ تھاء اس کا تحریر کردہ پہلا مقامة ھو۔ الحریری کے 
نہیں رھتاء کیونکه اس نے شروع ے آخر تک ایک ۰ ا فصاحت و بلاغت کے شعبدے (تجزیے کے لے دیکھے 
ھی شخص کو بطور بطل افسانہ کے نہیں رٹھا اور ا ٣5:٤‏ : (۸۱۴۷٦٥۔(‏ ءا ×ہ ہوۂ: ووءأ| ‏ ٠د‏ ۰ء7"1۷۷0ڑ) پھرس 
بطور راوی بھی متعدد اشخاص ٴ دو پیش کیا ے ۔ ٣+‏ ںع) بعد میں آنے وا ی نسلوں کی نگاہ میں اس کے 





(۸۷۸۱۷۱۵٢. 


عام:(مقامة) 


علم (مقامة) 


و کی ا کو سر سس رہ ہے تھے سے سی سے سر سے دس لے محت 
موضوع پر اس قدر غالب آ گۓ تھ ےکہ آئندہ ہے لیے یە نے کردی ےء یقینی طور پر الحریری کے مقامات 


طرزادبی اسلوب کا لازہی خاصه بن گئی اور مختلف 
قسم کے سوضوع اس لباس میں پیش کے جانے لگے ۔ 
الغزالی (م .٥ھ‏ / ۱٠‏ ع) اور عبدالکریمم انیضائ 
م ×دمھاےدر ۶۱) نے ا نے اپنی کتابوں مقامات العلماء 


دسههے۔ ےھ۔ 


بین یدي الحلناء 7 الاہمر اء (۵ مد ×۸ : ت٢۷۰‏ 
۔ععلۃ ۶ا برلنء شمارہے ۰ہ ) آوز نقامات الْحَلفاء 
بین یدی الحلفاء و الأمراہ(حاجی خلیفہء شمارہ ,.ے )٠۰‏ 
میں مقالے کی قدیمتر شکل کی طرف لوٹنےی دوئش کی 
ے؛ لیکن اندلسی سصنف ابو الطاھر محمد بن یوسف 
الأشتر الکوفی(مر+٥ھ ۱٣+‏ ١ء‏ در قرطبه)ء اپنی کتاب 
المقامات السرقسُطیة (استانبولء لالەل شمارہ م +۱۹ و 
)ٌ٣+‏ میں الحریری کے بہت قریب نظر آتا عے ۔ 
اس نے پچاس کی کلاسیکی تعداد کو بھی قائم رکا 
مے۔ اس کے برعکس الزمخشری (م ۶۸ھ | ٭م۱ع) 
کسی ایسی مشابہت سے بالکل انکار کرتا ھے ۔ اس کے 
مقامات میں محض اخلاقی ضا هیں اور ان سز 
کی دوسری کتابوں نوا بغ الکلم آؤز اشواق امب 
کی طرح فصاحت و بلاغت کی ۔وجه سے ھی 
ان کی قدر کی جاتی ہے (دیکھیے ان کے 
ایڈیٹن مطبوعة قاھرہہ؛ ۳۱۳ ۵٣۴۳ھ‏ و مترجمۂ 
٥۲‏ ا1ء در اا۶ ازنا ہد برق وەگ ۸۷۷‏ حجد ًوم اتا ج۔بک 
۵ م[۱۹۱ء) ۔- وم اسر غیر یقینی 
ھے که آیا شہاب شہاب الذین ال ور (م جہ٠ھ‏ /| 
۱ئ کی مقامات ا الصوفیە؛ جس میں صوفِه کی 
اصطلاحات بیان کی گئی ہیں (دیکھے فہرست 
مخطوطات موزه بریطانیه شمارہ وم ۱ء مم) اس صنف 
تحریر میں شمار کی جاسکتی ہے با نہیں_۔ برعکس 
اس کے مقامات الجوزِیة فی المعانی ابو عظيه (لائیڈن؛ 
شمارہ پہم؛ کیمبرجء شمارہ ۹۸, ؛؛ ایسکوریالء 
٥٥06ء‏ شمارہ مہ )ء جس کے الفاظ کی تشریح 


خود اس کے مصنف ابن الجوزی (م ے۹٥ھ/..‏ +۱ع) 


ک طرز پر لکھی گئی ے ۔ عیسائی طبیب ابوالعباس 
یحبی بن سعید بن ماری (م ۹ع دیکھے 
ابن القفطیء ص ۱ء) سا م) ک العقامات المسیحیة 
میں واضح طور پر یه دعوی کیا گیا ے کہ یہی 
ایک کتاب ہے جو الحریری کی طرز میں لکھی گئی ۔ 

ان مقامات میں ایک بطل افسانه ے اور ایک راوی, 
لیکن موضوعات ؛ جو بیشتر علمی اور اصطلاحی نوعیت 
کے هیںء مختلف ہیں (دیکھے ]دع ذ1٣‏ : ہ1 .۶7ء۷ 
۷ 55/؛ عدد مہم) ۔ ابوالعلاہ احمد بن ابی بکر 
ابن احمد الرازڑی الحنفی؛ جس نے تیس مقامات لکھ کر 
قاضی القضاة محی الدین ابو حامد محمد بن محمد 
بن القا سم الشہرزوری ہے منتسب کے (یه وہ شہرزوری 
نہیں جس کا ذکر ابن خُلْکانء بولاق ۹۹ مر : 
ےوہ؛ میں آیا ے ) بظاھر چھٹی صدی ھجری کے 
اواخر کا آدمی تھا کیونکه اس کے ہاں شیروان کے 
خاقانِ کا ذ ٣‏ ٹر سلناھے(ص ٥۱‏ سصرے) اور یه لقب [خاقان] 
سپ سے چنا وس پر ثانی نے تقریبا ٥٥ء‏ ھجری میں 
اختیار کیا تھا (م : مم) ۔ ابو العلاء الرازی 
کا مقصد الھمذانی اور الحریری کا آسان تر زبان میں 
اتباع سے ۔ ان دونوں کی طرح وہ بھی بطل افسانه اور 
راوی کوٴلاتا ےے۔ اسے لمے اور تفصیلی بیانات کا بڑا 
شوق ے۔ جو اکثر فحش گوئی کی حد تک جا پہنچتے 
ھیںء متعدد مقامات جوڑے یی صورت میں ہیں اور 
ایک مقامه دوسرے کی تکمیل کرتا ہے (دیکھے 
×عطہ ۸:۱ .0 : 
۱ تاہرں)۔ساتویں صدی ھجری کی صرف ایک 
کتاب کا ذکر کرنا ضروری ھھء جو الحریری کے 
مقامات کے تتبع میں لکھی گئی ۔ اس ذتاب میں 
پچاس مقامے ہیں ؛ جو جوینی خاندان ہے مننسب ہیں 
( دیکھے علاءالدین جوینی : تاریخ جہانگشای؛ طبع 
مَي را تسد [قزوینی]ء سُلسلهة یادگار گب؛ ج ٢٢‏ ہ؛ 


٣5 ہا۱٣ںو۰ جمجرہپوبد ۴طد‎ ]::]٢۲۲۱٢۰۳۲ 


(۸۷۸۱۴۱5٢. 





علم (مقاة) 


ختاشیّه م) ۔ اسے شمس الدین ود (محمٰد) 
تر الہ پن الَعن نے ہے وھ ہے ۲ع میں لکھا تھا 
(دیکھے_ حا حر شمارہ ۹ہ.ے۰م) ۔اس ل تاب 
کا نام المقامات الزیبیه عے (دیکھے سوزهٔ هُ بریطانیهء 
شمارہ وہہ ٭.م م؛ استانبولء نور عثمانيهء شمارہ 
ے۴۲ ۔ شامی مصری شاعر محمد بن عفیف الدین 
ليْحَتَای الاب الظریف(ہہہھ / ۹ہ ۱۰ع) نے اس 
طرز ئو عشقيه شاعری میں اور بعض اوقات شہوت انگیز 
مضامین کے ساتھ استعمال نیا رنفادات ا ناف 
پپرس شمارہ ے۳۹ فصاحة السبوق فی ملاحة 
المعشوق اور المقامة الھیتیة والشیرازیه! ,۸۸18 : 
5ڑ ۷۲۶۰ء برلن؛ غمارہ مویر؛ ص مو 6 - 
آٹھویں صدی میں اس قسم کے چربوں کی تعداد یہت 
هو جاتی ے ۔ اع ہیں_احمد 
محمد بن المعظم الرازی نے العقامات الائناعشرة 


لکیی ) تونس س٠‏ ۳ ٠۵‏ ((:(1+۸]) برل ٥۷7۰ :٦٤0۱۷۷:٣:‏ ءا 


زیادہ ۰ے ۹|۵ مس اگ میں احمد بن 


بہراوؤں۸۶۲۶۔ان .4.5.44 نشر سلیمانِ الحریری؛ پیرس 


٢ہ‏ ھ  |‏ مہراعا)۔ بھی یه طرز 


ے دارم م۶)نے المقامات العلیة فی الکرامات الجلیة 
آنغضرت ال اھ علیا رو ال و سلی اور حا 
کی تعریف میں لکھے (دیکیے 9ظ 
“٤ا‏ اااا:4ر :۸/7 


٢0171:0101۳١٣۰۶ ]نا‎ ۸۷ 


.س)۔ ای 
طرح قسر الین اق و بن ابراھیم شقو مر 


ے ۲م۱ع) کے العقامات: الفلسفیة والتر خمات الصوفیة 


)٣٢ 


تصوٗف کے سوضوع پر هیں ۔ زین‌الدین عمر ابن الوردی 


ہا منطا+ا 


ین 


پیٹرز برک ١ہع‏ شمارہ ۴۲ء 


جوتعداد میں پچاس ہیں ( لیمبرج: شمارہ 


نے ومےھ | ہرمع ہیں عبرت و تبيه کے 
موضوع پر ایک عقاله اللباعن الوبا لکھا 


( 1[ ءوواطی برلنؾن: عدد ,ەٴمہ۔. [ج؛ غالبا 





جرب 


] ١:۸۷01/1۲1۶ ۰۴۱۰ 





علم (مقاة) 


ایب وھی سمقامےه ے جے السیوطی نے اپنی 
جو اس نے طاعون کے متعلق لکیھی ےہ 
درح کیا ے) ۔ یه مقامه سو ا میں ہے 
سی سال مر گیا علی ان 

ناصر الحجازی السی نے المقامة الغوری و التحفة 
المکیة میں ء جو اسر سو عطاق فائضوداتوقٰ 
دیکھے 
ك؛۲ء2 : و۶طط۱ہ6) ۔جوززط ہل ۔م/ا؛ شمارہ م+ےےم) کی شان 
میں لکھا تھاء مقامے لو سدح ج کے لے اختیار کیا 

ے ۔ نویں صدی کے عظرم جم قاسوس نکار ۲ ھ9۶9"۹/ 
صنف کو نظر انداز نہیں تیا بلکہ اس نے اس کے 
وا اسان کو کسر کیکرائن ری ای لک 
سے مر غ ال اعوار و عدمین مر حر 
دنیوی؛ استعمال لیا ےےہ؛ متلا اس س۔۔ئلے کے لیے 
کہ محمد 2ن اللہ عليه و آلە اعم کے والدین 
کسی ھتاہ ا تر غوگاا را مات 


تاب میں 





٥ع‏ تا ٢٦ھ‏ |/+رماع 


قسم کی خوشبروں پھولوں اور پھلوں وغیرہ کى خوبیاں 
نیا ہیں ۔ اس نے اس صنف دو فحشیات کہ لیے 
استعمال کرنے لے کرت کیا ےت 
جہاں ان "لتابوں کے مطبوعه نسخوں کا ذ 
ے) ۔ جنوبی عرب کے ژردی ابراہیم بن 
کے بن الوزیر (م ۹۱۰ حہے٥۱ع)‏ ۓے؛ جو 
لسیوطی کا ھمعصر تھاء المقامة النظریة و الفا' كھة 
الخبریَة (لائیٹنء شماب رہم ؛ ھھواںہ]-1ا؛ 
شمارہ ےہ) ہیں: ما نو دینی تعلیم کے لے 
استعمال کیا عے ۔ السیوطی کے حریف احمد بن محمد 
الَصطلانی (م ۹۷۰ھ /ے٠۰؛ء)‏ کے مقامات العارفین 
(استانبول؛ کوپرولو؛ شمارہ مہے) میں یہی صورت 
نظر آتی ے ۔ گیارھویں اور بارھویں صدی میں 
بھی جب لذٴه تصنیف و تالیف کا سعیار بہت پست 
هو گیا تھا ء مقامے کو مختاف مقاصد کے لیے استعمال 
نیا جاتا رھا - ہے رھلےوٹرے میں جمال الدین 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 





غلم [ملسة) 


نز ایوالفتج بن علوان القبائی نے اس جنگ کے متعلق ایک 
مقامه لکھا جو اس وقت بصرے کے امیروں حسین پاشا 
اورعلی پاشا افراسیاب اور ابراھیم پاشا کے زیر قیادت 
تری فوج کے درسیان هو رھی تھی ۔ اس کی تشریح 
کی ھے (مخطوطة 


بغداد م۹ ےگ) 


اس نے اپنی شرح زادالسافر میں 
موزه بریطانیةهء شمارہ ہ . .م۱ 
جسے ٥ہ0ع:/‏ .1 نے اپنی ختاب بہبہ/ ہ۸۷ گرہ نر۲٥‏ ؛ئالظا 
طوہووووط؛ ص ٹم ا ہرم میں استعمال کیا 
ےےء دیکھے وونبوەما ۔[] 5٠.‏ : إہ یج ہبی ۲۶٢‏ 
1:۹ 7أ 10ء او کسنڑڈ ہمہورے فصف ہ۲م)۔ 
اس کے ہم وطن عبداللہ بن الحسین بن ماری 
البغدادی السویدی 2 ہے۱ ۱ھ/.ےہع) اوراس کے 
ییٹے ابوالخیم عبدالرحمن (م رھ |/ ہے اعان 
قدیم وجدید امثال کو ایک ظریفانه عبارت میں 
منسلک "درنے کے لیے اس طز سے کام لیا 
(مقامات الامثال السٰائرةء قاھرہ م ۳ھ اوراس کے 
بیٹے ک المقامة عقامة جامعة الامثال عزیزہ الامثال [ کذا؟ 
عزیزہ ة العثال ؟] برلن عدد ۲ہ۰ہ-ہ۰ہ) ۔ الحریری 
کے مقامات کی ایک نقل؛ جس میں ان پچاس واقعات 
کا ذٴکر ے جو ابو اللفر الہندی السیاح [بطل افسانھ] 
کو پیش آئے اورجن کا پس منظر مندوستان اور راوی 
الناصر بن الفتاح ےء ایوبکر بن محسن باعبود العاوی 
نے ۱۱٢۸‏ ھا/۰١۱ء+ع‏ میں مکەل کی (طبع سنگی در 
مطبعة العلومء مھ بعنوان المقامات الھندیة: 
دیکھے ھدایت حسین : ما؛ زؤہ ہمئٴہہ؟ ۰ناوءا٥اہ)‏ 
رہہ +طز] حەلوظ؛ ۲ : ۹ہم). 

الحریری نے خود بھی اپنے فن و محض لفظی 
شعبدہ بازی ہے مہتذل کر دیا جب اس : تی الرناشن 
السینیة و الشینیة میںء جو مقامات میں شامل نہیں 








ھیںء مُحض ایسے الفاظ استعمال کے جن میں س 
اور ش آتے هیں (بعینهہ جس طرح کھ سمونیدس 
ئە٥بەنگ‏ کے ایک ھم عصر نے ایک یونانی مذھبی : 


جیو۔ بج سو پسیر ضعب من 7 
در اک کے : 
1 


ےہ 


ہد ئ5 


کیٹ لکھا جس میں حرف (180معنم) من نه تھاء 
ر0 3 
لی شعبدہ بازی پائی جاتی ے ۔ عبدائتہ بن عبداللہ 
الادکاوی (م ۰۳۰۳م" ./٥۱‏ ے١‏ نے المقامة- الاسکندریه 


ءا۳:1310۷ ۰۷۰ ۳۲۷۵۳۰ئ:6 ,ا ۶ژ 


و التصحینیة لکھاء جس میں ایسے دو دو الفاظ یکجا 
استعمال کے گے ہیں جن میں محض ۔چرکات و اعراب 
کا فرق ے (دیکھیے ۷۵۲8 لط۸ : 6ظ .5٥/ۃ‏ ٢٣١۷ء‏ شمارہ 
۱)) ۔ عثمان بن علی العمری الموصلىی (م ۸۶م 
دےے۱ع) کے المقامة الحِیلٰة والمقالة العمریة کا 
نمایاں پہلو علم وفضل ۰۸۳7 نمائض ہے جس کا 
موضوع سسلمانوں کے مختلف مذھبی فرقوں کی فہرست 

| اوران کی مختصر سی خصوصیات کا بیان ہے (طبع 
٣‏ ط:::ذ در :زا۷ وہ۸۷ ہ2 ۲8۰+ ٣م‏ تامہرم 
جہاں اس فن کی اور متأخر مثالیں بھی دی گئی ھیں). 
عربی زبان کا ایک موضوع ء جو ابتدا ھی ہے مقبول 

چلا آ را تھاء مناظرہ ے (دیکھے 0۲ز صتاء: تزما5 : 
۲(۱|]۷۷۳٤::|۶۱۲۷۰۱۱م(ن۸؛‏ ۲ع؛ ۷ا ,)ا۸4 ط.ک؛ حممصخ) م؛ 
۹۰۰۰۸ رع“ دمعماعہ٘ظط در چومممھمہ+ ھ :ہ٘ہھاء۷گلء 
ص ہمم؟۔مزہ24۷ ۲۸45۳ ۱:+م)۔اس 2 2 


یوسف ث سالم الحمّٰنی (م ۸ء١‏ مھ ۱ع نے 





۱ المحاٴ کمة بین العدم و الع (۲۵۰ ۷ اط۸ ۰۔۷۰۶2 
(|ءءھ؛ شمارہ ۔ ہ۰ہ) میں مقامے ھی کی طرز میں لکھا 
ےہ ۔ اسی شف لح نے مقاہے کو المقامة الحثنیة 
(موزۂ بریطانيهء شمارہ ہہ . ؛ ) میں مدح کے لیے 
بھی استعمال کیا ے ۔ اقریطشض کے ایک ترک 
باشندے احمد بن ابراھیم الرسی (م ۹ء۱۱ 
)۶٤۸۳‏ رےرع) نے ب بھی اس انداز بیان کو اپنے المقامة 

ا 


.--.20.0.ج روج 
الزلالیة البِشاریة میں ؛ جے المرادی نے سلک الدر 
(ر: ہے ببعد) میں درج کیا ےء اختیار کیا۔ 


آخر میں ھم یه بھی بتا دیں کھ انیسویں 


دلو 


000 وا 








علم (مقاة) 


ارب 


علم (مقامة) 


ا ----س۔-سسسے۔سسسسعومسسسوسسسوسسسہدأست< ھت ×ط اھ لالط اص نادان ااادادمدادددمأأٔ><ممحصدٗ]سکککت-...س.ے 
صدی کے مصفین ۓۓ اس طرز کے احیا کی | حیثیت رکھتا تے ۔ موزۂ بریطانیہ کے مخطوطے (دەنظ : 


شش کی ےء چنانچہ بیروت کے ایک عیسائی 
ناصیف الیازجی (م ے۸ ؛ء) نے سجمع البحرین میں؛ 
جس میں ساٹھ مقامے ھیں اور جس ى اس نے شرح بھی 
لکھی ےے (بیروت ۹ص0۱۸ھ؛ جے۸ھ؛) ۶۱۸۸۰ 
مر ع)ء الحریری کا یہت کامیابی سے تتبع 
کیا ےے ۔ شہاب الدین محمود الالسی (م .ے۰ ۱دا 
+۰ ۱ع) نے جو مقامات ے۳٣۱ھ‏ /۱۸۲۲ میں لکھے 
اور .۔ے مہہ ء میں شائم کے (چاپ سنگی؛ 
بغداد ہے +ھ) وہ اتنے کامیاب نہیں رے۔ مصری 
مصنف عبدالہ پاشا الفکری (م ے .۱۳ھ/۱۸۹۰ع) کے 
مجموعةۂ تصانیف الآثار الفکریة(بولاق ۱۰ھ) میں 
بہت ہے مقامے هیں ؛ جن میں سے ایک المقامة الفکریة 
فی المملکة الباطنیة علحدہ بھی شاشع ہو چکا ےہ 
(قاھرہ ۸۹ ۱۲ھ). 
اس انداز تحریر کا؛ جو عربی میں اس قدر متبول 
تھاء دوسری زبانوں کی ادییات میں ٴبھی تنبع کیا گیا - 
ایرائیوں کے هاں قاضی حمیدالدین ایوبکر بن عمر بن 
محمود البلخی(م۹٥٥ھ/٭‏ ۱ع) کے مقامات (العقامات 
الحمیدیة یا مقامسات حمیدی)؛ جو اس نے ؛ںەەہھ/ 
٥٥ھ‏ (حاجی خلیفه شمارہ ہ رے) میں لکھے؛ 
خاص طور پر قدر کی نگاہ ہے دیکھے جاتے ھیں - 
[نظامی] عروضی نے اپنے چہار مقاله (طبع میرزا محمد 
[قزوینی] ص سے س رر ومترجمۂ براؤن ٭ہءھ؛ 
ص ہم) میں ان مقامات کا مقابله الہمذانی اور 
الحریری کے مقامات سے کیا ے ۔ یه مقامات 
متعدد مناظروں پر مشتمل یں ء مثلّا جوانی اور بڑھاپے 
کے مابین ء ایک سنی اور ایک شیعی ہے مابینء ایک 
طبیب اور ایک نجومی کے مابین ؛ نیز ان میں بہار و 
خزاںء عشق و جنون اور شریعت و تصوف کے 
مسائل پر بحث کی گئی ے؛ لیکن یہاں بھی موضوع 
اور نس مضمون انداز ببان کے مقابلے .میں ثانوی 


ا ا بے 


ایت 


:یگ ,وط .٤ی‏ شمارہ ےم ے) کے تٹیس یا چوبیس مقامات 
کی ترتیب اور نام تہران او رکانپور کی سنگی طباعتوں 
کی دی ھوئی ترتیب اور ناموں ے بہت مختلف یں 
(دیکھے ٭و٭ٴ:ظ : و:ٴ!:۴۷ |إہ .لذالظ .۸]1؛ ٢‏ :ےم)۔ 
معلوم خوتا ے کهہ حمیدالدین کی مثال کی پبروی 
زیادہ لوگوں نے نہیں کی؟ صرف ایک صحافی 
ادیب الممالک (م یج41۲ ١ع)‏ نے بموجب 
ایک مخطوطے کے؛ جو براؤن کے پاس تھا (دیکھے 
اففظ .ان]ا؛ مج ومم)ء مقامات کا ایک مجموعه 

هسپانیهە میں یہودی زبی یہودہ بن شلومو 
حریزی نے؛ جو تیرھویں صدی ھجری کی ابتدا میں ھوا 
ےہ ء مقامات الحریری کا ترجمه عبرانی زبان میں کیا 
اور پچاس مقابے اسی طرز میں لکھے؛ جن کا نام اس نے 
کر تی ات ضر ای ضا 
الحریری کے انداز تحریر کا تتبع کیا ے اور جا بجا 
کتاب مقدس ے اقتباسات دیے ہیں ( دیکھے 
۔وہو_۔ہ1( ان تاہہا7 دواا؛ طبم علعدچھا ٭ ٢)٣‏ 
گوٹنگن رع ھینوور م۱۹۲ع). 

آخر میں نصییبن کے اسقف اعظم عبد یَشوع 
سطدەرا اط (م ہ۳۱ھ) نے لو یق میں 
الحریری کی طرز میں سریانی زبان میں مذھبی اور 
اخلاقی موضوعات پر پچاس نظمیں لکھیں؛ جو دو 
حصوں میں منقسم ھیں اور حضرت ادریس“ (ا٥٥0ہ5)‏ 
اور حضرت الیاس" (٭وذارة) کے نام سے منتسب ھیں۔ اس 
نے ان نظموں کی مصنوعی زبان کی تشریح ۱۳۰ھ 
میں خود ایک شرح لکھ کر کی (پہلا حصه : و:نە:7۷۱ 
و یو عمٴ ہبی ہہلز عیراا۱:۷ بہ: ٭ہ۔لتا دا4 
ایروک ووللاءؤظ ۸۸0۶ء طبع نطةانده اءۂط ہ6“ 
بروت ۶۱۸۸۹). 


(۸۸۷۸٥۱۷٥٢. 


علم (مقامة) 

مآخذ: متنِ مقاله میں مذ کور ھیں , 
)6:820٥ ٤: ۱۸۸(۱۸(‏ 
9 محاضرات :(ع)ء واحد محاضرہ: ھی انْ 
جیب الانسان مخاطبے ہما محمضرہ من اجایتہء 
یغنی () مخاطب کے سوال کا جواب دینا (محمد فرید 
وجدی : داٹرة المعارف القر القرآن الرابع عشرء بذیل 
المحاضرة ٠)‏ (م) سوال و جواب کردن باھم (فرھنگ 
آئند راج بڈیل مادم)؛ (م) مجالس میں ہونے وا ی 
گنتگو (الەعجم الوسیط بذیل مادم)؛ (م) 
مجلس ک ھچارروائیء روداد سرکاری رپورٹ 
ط۷۰ :ھ115 ۰ ۸۲۰۱۰۸(۵:۰ ۳ماہ۸( أرہ 80۷۳۷ء1 4)۔ علما 
کی مجالس اور خلفاء امرا و وزراء کے ایوانوں میں 
ارباب علم و فضل علمی؛ ادبی اور تاریخی موضوعات 
پر اظہار خیال لیا کرتے تھے ۔ کبھی نحو کے کسی 
مسثٹل پر بحث چھڑ جاتی تھی؛ "بھی کوئی شعر 
موضوع سخن بن جاتا تھاء بھی کوئی ندرت آمیز 
تاریخی واقعد بیان کیا جاتا تھا اور کبھی ملوک 
عرب؛ شاھان عجم اور خلفاے اسلام کا تذ کرہ 
عوتا ۔ کبھی کبھی دو عالموں کے درمیان کسی 
سوضوع پر مناظرہ بھی هو جاتا تھا اور سوال و جواب 
اور رد و قدح کا سلسله چھڑ جاتا ۔ بعض اوقات ان 
علمی مجالبس کے سذاکرات و متالمات کو ثتابی 
صورت میں جمع کر لیا جاتا تھا ۔ یه کتابیں 
کتپ مجالس یا کتب محاضرات کہلاتی ھیں۔ ان میں 
سے چیدہ چیدہ کتابوں کا یہاں ذ کر کیا جاتا ےے :۔ 
اس ؛ موضوع پر قدیم ترین کتاب ابو عبیدہ 
معمرین الختی (م ۰ء ک۶۸۲)ک کتاب المحاضرات 
والمحاورات سے ۔ ابوعبیدہ دوسری صدی ھجری کے 
ممتاز عالم اور مفسر قرآن تھے ۔ اس کتاب کا مخطوطه 
کتاب خانث شیخ الاسلامء مدینۂ منورہہ میں محفوظ 
ہے (برائلمان (تعریب) ء ۲ : مر ء قاھرہ ,+۹ ۱ع)؟ 
(م) احمد امن ضحی الاسلامء ےم تاص,م؛ 


سی رت و وی مہو 


9۔-- 


مطبوعۂ قاھرہ > ے١‏ : 
-- 


علم (محاضرات) 
سطبوعة قاغرہ) ۔ 

ثعلب (م ؛۹۱٢ھ/ء۶۹۰۰ع)‏ نے جو تیسری صدی 
ھجر یکا ممتاز عالمء ادیب اور نحوی تھاء مجالس ثعلب 
(قاھرہ ۸م۱۹ع) میں قرآن مجیدہ حدیث اور قدیم اشعار 
کے بعض سشکل الفاظ کی تشر تشریح کلام عرب کی روشنی 
میں کی سے ۔ اس کتاب میں بعض دلچسپ تاریخی 
واقعات بھی مد کور میں : 

ابوالقاسم عبدالرحمن اسحق الزجاجی (م .مم ھ/ 
۹۰۱ع) چوتھی صدی ھجری کا سربرآوردہ نحوی اور 
ادیب تھا۔ مجالس العلما العلماء ( کویت ہہ و ۱ع) میں اس نے 
مختلف نحوی مسائل پر ثعلب؛ این السکیت المازنی 
اور الزجاج کےمناقشات و مذاکرات جمع کر دے ھیں۔ 
ان میں سیبوی اور الکسائی کا مشہور مناظرہ بھی 
شاسل سے ء جو ھارون الرشید کے دربار میں هوا تھا 
(مجالس العلماء ص ہ) - اس کتاب میں بعض دلچسپ 
قصص بھی شاسل ہیں . 

ابوعلی الحسن او سر د'م۹۹ع) عالم؛ 
ادیپ شاعر اورظریف تھا ۔ اس کی تصنیفات میں نے 
() کتاب الفرج بعدالشدة (مطبوعۂ قاھرم) میں تنگی 
کے بعد فراخی اور مصیبت _کے بعد راحت کے دلچسپ 
واقعات ملتے ھیں؟ (م) المستجاد من فعلات الاجواد 
(دمشق ہم ع) میں اھل بیت کرام ء خلفا ء وزراء 
امراء بالخصوص برامکہ کی سخاوت اور درہا دلِ کے 

سبق آموز واقعات مذکور ھیں؛ (م) نو رألمحاضرہو 

تا المڈاکرہ طبع مرجلیوث: قاھرہ ۲۱و ۱ء 
(ایک جلك) و دمشق بے ء (ہ جلدیں)ء؛ تیسری اور 
چوتھی صدی ھجری کے وزرا اور ان کے عروج و زوال 
کی افسانوی داستان ے ۔ اس میں بہت سی حکایات 
ایسی بھی ھیں جو عوام کی عادات و اطوار اور ان کے 
احوال و مشاغل کی ترجمان ھیں۔ انداز بیان سادہ اور 
رواںء دلچسپ اور مؤٹر ے (یاقوت : معجم الادیاہ 
عو تاہرب). 


00ً 


000" ناقتطا 








علم (تحاضرات) 27 علم (محاضرات) 
ابو حیان الترحیدی (مم.۰ھ/۰ ١‏ چوتھی | متکلم شریک ھوتے تھے - ان سجالس میں ادبء فلسفه 


صدی ھجری ک نادرۂ روزگار شخصیت ۔وەعلم و 
فضل ‌اوز ذھانت و ذڈکاوت میں یکتاے زمائە؛ اسام البلغاءء 
رئیس المتکلمین اور شیخ المتصوفین تھا (یاقوت : 
معجم الاٴدباءہ بدا,ەتا١ہ)۔‏ تلاش معاش میں اس 
نے بیشتر ممالک اسلامیه لی خاک چھانی تھی؛ لیکن 
گوھر مقصود حاصل کرنے میں ناکام رھا - وہ عمر 
بھر محروسی قنسمت کا شاک رھا ۔ ابو حیان التوحیدی 
جد رسای دیعو کود 
ادب اور محاضرات پر جو لتابیںِ بچ گئی هیںء وہ یه 
میں : (م) الامتاع والمؤانسة (م جلدیں؛ قاھرہ 
۹۰۰ اع): التوحیدی کے علمی و ادبی محاضرات کا 
مجموعد ے؛ جس میں اس نے وزیر ابن عارض کے 
سوالات کے جوابات دیے هیں ۔ الف لیلة ایک ھزار 
ایکء راتوں پر مشتمل ے اور الامتام صرف چالیس 
راتوں پر ۔ الف لیلة میں افسانوی واقعات هیں جبکھ 
الامتاع کے مباحث؛ عقلى اور حکیمانہ ہیں ۔ 
الامتاع ے عہد یویہی کی علمی اور عملی سر گرمیوں 
کا بھی پتا چلتاے ۔ اس میں اس مناظرے ک 
دلحجسپ روداد بھی ملتی عےہ جو یونانی اور عربی 
نحو کے بارے میں رت بن یونس اور ابو سعید 
السیرافی کے درمیان هوا تھا (الامتاعء ر:ہ,رت 
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آ۸ ا[51۲9۷ ۸ فک مار ا جم ع؛اممبرر صراوزظ نما۸۸ ہ۷ ؛ءط 
و ہیربٴ٤عج‏ ہم عنوما ا واز۲تگ/( ءہاظ؛ در ٦طپ+‏ ظط ) 
٥ءء‏ ص وے تا وم)۔ ایک دوسرے مناظرے میں 
حکمت یونان اور شریعت اسلامیه کے درمیان دلچسپ 
موازنه کیا گیا ے (الاستاعء +ٛ: تا مم مطبوعة 
قاعر):' (م) المقابسات (و ۹۲ ع): وزیر اعظم ابن 
عارض(م ۸۰ کے مان پر ایک دلچسپ علمی 
نشست ھوا کرتی تھیء جس میں ھرمذہب وملت 


ریاغی دانء ادیب اور 





اور تصوف پر بحثیں ھوتی تھیں ۔ العقابسات ان 
سمجالس کی روداد ھے ۔اس کے بیشتر مباحث نہایت 
دقیقء مبہم اور غامض ھیں- اس میں کسی قسم کی 
کر تر تی شید افعق کی فرتلابیت ات 
اور رنگینی پیان کا عمدم امتزاج اورنثر سزدوج کا 
بہترین نمونه ہے (ایراھیم کیلانی: ابو حیان 
التوحیدی؛ ص ےہ تا ہے قاھرہ ے۱۹۰)۔ 

ایو منصور الثعالبی (م و مھ) مشہور زنانه 
مصنف؛ شاعر اور نثر نکار تھا (وفیات الاعیانء ؛ : 
|١‏ ء قاھرہ ۹ ه) ۔ الثعالبی کی نثر میں سجع کا 
7 پایا جاتا ے؛ جو تکلف اورایہام سے خا ی ھوتا 

اس کی تصنیفات میں سے ٍ) الەؤنس الوحید ف فی 





وم (وی انا 0ت (م) _ کتابِ الصثیل 


والمحاضرہ (قاھرہ روںءع) اور(م) حلیة المحاضرہ و 
عنوان المذا کرہ و میدان المسامرہ (مخطوطۂ پیرس؛ 
عربی؛ بوذ روخ تا رو انان تنعل 
۱: ۱,م) قابل ذکر ہیں . 
ابن عبدالبر القرطبی (۳مھ/۱ے٠‏ ١ع)‏ اندلس کے 
مشہور محدث؛ مورخ اور ادیب تھے (ابن بشکوال : 
الصلةہ عدد ہ٣۱٦‏ سمطبوعه میڈرڈ) ۔- بہجة المجالس 
و انس المجالس (قاھرہ ہے ۱ع) محاضرات پر مشتمل 
ے؛ جس میں اکّبر اسلام کے اقوال؛ دلجسپ 
حکایات اور تاریخی واقعات ہیں ۔ 
حسین بن محمدالراغب الاصفہانی(۰۲٥ھ/۶۱۱۰)‏ 
لغت؛ عرییت؛ شعر اخلاق اور حکمت کے امام تھے۔ 
المفردات فی غریب القرآن ان کی یادکار زمانه تصنیف 
ےے۔ دوسری اھ م کتاب الذریعه ا ی مکارم الشریعة م؛ 
جے امام غزا ی“ سفر و حضر میں اپنے ساتھ رکھے 
تھے ادب میں قابل ذ کر کتاب محاضرات ت الادیاء و 
محاولات الشعراٴ و البلغاء (سمطبوعه قاعرہو بیروت)ے؛ 
جو ادب؛ شعر حکیعانه اقوالء دلچجسپ واقعات اور 


000 عفد 


علمٍ‌ممحاقزاتم()- : 2 


امثال کا خزافه :سے ۔ اس میں احلاقی موضوعات: مثلا 
علمء جال انصاف؛ ظلمء؛ بخلء کرم؛ 
اور تقوٴی وغیرہ سمضامین ے بحث کی گئی ے۔ درمیان 
میں موزوں اشعار بھی ۔ذ کور میں (محمد کرد علىی : 
کنوز الاجدادء ص ہوم تایےں؛ دشق ۹۰٠١۰‏ ۲۱). 
محمود بن عمر الزسمخشری (م ر+ءھ / ۱۱۰۳ع) 
تفسیں لغت اورادب کے ماھر تھے۔ تفسیں میں الکشاف 


زھد 


ان کی لازوال تصنیف ہے (جرجی زیدان : تاریخ آداب 
الغة العریه لان لے تا ےم سطبوعة پیروت)؛ 
رع الاہرار فیعا یسر الخواطر والا 'فکار (مطبوعۂ قاعر) 
محاضرات پر ےء جو عام قاری کی تفریح طبع کے لیے 
لکھی گئی ہے . 

محی الدین ابن عربی (م ۳ھ/, م۱۲ع) اکابر 
صوفيه میں هیں۔ محاضرات ا!لابرارو مسامرة الاخیارفی 
الادبیات و النوادر و الاخبار (قاھرہ .۹مع) تراسی 
کتب اەب و تاریخ اور محاضرات ے مأاخوذ ے ۔ 
اس میں مواعظء امثالء نادر حکایات اور خلفاے اسلام 
کے واقعات ھی ۔ ۱ 

موجودہ زمانے میں محاضرات کا اطلاق خطبات 
اور علمی تتاریر پر ھونے لگا ےے سثلا ز60 8002 : 
محاضرات ادییات الجغرافیه و التاریخ واللغة عند العرب | 











: 


(قاھرہ .۳+ ھ)؛:ٴ (م) محمد الخضری : محاضرات , 
تاریخ" الامم الاسلامیه؛ (م) محاضر جنسا جنسات مجمع اللغة ۱ 
العریيه وغیرہ, ُ 
ان کے علاوہ عیون الاخبار (این قتیبه)؟؛ (م) 
کتاب المحاسن والمساویٰ (ابراھیم البیھقی)! (م) 


العقد العقد الفرید (ابن عبد ریہ)٭ (م) کتاب المکافثة (ابن ! 


دایه)؛ (.) کتاب 'الاغانی (ابوالفرج الاصبہانی)؟ (ہ( 
البصائر و الذخائر (ابو حیان التوحیدی) وغیرہ 
بھی محاضرات کا پہلو لے ھوئے ھیں؛ لیکن ہم نے 
اس قسم کی کتابوں دو نظر انداز کر دیا ے ‏ ٹیونکه 
یه هماری بیان کردہ تعریف ہے ذرا ھٹی ھوئی ھیں. 





٥""صکیلی‏ مہ مس تئیب ےت احطظاط 

کت لوت ا و تحت و ات و اک ا ا و : متن میں مذ کورہ کتابوں کےعلاوہ دیک یکھے 

)) برا مان : ٭ تکمله؛ جص ت1 ۳ ہ مطبوعۂ لائیدن: )( 
یاقوت : معجم الادباء؛ قاعرہ ۳۸ع ۰(م( ابق خلکان : 

وفیات الاعیان: 


بیروت ہورع تا ۹ ۶۱ع 


(م) ابن 
العماد : شذرات الذُھبء قاھرہ ۶۶۰ ء) زک مبازرک: 
النٹرالفتی فی تقر الرابعء قاہرہ مم ہ ؛ء ( )محمد کرد علی : 
امرالبیان: قاعرہ ع۶۱۹۳؛:)(ء) وھی مصنف: : کنوزالاجداد 
(م) حاجی خلیفه : کشف الظنونء 
استانبول ا مورء؛ (و) کت تک القرم: استانبول 
(,) ۔رکیں : ممجم المطبوعات, 
سطبوعة قاغرہ؛ (ر م) الزرکلی : الاعلام) قاخرہ وم تا 


و۹هہوء مًَ)),()( جرجی زیدان : تاریغ آداب اللغة العربیه؛ 


دمشقی 8 ٌ۶ع؛ 


ء۔م۶۱۹) 


جروت ےو ۶۱ع 


(نذیر حسین) 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 














علم (بحریات) 


علم (الفروسیه) 





صناعات 


9 بحریات و رك به: این ماجد؛ باربروسە؛ 
سلیمان المہری . 
7 علم حربیات : وھ با محمد کان ال 
القہ عليه و سلّم ( بذیل غزوات) . 

علم (فن) الفروَسیه : (ع) شہسواری 
رو و لے سے کا علمء جس میں 
اسپ شناسی کے اصول (خ ق الخیل)ء گھوڑوں کک 
نگہداشت اور بیطاری اور سیاسة الخیل شامل ھیں. 

جو لوگ عربوں کے ہاں فن شہسواری کا 
مطالعه کرنا چاہتے ہیں ان کے لیے لغت.کی کتابیں 
زیادہ دلچسپی کا موجب نه هھوں گی کیونکه یه 
کتابیں لغویوں کی تصنیف کردہ ہیں اسپ سواروں 
کی لکھی ھوئی نہیں (جناچە ان ى نوعیت فتی نہیںء 
ادبی ے) ۔اس سلسلے میں قدیسم شرین ٴتصنیف 
الاصعمی : کتاب الخیل (طبع ۲ءء وکٴانا 
ے۱۸ع) سے ۔ اس کے علاوہ مثام الکلی اور 
این الاعرابی کی کتابیں بھی قابل ذکر ہیں؛ 
جن کے بعض اجزا کو ۷:۵۵ 118 آ1۷ 6۰ نے 
مرتب کر کے شائع کیا ے (لائیٹن ہ۹+۰رع)۔ 
کتاب الفہرست میں ابوعبیدہ کی تین _کتابوں 
کتاب السر چ؛ کتاب الخیل اور کتاب اللجام کا 
ذکر آیا ے ۔ ان کے بعض اجزا الدمیاطی نے اپنی | 
کتاب فضل الخیل میں نقل کر کے محفوظ کر دیے 
ھیں ۔ الجاحظ کی کتاب الحیوان میں بعض مفقود 
کتابوں کے اقتباسات املتے ہیں ۔ شہسواری کے 
باررے میں قیمتی معلومات زیادہ تر ایسی کتابوں 
میں ملتی ہیں جن کا گھوڑوں کے موضوع سے 
براہ راست کوئی تعلق نہیں؛ مثلا الحجاحظ: 


رسالة فی مناقب | الا راک . 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


ادب عربی میں فروسیه کے متعلق فتی رسائل 
بعد کے دور میں لکھے گئے ۔ ان رسائل کے مصنفین 
شہسوار سلوتری اور اسپ سوار ھوتے تھے جو اپنے 
علم و فضل کے اظہار کے لیے لفت کی کتابوں ے 
عبارتوں کی عبارتیں یا ان کے بعض ٹکڑے اپنے رسائل 
میں نقل کر لیا کرتے تھے ۔ خوش قسمتی سے وہ 
چند صفحات شہسواری کے بارے میں بھی لکھ دیتے 
تھے؛ جن میں شہسواری کے تربیت کا بیان ھوتا تھا یا 
نو عمر شہسواروں کے لیے چند اصول قلمبند کر دیے 
جاتے تھے . 
سسلم ممالک میں شہسواری کی دو قسمیں رائج 
تھیں اور ان میں بنیادی فرق ملحوظ رکھنا چاہے ۔ 
ایک تو وہ اسپ سواری تھی جس کی مشق عرب 
صحرا میں کیا کرتے تھے اور دوسری وہ گھڑ سواری 
سو اعل اتل و کریئ جا حم مری یں 
|| اول الذکر کے بارے میں ھمارے پاس بعض دستاویزات 
موجود ہیں ؛ جن کی مدد سے ھم اس کا تفصیلی نقشہ 
پیش کر سکتے هیں ۔ بنیادی طور پر یە دو صورتوں 
ہیں سامنے آتی ہے؛ یعنی جنگ اور گھژدوڑ۔ قبائلی 
جنگ جووں کی شہسواری کا مدار حملے اور فرار 
انکر و انی سی حکمت عملى پر تھا۔ 
چو مرف بنا کر اس کی مشق کیا کرتے 
۔ ان جنگی مشقوں میں وہ تلوار اور نیزے کے 
و پر ترجیح دیتے تھے ۔ الجاحظ کا 
خیال تھا که عرب کمان کو بھدے طریقے سے 
گرفت میں لیتے تھے ۔ اس کا یه بھی بیان ہے کھ 
”ایک خارجی قریب سے لڑتا ھوا زیادہ تر نیزے پر 
انحصار رکھتا ے اور خارجی اور بدو دونوں گھوڑے 
پر سوار ھو کر نامور تیر انداز نہیں ھو سکتے“'۔ 
اس عہد میں ساز کا سوال بھی عقدۂ لاینحل رهتا 
ےے ۔ عربی اشعار کی مدد ہے ہم یه بھی فیصله 
| نہیں کر سکتے کم قبائلی شہسوار کس قسم کی 








علم (القروسيه ). نل ۱ بے علم (الفروسیه) 


یی چو چو سےیچوچوچجود دوجو دوج ججچوسچد سڈ وو جج بچہپ 
زین استعمال کرتے تھے گھوڑے اعلی قدر کارکرد گی کا انعامات حاصل کرتے 
وا پیدا ھوتا سرن | جبکه آٹھواں گھوڑا انعام ہے محروم رهتا تھاء تأعم 
صدی عیسوی کے سیاحوں کے ییانات سے پتا چلتا عے اس کا داخله بھی ایک قسم کا اعزاز ھوتا تھا ۔ جیتز 
که مشرق میں عرب شہسواروں نے فولادی لکام ٰ والے گھوڑوں بے نام باعتبار کارکردگی ترتیب 2 
شازو نادر ھی استعمال کی تھی ۔ وہ اس کو فولادی رکھے جاتے تھے؟ چنانچہ مختلف مصنفوں نے ان کے 
لگام پر ترجیح دیتے تھے۔ ھم پوچھ سکتے ھیں کە کیا مختلف نام دیے ھیں ۔ بقول المسعودی پہلے آنے 
جاھلیت کی شاعری میں لجام کا لفظ لوے کی زنجیر سحی 
وا لی لگام کے لے آیا جے؟ شاید اس کا استعمال حملے 
کے وقت هوتا تھا تا که گھوڑے بکایک 
ٹھیر سکیں یا تیزی سے آدھا چکر کاٹ سکیں۔ 
گھڑدوڑ (سبٔق؛ ِسباق) کے بارے میں ھمارے 
پاس دستاویزی شہادتیں سوجود ہیں ۔ اگرچه 
ان میں بعض تفصیلات کے بارے میں اختلاف بھی 
پایا جاتا ے؛ لیکن ان کے سصنفین نے گھوڑوں کے 
تربیت (تضمیرہ اضمار) کے بارے میں شرائط بھی 
بیان کی میں ۔ گھوڑوں کی تربیت میں چالیس ہے 
ساٹھ دن تک صرف ہوتے تھے اور مناسب خوراک 
ٰ 


جاتے کا تاج اسان دوسرے کا ستبرز تیسرے 
کا سجلی؛ چوتھے کا محسٍیء پانچویں کا مل 
چھٹے کا تالی اور ساتویں کا سرتاح هھوتا تھا 
الثعالبی نے الجاحظ کی پیروی کرتے هوے مختلف 
نام دیے ہیں جس میں تیسرے کو مقثّی 
اور پانچویں کو عاطف لکھا گیا ےۓے ۔ دونوں روایات 
میں نویں کو لطیم (- جے دھکے مار کر احاطۓےٗ 
ہے باھر نکال دیا ھو) اور دسویں کو سکمت 
(۔ جو مقابلے کے خاتمه پر شرم کے مارے خاموش 
هو گیا ھو) کہا گیا ے. 

اسرویل فم فک رظن 
کی ممانعت نہیں فرمائی؛ اس لیے که اس ہے پالنے 
والوں میں مسابقت اور گھوڑوں کے تحفظ اور ان کی 
افزائش نسل کا جذبهہ پیدا ھوتا تھاء جو جنگوں 
کے باعث روز بروز گھٹے جا رے تھے ۔ آپ؟ 
کہلاتے تھے اور خارج شدہ پسینە سراح کے نام سے نے گھژڑدوڑ کے ضوابط بھی وضع کے تھے اور آپ؟ 
موسوم ھوتا تھا ھی کے مشورے سے کھلے مقابلوں کا آغاز وا تھا ۔ 

اسلام کی آمد سے قبل عرب میں مختلف سے سی بی اج اف ہروس یکسانی 
. کے رگھوڑوں میں دوڑنے کا مقابله ھوتا | اور گھژدوڑ میں شریک گھوڑوں کی عمروں کے 

۔ ان گھڑ دوڑوں کا فاصله طویل اور راۓے | اعتبار ہے فاصلوں کا تعین فرمایا تھا۔ احادیث: میں 
ےت ۔ یه مقابلے بسا اوقات لمبی اورخْونی آیا ے کہ آپ؟ نے مدین منورہ میں گھڑ دوڑوں کا 
جنگوں کا پیش خیمہ بن جاتے تھے (ركٌ بە فرس) ۔ | انتظام فرمایا تھا اور پختہ عمر کے گھوڑوں کے لیے 
گھڑ دوڑ (حلبه) میں دس گھوڑے حصہ لیتے تھے ۔ | حضیة ے تَِيَة الوداع (,و غلوات) اور نو عمر 
سب سے آگے آنے والے آٹھ گھوڑے دوڑ ختم ھونے | گھوڑوں کے واسطے نية الوداع نے بنو 2 
پر میدان کے جس احاطے میں داخل ھوتے تھے وماں | )۔ ,و علوات) کا فاصله تجویز فسایا تھا۔ 
غیزوں پر سات نشانات ھوتے تھے ۔ ۔ان میں ہے سات سس ۓےے لے آپ ؟ گراں تدر انعام بھی 


دینے سے ان کی حالت عمدہ هو جاتی تھی ۔ان کا 
چاسامہوے سے "کمبل ڈال دے جاتے 
۔ اس طرح پسینە خارج هو کر وہ چھریرے بدن 


تت دا مھ مس رت 


(۸۸۷۸۱۷۲5٢. 





علم (القروسیه) 


دیتے تھے اور اپنے گھوڑوں کو بھی شریک | 
فرمایا کرتے تھے۔ 

خْلفاے راشدین کے زمانے میں جنگی فتوحات 
نے عربوں کو شہسواری کی بیرونی روایات ہے واقف 
کرایا۔ ان ہے شناسا هو کر وہ گھوڑے پر سوار 
هو کر جنگ کرنے کی نئی نئی تدییریں منظم ک نے 
بۓے - یه روایات ایرانیء تر اور یونانی تھیں ۔ 
فروسیه پر رسائل لکھنے والوں نے 
شہسواروں کے عربی نام دیے ہیں ۔اس سے ظاہر 
عوتاے کہ غیر عربوں نے شہسواری کے نے فن 
کے فروغ میں حصہ لیا هوگا۔ یه اثر ابتدائی زمانے 
ہے محسوس ہونے لا تھا۔ پہلی صدی ھجری میں 
شت 2(٣‏ اھا ود قاف مہ اتی کان 
روایت ے کہ اس نے حضرت علی٣‏ کے ایک 
منەزو رگھوڑے کو سدھایا تھا (دیکھے تاج العروسء 


ایرانی اور ترک 


دلچسپی کا موجب نہ ھوکا ۔ دراصل گھڑ سواری 
میں دو عناصر طبعی ارتقا کا موجب ھوتے ہیں 
زیر استعمال گھوڑے یی قسم اور نئے 
اگرجە مفتوحہ ممالک میس عربی گھوڑوں کو | 
:۰ کے ا 
مقامی گھوڑوں ے ملا کر مخلوط نسل کے گھوڑے ز 


پیدا کیے جاتے میں (رك بهفرس)؛ جو مشرقی ۱ 


اسلحہ کا 


۳ا ے 6 
اس فن کا تاریخی مطالعہ لسی قسم 


نسل ھی ہے تعلق ر دھتے تھے ۔ دوسرے عنصر نے إ 
جس کا قریبی رشتہ فنون جنگ ے ےء دوسری صدی | 
ھجری / آٹھویں صدی عیسوی میں ظہور پذیر ھونے 
والے اسلامی فن شہسواری ہر فیصله کن اثر ڈالا تھا 
اور جس کے عروج و ترقی کا زمانه اندلس اور مصر میں 
چھٹی صدی مجری / بارھویں صدی عیسوی اور 
ساتویں صدی ھجری / تیرھویں صدی عیسوی ہے . 


شہسواری یی تربیت کا اصول : 


(۸۷۸۱۴۱٥٢. 


سرب 


: | میں استواری گھوڑے 





عام (الفروسیه) 


گھڑ سواری کے لۓ بچھیروں کی تربیت تین سال کی 
عمر میں شروع ھوتی تھی ۔ ان کی تربیت پر جو 
رسالے لکھے گئۓے ہیں ان پر موجودہ شہسواری 
کی چھاپ لگی ھوئی معلوم عوتی ہے ء لیکن ان ک 
باقاعدہ تربیت کے قواعد و ضوابط کے نقوشض کجھ 
دھندلے سے معلوم ھوتے ھیں ۔ ان قواعد کی مصطلحات 
زیادہ تر ترک اور ایرانی هیں - ”'میدان“' ی اصطلاح 
گھڑژدوڑ کے لیے مستعمل تھی اور ناوردقازان 
کے فظ حچکر مراد تھا جہاں گھوڑے کو سدھایا جاتا 
تھا (استخراج الخیل فی الناورد) ۔ ترتیب المیدان ک 
اصطلاح گھڑ سواووں کی منظم حرکات کا مظہر تھی؛ 


ا جنے ھمارے زمانے میں تمادٗشی فوجی نقل وحرکت 


کہا جاتا ا ۔آ گے اور پیچھے میں توازن (تعدیل) 
اور لام میں لِک (علق اللجام و لوک اللْجام) 
بھی شہسواری میں شامل تھی شوقین شہسواروں 
کو جو مشورہ دیا جاتا تھا وہ بےحد آسان تھاء یعنی 
شہسواری کا راز نشست کے جماؤ (ثبات) اور لکاموں 
کی برابری (تسویة العنان) میں مضمر ےہ ۔ نشست 
کی ننگی پیٹ پر چڑھنے سے 
آتی ۓ ۔ سوار اپنی رانوں کو اچھی طرح جما کر 
ھی گیوڑے پر ٹھیر سکتا ے ۔ نوخیز شہسوار کو 
تھوڑا سا تجربد حاصل ہو جاتا ےے تو وہ زین اور 

دو شاخی کاٹھی استعمال کرنے لگتا ے ھم دیکھتے 
ھںس کہ آج کل شعال یق افریقہ میں گھڑ سواری ی 


, مشق کے جو طریقے سروج ھیں و اندلس کے 


طور طریقوں ہے کلتنے مختلف ہیں ۔ گھڑ سواری 
کے ان مختاف طریقوں کی تاریخ بیان کرنی مشکل 
ے؛ لیکن فولادی کمان اور بندوق کی ایجاد سے 
ان میں بلا شبہه تبدیلیاں ظہور میں آئیں - مصنفین 
| نے گھوڑوں ک جن پیدائئی اور غیر پیدائشی جرابیوں 
| ی نشاندہی کی ے ان کی فہرست کافی لمبی هے ۔ 
ان میں ہے بعض یە یں : تما رون وہ گھوڑا ےر جو اگے 





ام (سریسم 


پڑھنے سے انکار ٣‏ کر دے؛ ڈردگز گھوڑے کا نام 
رفاغ ے؟ جموع منەزور کھوڑے کو کہتے ھیں؛ 
منازع وہ عے جو لگام کو دانتوں میں دبا آ کر جباتا ے 
اورسر بھی جھٹکتا ے؟ اگلا پاؤں مارنے والا گھوڑا 
خبوط کہلاتا ے؟ زیر تربیت کھوڑے کو شبوب 
کہتے ھیں؟ او گھرڑا ےھ وآ پنے اوہر سواری 
کر گے قالوق وہ ےے جس کے مزاج کا 
پتا نہ چل سکے؛ شرمیلے اور ڈ گمگانے والے ان 
کو فور کے من ا اطموم اوہ گھوڑا ای 

سوار هونا ناسمکن ھوتا ےۓے رت6 
کی وضع قطع ے پیدا ھونے والے بعض نقائص کا بھی 
ذکر کیا ھے ۔سر کی خراب وضع قطع رکھنے والا 
گھوڑا سنقص "کہلاتا عے ۔ ان نقائص کے ازالے کے 





لیے بعض علاج بھی تجریز کے جاتے ہیں ء لیکن وہ | 


اکثر اوقات ظالمانه اور بعض 
حقیقت ھوتے ھیں۔ 

رسائل فروسیه میں ساز (لجام) کی اصطلاحات 
کا صحیح بیان آیا ے ان میں عنان (باگ)ء ازار 
(آھنی رکاب) اور عصاب (پیشانی کی پٹی) بھی شامل 
ہیں ۔ اس زمانے میں تین قسم کی لگامیں استعمال 
ھوتی تھیں : ایوان سیدھی لگام تھیء فک بےکانٹوں 
کی اکہری لام هوتی تھی اور نازک موجودہ زمانے 
کی لگام کے ہم معنی تھیء جو سپاہیوں کے استعمال 
میں رھهتی تھی ۔ لکام لوے کے ٹکڑے (شاکمم)؛ 
دھن گیرء خمدار دھانے (فئس) اور لوے کی زنجیر 
(حک) پر مشتمل ھوتی تھی ۔ ان دنوں عام طور | 
پر خوارزسی کاٹھیاں استععال ہوتی تہیں؛ جو 
ھموار اور چوڑی ھوتی تھیں اور ان کا قریوس 
(اگلا حصم) اور مؤخرہ(پچھلا حصہ) ابھرا ھوتا تھا ۔ 
کاٹھی ایک گدی (مزشحه) پر رکھی رھتی تھی 
چے دو تنگ (جزام) اور سینە بند (لبب ) تھامے 
رھتے تھے - کھوڑے کے ار (قلادہ) اور جچاہے 


و ہیں ہیں بش رسس 
0 و ٌ 


صورتوں میں بعید از 


ٰ 
ٰ 
ٰ 


.1ت 


۱ 


علم (الفروسیه) 


ھوتے تھے جو کبوش اور شلیل کہلاتے تھے -۔ 
تشاھر اور جلے اصطبلی کپڑرے ھوتے تھے ۔ جنگی 
ڑے توبات( ٹھہرے) اور براقع (خود) بھی 
پہناتے تھے . 
چھٹی ۔ساتویں صدی هجری / بار 
ٹیرھویں صدی عیسوی میں آف شہسواری ہے متعلق 
تمام کھیلوں کی یاقاعدء سشقیں ڑھوا کرتی تھیں ۔ 
شہسوار جرید اور ا میں حصد لیا کرتے 
تھے؛ جو ایک قسم کی نیز ٭ بازی تھی ۔ وہ پولو 
( رك بہ چوکان)ء صید انگنی (طرد) اور گھیرا بنا کر 
شکار کھیلا کرتے تھے ۔ شکار کی مؤخرال ذکر قسم 
ممالیک کا دل پسند دھیل تھا ۔ ان مو 
| مردوں اور گھوڑوں کو جہاد کی عمدہ تربیت حاصل 
ھوتی تھی ۔ مختاف رسائل؛ جن میں نیزہ بازی اور 
تمغ زنی کے طور طریقے مذکور ھیں؛ ہے شمار 
تشریحات ے بورے بڑے ہیں ۔ ان میں حمله کرنے 
اور وار رو کئے (البتود والْعَبْطیْد) ک5 تفصیلیِ یبان 
بھی موجود ے۔ اس کے علاوہ چھوٹے ھتے (کہق) 
یا لمہی کمان (ندال) ے تیر اندازی کی مشق کا ذکر 
ملتاے ۔ امتداد زسانه کے ساتھ ان سب جنگی کھیلوں 
کا رواج ختم ھوگیا ۔ اب مسلم ممالک میں گھڑ دوڑ 
کے مغربی قواعد و ضوابط مروج ہیں اور صرف خی ی 
جک (لعت البارود لعب الخیل) گذشتہ زمانے کے 
فنون شہسواری کی آخری نشانی رہ گئی ے ۔ 

ماخذ کک ال رن 

)6. 000.۳ 

ملکت ممالیک میں: عہد سسالیک کی 
تاریخوں میں گھڑ دوڑ کی مشتو ں کے بارے میں 
ػافی سواد ملتا ے ۔ ان میں اھم ترین مأاخذ 
ابو المجاسن یوسف بن تغری بردی (ك بآن) ے جوکھ 
ایک بلند مرتبه سملوٴک امیر کا فرزند اور اپنے 


١‏ زمانے کے ماھرین فروسیه ہے قریبی روابط رکھتا تھا ۔ 


: 


0۲۰ 


000 اقا تا 





علم (الفروسیهہ) 


بہر حال یہاں یه واضح کر دینا ضروری ے کهھ 
سسلمانوں کے فنون جنگ ہے متعلق کتب کے بہت 
زیادہ گہرے مطالعے کے بعد ھی تاریخی ىاخذ کے 
مواد ے فائدہ اٹھایا جا سکتا ے . 

ابن تغری بردی کے بیان کے مطابق ''فروسيه 
شجاعت اور جانبازی (الشجاعة والاقدام) ہے مختلف ثے 
تھیء اس لے کھ ایک بہادر اپنے مدمقابل کو صرف 
بہادری ہے زیر کرتا سے [یعنی اس میں قن کو کم 
دخل هھوتا ے]ء لیکن شہسوار (فارس الخیل) وہ ھے 
جو [بہادری کے علاوہ] فن اور ھنر ہے حریف کو 
مغلوب کرتا ے ۔ وہ حملے (کر) اور فرار (فر) کے 
وقت اپنے گھوڑے کو اچھی طرح قابو میں رکھتا 
ھے: اہے اسپ شناسی سے کماحقه آگاھی ہوتی ے 
اور وہ ماھرین جنگ کے مانےھوئے قواعد کے مطابق 


طبح ٣۲۱٢۲]‏ ہہەمم) ۔فروسيه کے امطلاحی 


مغنوں کو دیکھتے هھوٹئے یک تعریف یلا شبہه | 


نہایت موزوں ے ۔ اس کے بعد روزمرہ کے 
استعمال میں فروسیه اور شجاعة (یا اقدام) کے درمیان 
فرق دھندلا پڑتا جلا گیا اور عہد ممالیک کے 
مؤرخین ان کو گڈ سڈ کرنے لگے ۔فروسيه کا 
کبھی کبھار استعمال جوانمردی اور شہسواری کے 
معنوں میں بھی ھوتا تھا . 

بیشٹر حالات میں فروسیه کی اصطلاح اکملی 
نہیں آتی بلکه دوسرے لفظ کے ساتھ سمل کر استعمال 
هوتی.ے ۔ زیادہ عام ترکیبیں فنون الفروسيه اور 
انواع الفروسيەء یعنی جنگی مشقوں کی قسمیں اور 
ان کے فٹون یں ۔ بعض اوقات فنون کا لفظ فنون 
الفروسی٭: کے معنوں میں آتا ھے ‏ اسی مفہوم میں 
فنون الاتراک کی تر لیب بہت کم استعمال ھوتی 
ے اور فن الفروسيه (واحد) کا پیرایه بیان بھی زیادہ 
عام نہیں عے ۔ تاریخی مصادر میں علم الفروسيه .کی 
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لحارف 


2 ای 
عاش ا 
:۰ 7 پ 


علم (الفروسیه) 


۱ اصطلاح شاذ و نادر ھی استعمال ھوئی ے اور زیادەتر 
جنگی فتون کے رسائل ھی میں نظر آتی ےے ۔ 
ْ انواع الفروسیة کے مفہوم میں انواع الملاعب کی 
|| ترکیب عام طور پر مستعمل ہے ۔ سملوک شہسوار 
ْ کے لیے شہسواری کی مشقوں میں مہارت شرط اولیں 
تھی ۔ سہارت کی یه مشقیں (اعلی استعداد پیدا کرنے 
کے لیے) کمالات یا فضائل کہلاتی تھیں. 
۱ گھڑ دوڑ کی تربیت کے مطالعے کے لیے گھڑ دوڑ 
کے سیدانوں (میادین؛ واحد : میدان) کی طرف خصوصی 
توجه میڈذول کی جاتی تھی ۔ اکھڑےےء ناھموار 
میدانوں میں شہسواری کی تربیت کسی وقت بھی 
سکن نە تھی ۔ ان میدانوں کی عمدگی کے معیار کا 
ان کی تعداد اور ان کی مرمت اور نگہداشت ہے پتا چلتا 
تھا ۔ بحری محالیک کے عہد میں (ہمھ/. ۰٥ء‏ تا 
جہرے ھا ۱۳۲ع) میں قاھرہ اور اس کے نواح میں 
گھڑ دوڑ کے بہت ے میدان تھے؛ جہاں باقاعدگی 
اور بڑے جوش و خروش ہے شہسواری کی مشقیں کی 
۱ جاتی تھیں ۔ یه سرگرمیاں سلطان بیبرس (۹۰ع/ 
رپورع تا پےٹھاےے+بع) کے عہد میں بہت 
بڑھ گئی تھیں اور سلطان قلاون (ہے۹ھ/وے ۱۲ء 
تا وہہھ/.۹مرع) اور سلطان الناصر محمد 
(+۹ںہھ/ء۹۳ ع۱ ءتا ١مھ‏ | .م۶۱۳ع) کے زماتوں 
یں وقفوں کے ساتھ کسی نه کسی شکل 
میں جاری رھیں ۔ سلطان' الناصر محمد یق 
ونات کے بعد قلاڈونی خاندان کا شیرازہ بکھرنا شروع 
هو گیا ۔معلوم ھوتا ے کہ اس افراتفری کی بنا پر 
ہونے وا یل شورشوں نے مملوکوں کی شہسواری ک 
تربیت پر برا اثر ڈالأً ۔ سلطان الاشرف شعبان (م وےھ, 
۱۳۳ھ تا رےےھ | ہے ۱ع)ۓے شہسواری 3 
تربیت کے گرتے ھوے معیار کو سنبھالنے کی کوشش 
کی؛ لیکن وہ کامیاب ئنەھو۔کا ۔ سلطان قانصوہ الغوری 


(ٴ ,وھ | اع تا ×+وھا/ہ:۱) کے عہد 


علم (الفروسيہ) 


خ) 


2722273097اا چو ھچوچھچوچوژ چو سہووچووھچومچووموڈجو ہد وڈ زمانے 
*(سہءھ| ۲ر ٣۳ء‏ تا م۲ دھاے ٛیضع) تک نن 
شہسواری پر بڑی تیزی سے ضعف و انحطاط آتا گیا 
شہسواری کی ترییت کے معیا رکا گھڑ دوڑ کے 
بیدانوں ی:حالت ے بنا جھا نے ۔ناری سے 
زسانے میں گھڑ دوڑ کے لیے مندرجة ذیل میدان 
تھے جن ہیں سے اکثر خا ی رھتے تھے : 
(الف) مدان الصالحی : یه میدان بحری جیشی 7 
بانی سلطان الصالح نجم الدین ایوب نے ہمہھ/ 
٭م١ء‏ میں بنوایا تھا؛ (ب) سلطان برس کا تعمیر 
کردہ میدان الظاھری؛ (ج) میدان القالق بھی اسی 
سلطان نے مہہ /ے+رء میں بنوایا تھا؛ٴ )٥(‏ 
میدان پرکة الفیل ؛ سلطان العادل كتبغا (موھ/ 
ےن +ہوہم/+و۱ع) نے تعمیر کرایا؛ (ہ) 
المیدان الناصریء یا میدان الکبیر الناصری؛ جو سلطان 


الناصر محمد نے ۳۲ےھ / ٣رس‏ تا ٣مھ‏ میں 


ےھ/ ٥۱ء‏ میں سلطان ہذ کور کا تعمیر کردہ 
میدان؟ (ز) میدان المھاری :یه میدان سلطان مذ کور 
نے .ےھ / .۱ء میں قائم کیا تھاء 

سلطان الناصر محمد کی حکومت کے خاتے سے 
نے کر ملطاف قائصضو الغوری کے زنانے لاک کسی 
فرمانروا نے بھی گھڑدوڑ کا میدان تعمیر نہیں کرایا ۔ 
رھے سہے مدان جراکسه کے عہد حکومت میں 
اجڑ گے ۔ نویں صدی ھجری/ پندرھویں صدی عیسوی 
میں شہسواری کی مشقیں محدود پیمانے پرشاھی قلعے 
کے میدان (الحوش السلطانی) میں ھونے لگیں ۔ 
تاریخی مآخذ میں ان کا وقتا فوقتا ذکر برکة الحبش 
کے متصل ملتا ے؛ کسی ماآخذ میں گھڑ دوڑ کے 
میدانوں کی موجودگی کا پتا نہیں چلتا. 


- 
وب 


سلاطین میں صرف قانصوہ الغوری 


نے (۹.۹ھ/ ۳٠٠۰ء‏ میں) ایک گھڑ دوڑ کا ایک 


شک رر 
جا 
۶ 


موس یی کر نا 


علم جج سجسے سی تج سے 5ز 


میدان مصر میں تعمیر کرایا تھا ۔ شہسواری کی 

سشقوں کی تجدید کی کوشش بہت تاخیر ہے عمل 
میں آئی کیولکہ جب سسالیک کی روایتی فوجی 
سشقیں رو بہ زوال ھوئیں تو اس وقت آتشیں اسلحه 
کا آہسته آھسته مگر مسلسل ظہور هو رھا تھا ۔ اس 
کی وجهہ ہے جنگی فنون اور ان کی تربیت میں انقلاب 
آ گیا (شہسواری کے اس پہلو پر بحث کے لیے دیکھے 
مقاله نکار کا کتابجه بعنوان ومچرون 41۷و ہ١‏ ومن 
وا اا4 ا؛ بن لنڈن وو ری صض ہم تا 

ٹیز رك یه باروہ) ۔ 

فروسیه میں شہسواری کی مندرجۂ ذیل ارع 
شامل تھیں: (الف) نیزہ باڑی (لعب الرمح؟ ثقافة 
الرسح ٠‏ ثقافه یا ثقاف)؛ (ب) چوکان کا کھیل (لعب 
الکرہہ الصرببالکردالعت اسر اتا )8 تبق 


آے کھیل)؛ (د( تیر اندازی (رہی التشاب؛ 


أ ال رومی بالات 0م شمشیر بازری (الضرب بالسیف 
بنوایا تھا (و) میدان سریاقس : ےھ | ۳ءء تا 


یا ضرب السیفم)؛ (۵د). رجا وی وت 
البر ہرجاس): (ز) 0 بازی (فن الدبوس)؟؛ (ح) کشتی 
(ص راع): ۶ (ط) نل کے ھمراہ هونے والے کھیل 
(سوق المخمل)؟ ؟ (ی) شکار (صید)؛ (ک) بندوق 
کے ساتھ نشانے بازی (الرمی بالبندوق) 9 گھڑ دوڑ 
(سباق الخیل). 

ان میں ہے پہلی تین فروعء لیز محمل 
کے ھمراہ ھونے والے کھیلوں کے بارے میں ھمیں 
وافر معلومات ملتی یں ۔ کتابوں میں گرز بازی 
کا ذکر شاذو نادر ھی آتا ے ۔ فنون الفروؤسیہ میں 
شمشثیر کا اکثر تذکرہ ھوتا ےء لیکن بطور علٰحدہ 
فن کے نہیں ۔ برجاس کے کھیل کا ذکر بار بار 
آتا ےء لیکن تفصیلات سے خالىل ۔ ماخذ میں 
فن تیراندازی کے بارے میں مفصل بیان نہیں ملتا۔ 
یه اسر خاص طور پر مایوس کن ے کیونکه 
کمان ممالیک کا اھم ترین ھتیار تھی اور نیزرے ک 
ا اط 


000 وا 





علم (الفروسیه) 


نے 


علم (الحِال) 


شمججمےججھہكۂ سکس حگ ڈٹپھسجسمیمسسمسمفجمگکک”امجرجبموممفجممسووکاندگنفجگدددداٹ کے 


بھ نسبت جنگ میں زیادہ اھمیت ىق حامل تھی ۔ 
معالیک میں شطرنج کے کھیل کا عام رواچ تھا۔ 
اگرجہ اس لنظ کے اصطلاحی معنوں کے پیش نظر 
شطرنج کے ”کھیل کو فنون فروسیه ہیں شامل نہیں 
کیا جا سکتاء لیکن اس کھیل میں ہہارت بھی ایک 
هئر سمجھا جاتا تھاء جو عہد ممایک کے کمالات 
فروسیة کے پہلو به پہلو تابل ذکر ھے. 
فروسيه کا استاد معلم کہلاتا تھا ۔ اگر وہ 
نیزہ بازی کا ساھر هوتا تو اے مصلح الع 
(یارمج) ‏ کہتے تھے اور تیر و کمان کا ماھر 
تلم 0207 کہلاتا تھاء وغیرہ وغیرہ ۔ استاذ 
کا ذکر عہد ممالیک کی تاریخخی کتابوں میں بار 
بار آتا ىے اور فنون جنگ ہے متعلقہ کتب میں تو 
اس کا بیان بہت زیادهھ ملتا ے ۔ ھم ایے اساتذہ 
کے ناسوں ہے؛ بالخصوص جن کا تعلق چرا کسە کے 
زمانے سے ےہ باخبر ہیں 
ماآخحذ : ۸۱۷۲۸٥۵٢‏ .کا : ہورا۸[صء۷ك5۷ 1)٥‏ بہہ ۷۱۶۰( 
٥1٥ئ٥]|۷ی‏ تاینامہومور ءرا/إ رہ×ٴ عممہروج /۷۸٭" ْ۷٠ہ۱:۱ء:؛ہ×ء‏ 
در دجومازسزاء ب٤ا‏ عاواگ؛ ج۹ (مص؛ٴ ۶ ۷7ا5 
٭ذا1وت(ا[۷:) ۵٦ہ‏ ٣ء[‏ ءزہواوق)؛ یروشلم ۱۹۹۱ء 
ص ہس تا مہ (نیزوہ کتابیں جن کا اس میں ذکر 
آیا ے) . 


)0. ۸۷۸۲۱۱۰۷ ( 





علم الجمال : (حسن شناسی) : عربی زبان و 6 
ادب کے سرمائے میں علم الجمال کے نظرنے اور اس یىی 
اصطلاحات کی ٹھیک ٹھیک تعریف کا فقدان نظر آا ےۓےء 
تاھم بعض خصوصیات کا پتا چلایا جا سکنا ۓے؛ جو 
جمالیاتی احساس اور اس کے ظاھری اظہار ہیں قدر 
مشتٹرک کا درجه رکھنی ھیں۔ شاعری؛ جو عربوں 
کے علوم و فنون کا منتہاے کال ے٠‏ اپنے الفاظ اور 
معانی کے اعتبار ہے ایک خاص سعیارکی حامل ے ۔ 
یه زان جاھلیت کی عربی شاعصری ےہ؛ جس میں 
شاعر غزل کے پیرائے میں مثا لی حسن کے بارے میں 
اپنے محسوسات کا اظہار کرتا ے ۔ عورتوں کى 
ایسی یکساں صفات بیان کی جاتی ھیں جن ہے یھ پتا 
نہیں چلتا کهہ سدیح ۔ حقیقی انسان ے یە افسانوی 
سمخلوق (امر اؤ ا لقیس : دیوان؛ قاھرہ رو رت؛ فگ ٢١٠‏ 
“١٠۱٠٤٢ ۹ )١۳۹‏ طرفەء دیوان : بیروت ۱ء 
ص,ئں؛ ۂرم؟ النابفغه: دیسوان؛ یروت ۱۹۹۰ء٢‏ 
ص وسمتام 


ں٦‏ 
صض ہہ م۲؛غ؛ "٢۱٣‏ 


ص سی 
م؛ الاعشی : دیوان؛ بیروت .+وّء؛ 
لن 





؛ عبدالہ بن عجلان؛ در شرح 


یه تعریفیں صرف جسمانی خوبصوری پک عو ھیںء 
تاھم ان میں کبھی کبھی رومانی اور اخلانی 
تلمیحات بھی ملتی ھیں (الشنفریء در مت 
بروت؛ روہورعی :٢١‏ عنترہ 
ہی:وءہ؛ٴ الاعشی؛ در کتاب مذ کور ے : م٠‏ 
النابفغەء در کتاب مذ کور پ : م؛ قیس بن الخطیم؛ 
در الاغانیء م :مم بیت مء و؛ ۰ ) ۔ ان تفاصیل 
ہے عربوں کے علم الجمال کے بعض اجزاے تر کیسی کا 
پتا حلتا ےء مثلا جسم کے دونوں حصوں میں تناسب 


و م۔؛ بیت ے ا١٠‏ 


(۸۸۷۸۱۷۱٥٢. 


علر (الوەال) 


علم (الجمال) 


اعضاء جو بتلی کمر سے پیدا هوتا ےے؟ شکل وصورت | سے سزین کیا جاتا تھا ( مسفوما0ئ ےھ یر 


اور رنگوں کا تضادہ یعنی سیاہ ہال اورسفید چہرہ سرخ 
ھونٹ اور سفید دانت؛ آنکھ کی سیاہ پتلیء سفید انگلیاں 
اور حنائی احن ۔ خوبصورتی کا یه معیار سطحی نہیں 
بلکہ عربوں کی روح کا مظہر ھے؛ جس کی ترجمانی 
معلقات سے ھوتی ے ۔ جسم انسانی کے مختاف اعضا 
کے ییان میں عرب شاعر جو دلچسپی لیتے ہیں اس کا 
نتیجہ وہ احتیاط زعے جسے ملحوظ رکھتے ھوے وہ 
قصیدے کی هر بیت کو ایک مکمل وحدت کی صورت 
عطا کرتے ھیں ۔ یه قصائد مختلف وحدتوں (ابیات) کا 
مجموعه ھوتے ھیں؛ جن میں هر بیت مستقل بالذات 
اور مسلسل ہوتی سے ۔ ائے ایک هی قافیه مربوط 
رکھتا ے اور اس میں ایک ھی جذبہ کار فرما ھوتا 
سے ۔قصیدے کی ترکیب کے یھ اصول اسلامی فنون 
میں نظر آتے میں اور ایک خاص مفہوم کے تحت 
عربی گل کاری کے ابتدائی تصور کا درجہ رکھتے 
ہیں 
اسلام نے اپنے بیرووں کو آفاقی حسن پر غورو 
فکر کرنے کی دعوت دے کر جمالیات کے تصور میں 
مزید وسعت عطا کی ؛ تاھم ایک رسی سعیار چلا 
آرھا تھا جس کے علمبردار شعراے متقدمین تھے ۔ اس 
کے برعکس معاشرتی ارتقا کے تحت اخلاقی اور علمی 
افتار کا ظہور هواء جو اس عہد کی غزل کا بڑا موضوع 
بن نے (٥ء4جامواھ‏ فاص ا یمبڈ:ا؛ ×سوم:عرنمط یء] 
:أ1ا ×ہامبررم ولا د مل 8اک بت ۶ااوامہة ماوہ ہم وا 
ىەحەظ ذر ت ول ١5ل؛‏ ہ (۱/۱۹۳۹ءورع): 
۲ھ تا ہ۰۸ہ)۔ فنون لطیفه پر مسذہب کا اثر 
محدود سا رھا کیونکه فن اور اخلاقیات دو مختلف 
میدان میں ۔ یہی وحە ے که ابن ربیعه کی شاعری 
کو حسن وعشق کے مضامین کے باوجود پسند کیا 
جاتا تھا (الاغانیء ٍر) اور اسیی دور کے 
قلعوں کو ننگی تصویروں اور برعنهہ مجسموں 


کو ا و و رتا 


ست _ َ٘ ۱ 


چصنو۶) ص٣٣‏ جینوا و رع ء وب ناصالط؟ .0ط : 
اط درای۔اہ عرہقا.اە مہ ما٤‏ عربی ترجمە؛ بیروت 
وع لوحه ہ۱)۔ یه جاننا دلچسپی کا 2.] 
ہھوکا کە وحدت اور تسلسل کا ظہور مساجد کے قطار 
در قطار ستونوں کی صورت میں ہوا هھے اورحسن 
تناسب قبة الصخرہ اور قصر الطولٰی کی عمارتوں اور 
ایوان مشتی کی روفکاروں کی آرائش و زیبائش ہے 
عیاں سے ۔ ان کے علاوہ قصر الحیرالغربی کے دیواری 
نقش و نگار ہیں گہرے اور ھلکے رنگوں کا تفاوت 
بھی قابل توجه ے (اامووی! :س4ر روک پر 
1۳/۱16٤١‏ برا[ باوق ۶ص؛ روو رع ص مم 
ببعد؟ معن ٣.‏ .ط : سوا ا ۱ل ۲ث طء پرس 
٦م‏ ضص رم بعد 

عباسی عہد میں نظریة جمال میں بہت سی 
تبدیلیاں هوئیں۔ اس عہد کی نمایاں خصوصیت اعتدال 
و توازن کی طرف رجحان اور روحانی حسن اور جسم 
انسانی کے تناسب اعضا کی اھمیت ہے (صلاح الدین 
المنجد : جمال المراة عند العرب؛ بیروت ۱۹۱۸ء 
ص وم تا,م) ۔علم ادب کا محہوب موضوع حسن بھی 
رھا سے ۔ اگرچہ حسن کا تذکرہ علم الجمال نہیں 
کہلا سکناء تاھم اس میں تھوڑی سی علمی گہرائی 
ضرور ےہ کكیونکكهہ اس سے البصر بالجواری ک 
اصطلاح مأاخوذ ے۔ حسن انسانی سے علم کے ارتقا نے 
ادبی تنقید کو ییہاں تک متائر کیا ے کہ ابن رشیق 
نے زحاف کی مخفف قسم کا مقابله جاریہ (باندی) کے 
ان نقائص ہے کیا ےے جن کی تعریف و توصیف کی 
جاتی ے (کتاب العمدةء قاھرہ مم ۹ رء ری ےے)۔ 
فنی تنقید کے ففدان کے بب ادبی تنقید ان 
خصوصیات کی سظہر ہے جو عام طور پر زل اور فنون 
میں پائی جاتی ھیں ۔ یه انتقاد رسمی قسم کا ےے؛ جن 
کا اظہار ٹھوس اصطلا ات کی صورت میں ھوتا ے 


(۸۸۷۸۱۷۱3٢۱. 





علم (الجمال) 


اور ان کا اطلاق کبھی تو ایک انسان اور کبھی 
عبارت پر هوتا ے (العسکری : کتاب الصناعتین ء 
اتابول , پہپہرھ ص ؛جم؛ ابن رشیق: 
"کتاب مذکوں ہ : ہ, ہ) اورکبھی یه ناقدین ادب 
تناسب (توازنء توازی) اور تضاد (تکافؤ طباق) پر 
زور دیتے ھهیں ۔ان کا یه تجزیه جزویسا ے 
کیونکہ اس کے تحت نظم کے بجاے الفاظء 
ابیات یا فقروں کو موضوع بحث بنایا جاتا حے 
؛:+المثل السائس قاشرہ +٣‏ ۱م ر۵ ۱: 
پہرم؛ٴ الجرجانی : دلائل الاعجازن قاھرہ 
١م‏ رھ ص ہم ببعد) ۔ فن اور دین میں تفریق؛ 
جو اموی عہد ھی ہے عام هو گئی تھی؛ عباسی 
عہد کے نقد الادب میں صاف طور پر نظر آتی 
ےے (ابن نقد الشعراء قتاھرهہ ہرم ظع؛ 
ص مم؛ عبدالعزیز الجرجانی : الوساطةء صیداً 
ر+ہرف ص ےےںی؛ ہە١)‏ ۔ ان خصوصیات کا 
جلوہ عربوں کے فن گلکاری (ارابیک) میں دکھائی 
ڈیتا ‏ سر سن ا سی رای روا مسفنل 
تکرار قصیدے کی بیت یا سسجد کے ستون کے 
معاثل نظر آتی ہے ۔ اس میں تجریدیت عربوں کى 
عینیت کی محض ایک شکل ہے ۔ یہاں فن برائے فن 
کے طور پر کارفرما عے اور اس کی وحدت کل 
ناقدین ادب کی فکری وحدت سے موافقت رکھتی 
ھے (ں الائیر : الخل السائس قاھرہ +برمرم 
ض ہہر؟ ابن طباطباء عیار الشع قاھرہ ہو۹ ۱ے 
صحاے١٢٢٢۱).‏ 


(این الاشیر 


۸۰ّ 


قدامه : نقد 


ان فنی حقائق اور تنقیدی حقائق ی صدائے 
بازگشت اصولیوں کی کتابوں میں سنائی دیتی ےے ۔ 


این سینا نے حسین اشیا کے حسی پہلوؤں پر گفنگو 


کی ھے اور خیر اور نافع کے فن میں خط امتیاز قائم 
کیا ے ۔(دیکھیے اسمعیل : اسس الجماليہ ٹٔی اللقد 
الادبیء بار انی قاھرہ پروورعهص ,مم بعد)۔ 
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علم (الجمال) 


ابو حیان التوحیدی نے حسن کا حکم لگائے کے لیے 
اضبافیت کا تصور پیش کیا ھے اور حسن وقح جانچنے 
کے پانچ اہول بتلائے هیں : فطرت انسانیء عرف 
(عادت)ء فقهء استدلال اور جذبه (الامتناع والموائسهء 
۰٥٥م)‏ ۔۔الغزالل“ نے کسی 
خوبصورت شے کی طرف کشش کی یه توجیه 
پیش کی سے کہ اس کے دیکھنے سے ایک قسم کي 
مسرت حاصل ھوتی عے اور بدصورتی سے نفرت اور 
دکھ کا احساس ھوتا ے ۔ اگرچە الغزالل“ نے حواس 
کو جمالیاتی حس کی بنیاد قرار دیا ے؛ لیکن انھوں 
نے اپنے فکر کے دینی اور فلسفی بہلووں کو بھی 
اجاگر کیا ےے؛ اس لیے کہ ؛'استدلال ہے جو روحانی 
حسن حاصل هوتا ے؛ وہ بصارت ہے نظر آنے والے 
تمثا لی حسن ے بدتر ھوتا ے“ ۔ جب وہ یه دعوی 
کرتے ہیں کہ کسی شے کے حسن کا مدار اس کے 
تلازنے اور اس کا تصور کرنے والے انسان پر ے اور 
وہ حسن کے عناصر کے بجائے همدردی کو قابل اعتنا 
سمجھتے ھیںء تو وہ معاملے کی ته تک پہنچ جاتے 
هیں (احیاء علوم الدینء مطبوعۂ 
قاھرہ) ۔ 

فاف یر مو اہ ھت تک گور سای 
ت7 ہے ایک مخصوەن علم بن جاٹا 

۔ ابن ای حجِلة المفربی نے اس علم کی بعض 
چو وتوہ اور ملیح کی تشریح 
کی کوثش کی سے اور مثا ی حسن کا ایک معیار مقررڑ 
کیا ےےء جو چار چار اصناف کی آٹھ قسموں 
پر مشتمل ےے۔ ان میں سے ایک قسم کا تعلق اخلاق 
سے ےے (دیوان دیوان الصبايه ص إس؛ ہس قاھرہ 
۹ہ مع؟ کتاب خانة ملی؛ پیرس؛ مخطوطہه؛ عدد 


ہم۳ء؛ ورف 


تاھرہ ‏ وو رف ١‏ 


:ہوم بعد 


ہے)۔ شرق میں الغزولیل نے چار 
عے (مطالم البدوں ر: ۲۹۹) ۹)۔ ان میں 


علم الحمال ۲۹ء 


سات اقسام دواصٹاف میں مشترک ہیں ۔ اگرچہ ان 
میں خفیف سا اختلاف ے؛ تاھم اس سے علم علماء: رك بہ المتعلم والسلم ۔ 
تصور متاثر نہیں هوتا۔ بہرحال یه بتانا ضروری 
ےہ کہ یه دونوں معیار؛ جن میں ہے ایک مغربی ے 
اور دوسرا مشرقی؛ اس حسن وجمال کے تصور کے 
اعتبار سے ایک جیسے ہیں جس کے گیت دس صدی 
پیشتر عرب شعراے متقدمین نے گائے میں رے 

ماحل : مقالے میں مذکور ھیں ؛ نیز رک بە فن, 

(۱ن۸ ۷تی۴×۸ ۔5) 


9 (علم) تعلیم و تعلم: رك بہ المتعلم و 
لمعلم . 
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